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संपादकी का. 
पादकीय निवेदन 

बिद्वश्त॑ व सफ़्व थ, नेंब तुल्पे कवायन । 

स्पदेशो पूझ्यते राजा, विद्वान सत्र पूज्यते ॥ 


विभूतिष्‌जा संप्तारके प्रत्येक देशके लिये एक आवश्यक कार्य है। 
समय समय पर देशकी महान्‌ विभूतियोंक्रा आदर-सत्कार होता ही रहता है, 
और यह प्रजाक़ी जागरूकता और जीवनविहऋासका चिह्न है । 
जिस विभूतिका सनन्‍्मान करनेके उद्देश्यसे हम यह प्रन्थरन प्रकट कर 
रहे हैं वह केवल जेनोंके लिए जादरणीय है, या सिर्फ गुबरातकी अद्वेय 
व्यक्ति है, वैसा नहीं है; वह तो सारे भारतवर्षको विद्याविभूति है। और 
उसका सन्मान मारतकी .मारतीदेवीका सन्‍्मान है। 
पण्डित श्री चुलललालजी संघवी ता. ८-१२-५५ को अपने 
जीवनके ७५ वर्ष पूण करनेवाले वे। अतएव सारे देशकी ओस्से उनका 
सनन्‍्मान करनेके विचारसे अहमदाबाद में ता. ४-९-५५ के दिन ' पाण्डत 
पुखछाछजी सनन्‍्मान समिति” का संगठन किया गया, और निम्न प्रकार 
सन्प्रानकी योजना कौ गई :--- 
(१) पण्डित श्री. सुखछालजीके सन्‍्मानाये अखिल आासतीव॑ पैमाने 
पर एक सनन्‍्माननिधि एकत्रित करना | 
(२) उस निधिमेंसे पण्डित सुखलाब्जीके छेखोंका संग्रह प्रका- 


शित करना | 


(३) उस निषिमेंसे आगामी दिसम्बर मासके बाद, बम्कईमें, उचित 
समय पर, पण्डित सुखछाछनीका एक सन्‍्मान-समारोह करना। 
(४) उपयुक्त सन्‍्मान-समारोहके समय, अवशिष्ट सन्‍्माननिधि पण्डित- 








श्र 

(५) उपर्युक्त कार्यकों सम्पन्न करनेके लिये, अड्टमदाबादमें, एक 'पण्हित 
सुखलालजी मध्यस्थ सनन्‍्मान समिति' की स्थापना ऋरना व उसका मुख्य 
कार्यात्य अहमदाबादमें रखना । 

(६) इसी उद्देश्यको पूर्तिके लिये बम्बई, कलकत्ता व जहौ जहों आवश्यक 
माद्टम हो वह बड़े स्थानिक्र समिति कायम करना; और इन स्थानिक 
समितिभके सर्व सदस्योंकों मच्यसध्य समितिके सदस्य समझना | 

(७) नहाँ ऐसी स्थानिक समिति कायम न की गई हो वहोंकी 
विदि्ट व्यक्तिओंकों भी मज्यस्थ संभितिमें शामिल करना। 

हंस समितिका ऋनन्‍्यक्षपद माननीय श्री गणेश बासझ़ुदेव मावलेकर, 


व्यापार उद्योग मनन्‍्त्री माननीय श्री मोरारजीभाई देसाई उस समितिके अध्यक्ष 
बने हैं । 
सन्‍्मानकी इस योजनाक़ी दूसरो कलमको मूर्तरूप देनेके हेसुसे समितिको 
कार्यकारिणी समितिने ता. १४-१०-७५ क्रो निम्न प्रस्ताव किया :-- 
(१) पण्डितर्जीके जो लेख हिन्दौमें हों वे हिन्दी भापामें और जो 
केल गुजरातीमें हों वे गुज़रातो भापामें--हस प्रकार दो झछग अछग 
प्रन्य मुद्रित किए जायें | 
(२) इन प्रन्थोंके सम्पादनके लिए निम्न पांच सदस्योका सम्पादकमण्डल 
नियुक्त किया जाता है । श्री दलतुखभाई मॉलवणिया मुख्य सम्पादक रहेंगेः-- 
(१) श्री दल्सुखभाई माल्‍््वणिया [ मुझ््य संपादक ] 
(२) श्री प॑, वेचरदास जीवराज दोशी 
(३) ओ रसिकलाल छोटालाऊ परीख 
(४) ओ चुनीलाल वर्भमान शाह 
(५) अ्री बालाभाई बीरचंद देसाई ' अबमिछखु ! 


५ 

(३) ग्रन्थोंकों कहाँ मुद्रित कराना इस बातका निर्णय सम्पादकमण्डल 
करेगा, व इन प्रन्धोंकों तैयार करनेमें जो मो आवश्यक खच करना होगा वह 

स्‍म्पादकमण्डलकी सूचना अनुसार किया जायगा | 

(५) प्रन्थ डिमाई ८ पेजी साईनमें मुद्रित किया जाय | 

(५) हिन्दी व गुजराती दोनों प्रन्थोंकी दो-दो हज़ार नऊझलें रहें | 

(६) सन्माननिधिमें कम-से-कुम रू. २५) ( पथ्चोस ) का चन्‍दा देने 
वारलोंको हिन्दी तथा गुजराती दोनों प्रन्थ मेंट दिये जौंय । 

इस प्रत्तावके अनुसार ' दर्शन और चिन्तन 'के नामस्ते प्रच्तुत पुस्तकमें 
पंढितजीके हिन्दी छेखेंका संग्रह प्रकाशित किया जाता हैं। 

प्रथम खण्डमें घमे, समाज तथा दारईनिक मो्माता विषयक छेखोंका 
संप्रह है और दूसरे खण्डमें जैन घम और दर्शनसे संबद्ध लेख संगद्दीत हैं। ये 
लेख पत्र-पत्रिकाओं, पुस्तकों को प्रस्तावनाओं, अन्वगत टिप्पणों और व्याह्ष्यानेंके 
रूपमें छिखे गये थे | ६० १९१८ में मुदित कर्मग्रन्यक्नी प्रस्तावनासे केकः 
६० १९५६ के अक्तृबरमें गांधीपारितोपिकको प्रास्तिकि अवसर पर दिये गये 
व्याख्यान तककी पंडितजीऊकी हिन्दी साहित्यकों साधनाकों साकार करनेका 
. अद्ों प्रयत्न है । 


वाचक यह न समझें कि पंडितजीकों साहित्वताथना इतनेमें हो मर्यादित 
है| इसी पुस्तकके साथ उनके गुजराती छेखोंक़ा संग्रह्ठ मो प्रकाशित दो 
रहा है, जो विषयवैविष्यको इृष्टिसे, हिन्दी संग्रहकों अपेक्षा, अधिक समृद्ध 
है। उनके संस्क्रत छेलोंका संग्रह किया हो नहीं गया। और कुछ छेखोंका 
संप्रह होना अभी बाकी है। विशाल पत्रराशिकों और वाचनके समय की गई 
नोथोंको भी छोड़ दिया गया है। संस्कृत और प्राकृत प्रन्योके सम्पादनकी रैलो 
उनकी अंपनो ही है। इन सबका परिशोछन किया जाय तब ही पंडितजीको 
साहित्य-साधनाक़ा पूरा परिचय प्राप्त हो सकता दे । 


है क-* आर, आल. 
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पंडितजीके सामाजिक भौर धार्मिक ढेखोंका प्रधान तत्त्व हैं-बुद़ि- 
घुद्ध श्रद्धासे समन्वित सुसंवादी धार्मिक समाजका निर्माण | व्यक्तिके वैयक्तिक 
और सामाजिक दोनों प्रकारके कर्तब्योमें सामक्षस्य होना आवस्यक हैं। कैवल 
प्रवर्तंक या केवछ निवर्तक, सच्चा ध्म नहीं हो सकृता; दिन्तु प्रदृति और 
निवृत्तिका समनन्‍्वब ही सच्चा घर्म हो सकता है। बाह्य माचारोंकी आवस्यक॒ता, 
आन्तरा॒द्विमें यदि वे उपयोगी हैं, तब हो है, अन्यथा नहीं; कोरा बाह्माचार 
निरथक है। जीवनमें प्राथमिकता आन्तरशुद्विकी है, वाह्माचारकी नहीों। इन्हीं 
: बआतोंछा शात्र और बुद्धिके बलसे पंडितजीने अपने लछेखोंमें विशद रूपसे 
निरूपा किया छे | 

पंडितजीने दरीनके क्षेत्रमें भारतोय दर्रानोंके प्रमाण-प्रमेयके विषयमें 
जो छिला है उसका संग्रह ' दाशनिक मीमांसा ' नामक विमागर्मे किया गया है। 
उससे उनका बहुश्रुतत्व तो प्रकट होता हो हैं, कित्तु साथ हो दारीनिकोंमें अपने 
अपने. अमिमत दवीनके अति जो कदांग्रह होता है उसके स्थान्में पंहिंतजीमें 
समन्वय और माध्यस्थ्य देखा जाता है| यह समन्वय और माध्यस्थ्य केवल 
जेनदर्शनके अम्याससे हो जाया हो, ऐसी बात नहीं, किन्तु भांघोजीके संस्गपते, 
उनके जीवनदरीनके जीवित अनेकान्तके जो पाठ पंडितिजीने पढे हैं, उसका 
भी यह फल है | यहो कारण है कि निराभ्रहो हो कर दारानिक विविध मन्तस्यों 
को तुछना करके उनका सारसर्वस्व तटस्थ कौ तरह वे प्रहण कर सकते हैं। 


यह सच है कि पंडितजीका कार्यक्षेत्र जनघम और जैनदुर्शन दिशेषत 
रहा है, किन्तु इसका यह तात्पय नहीं है कि उनका जैनधर्म और दरईनमें 
कदाप्ह हैं। इस बातक्री प्रतौति प्रत्तुत संप्रहगत प्रत्येक छेख करा सकेगा | 
किसी भी विषयका प्रतिपादन करना हो, तब दो किदेषताएँ पाडितजीकोी 
अपनी हैं, जो उनके लेखोंमें प्रायः सर्वत्र व्यक्त ढोतो हैं-- एक है, ऐतिहासिक 
दृष्टिको और दूसरी हैं, तुलनात्मक इष्टिको। इन दो दृष्टिओंसे विषयक्ना ग्रति- 
गदन करके वे वाचकके समक्ष वस्तुध्थिति रख देते हैँ | निर्णय ऋमी वे दे 
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$ 
देते हैं और कभी स्वये वाचकके उपर छोड देते हैं । 

यह तो निर्विवादरूपसे कहां जां सकता है क्नि हिन्दी या अंग्रेजीमें 
एक एक दरशैनके विपयमें बहुत कुछ छिखा गया हैं, किन्तु दाशनिक एक 
एक प्रमेयकों लेकर उसका ऐतिहसिक इष्िसि ऋमिक तुलनात्मक विवेचन 
प्रायः नहीं हुआ है । इस दिल्लार्मे पंढितजीने, दारोनिक छेखकोंक! मागैदशन 
फिया है-- ऐसा कहा जाय तो अत्युक्ति न होगी। “ दाहीनिक मौर्मासा” 
विभागमें जिन छेखोंका सँम्द्द प्रस्तुत संप्रहमें है, उनमेंते किसी एकका भी 
पठन वांचक॒कों इस तथ्यक्ी प्रतोति करा देगा । 

'जैनघग और दीन ' विभागमें उन विविध छेखोंका संग्रह है, जो उन्होंने 
कैनधर्म जौर दर्शनको केन्द्रमें रखकर छिले हैं| ये छेख वच्तुतः जैनघर्मके 
मर्मक़ों तो प्रकट करते ही हैं, साथ ही जैन मत्तन्योंकी अन्य दारीनिक 
मन्तत्योंसे तुछझना भी कस्ते हैं--यह इत छेखोंद्री विशेषता है। 
'दाशनिक मीमांस। ' विभायक्नी व्शिपताएँ इन छेखोंमें- मी प्रकट हैं। जैनधर्म 
मौर दर्दीनके विषय हिन्दीमें अत्यल्प ही छिखा गया है। और जो ब्खा 
भी गया है वह प्रायः सांप्रदायिक इष्टिफोणसे | ऐसी स्थितिमें प्रस्तुत छेख- 
संग्रह वाचककों नई इष्टि दैगा, इसमें सन्देह नहीं। 

इस ग्रन्थमें पण्डितजीका संदिप्त परिचय दिया गया है | इससे ज्ञान 
साधना व जौवनसाधनाके डिये उन्होंने जो पृरुषार्थ किया है, उसका कुछ 
परिचय मिल सकेगा । ऐसी बाद है। 

प्रस्तुत संपादनकों अत्यल्प समयमें पूरा करना था। अनेक मित्रोंक 
सहायता न द्ोती तो हमारे लिये यह कार्य कठिन हो जाता । श्री महेन्द्र 
“राजा ने इस छेखरसंग्रहके प्र देखनेमें ओर श्री भोगीमाई पटेल दात्री 8, &. 
ने सूची बनानेमें सहायता की; बनारसके सरछा प्सके व्यवस्थापक श्रीयुत 
परेशनाथ घोष व दोकर मुद्रणारुयके व्यवस्थापक श्रीयुत राजेन्द्रप्साद गुप्तने 
इस प्रन्यकों समय पर मुद्रित कर दिया दै। भहदमदाबादके एक. डी. आस 





कालिजके भध्यापक् श्री रणघीर उपाध्वायने पण्डितजीके संक्षित परिचियका! 
हिन्दी भाषात्तर कर दिय।| है-- हम इन सबका आभार मानते हैं। 
श्री मेंबरमछजी सिंघीका तो हम खास आमार मानते है कि उन्होंने 
आाजसे १५ वर्ष पूर्व प्रेरणा की थी कि यदि पंडितजीके छेखोंका संप्रह किया 
जाय तो प्रकाशनका अबन्‍्ध वे कर देंगे। फलस्वरूप पंडित्जीके बिखेरे हुए 
छेलोंका इतना भी संग्रह हो पका | श्री नाथुराम प्रेमीजीने पंडितजीके छेखोंका 
एक संप्रह- समाज और घ॒र्म' नामसे और जैन संस्कृति संशोधन मंडलने 
' चार तीबकर ' के न|मप्ते प्रकाशित किया है-यह भी उसी प्रेरणाका फल है | 
इस प्रन्थमें संगहीत ' सर्वेज्ञ्॒ और उसका अर्थ! इस एक लेखकों छोड़कर 
बाकौ समी लेख पूर्वप्रकशित हैं | यहूँ। हम उन सभी प्रकाशक्ॉका दार्दिक 
भाभार मानते हैं, जिनके प्रकादानेत्ति यह संग्रह तैयार किब्रा गया है। 
कौन छेख कब और कहों प्रकाशित हुआ है, इसकी सूचना विषयानु- 
क्रमें दो गई दै। संकेतोंकी संपूर्ति अंत दी गई सूचीमें की गई है। 
अम्तमें सन्‍्मान समितिका भी हग आभार मानते हैं कि उससे पेडित- 
जीके केलोका संकलित रूपमें पुनर्भुद्रण करके उन्हें प्रत्थरूपमें जनताके समन 
उपस्थित करनेका अवसर दिया। 








वि. से, २०११३ “&”सम्पाउकपष्डल 





पंडित सुखलालजी 


[ संक्षिप_त परिचय ] 





सच्चस्स आणाए उचबद्ठिए से मेहावी मारं तरइ । 
-सत्यकी आज्ञा पर खड़ा हुआ बुद्धिमान झृत्युकों पार कर जाता है । 


पंडित सुखलालजी 
[ संक्षिप्त परिचय ] 





सच्चस्छ आणाए उदद्विए से मेहावी मार तरइ | 
>सत्यक्री आज्ञा पर ख़ड़ा हुआ बुद्धिमान सत्युको पार कर जाता हैं । 


री आजनारांग्मूत्र । 





पुदिया महाद्वीप सदा ही घर्मफ्र्तेकों, तत्वचितकों और पम्ताघधकोंकी 
जन्मभमि रहां हैं। इस मद्रागौरवकों निभाये रखनेका ल्ेय विशेषतः भारत- 
वर्षेझ़ों है । पुराणयुगर्मे भगवान रामचेंद्र और कमंग्रोमी श्रीकृष्ण, इतिहासकालमें 
अग्वान अहावीर तथा भगवान चुद और जर्वाचीन युगंभें महात्मा गांधी, 
योगी भ्री, अरविन्द एवं संत विनोबा जेसे सुगपुरुषोंकों जन्म देकर भारतचर्षने 
घमंनितनके क्षेत्रमं शुभपद प्राप्त किया है | शुगोंसे भारतवर्षने इस प्रकारके 
अनेक तत्वचितकों, झाक्प्रगेताओं, साधकों, बोगियों और विद्वानोंकों जगती- 
तंठ पर सादर समर्पित किया है। 


प्रजाचश्ु पेढित सुखल्ाऊज़ो उन्हींमेंसे एक हैं । वे सदा ही सल्वशोधक, 
जोवनसाधक, पुरुष्रार्पपरायण तथा ज्ञान-पिपासू रहे हैं ॥। इस पंडित पुरुफ्ने 
ज्ञानन्माग पर अपने अंतर््ञोककों प्रकाशित कर उज्स्वल चरित्र द्वारा जीवनकों 
निमेंछ और ऊरध्यंगामी बलानेका निरंतर अय्रत्न किया है । इनकी साधना 
सामेजल्यपूर्ण है, इनकी प्रज्ञा सत्यमूछक तथा समन्दयगामी हैं और इलका 
जौवन त्याग, लितिक्षा एवं संग्रमयुक्त है । 


जन्म, कुठुम्ब और वाक््यावस्था 


पंडितजीकी जन्मभूमि वहीं सौराप्ट है जहाँ कई संतों, वीरों और 
साहसिऋझने जन्म लिया है । झ्ालावाड जिलेके सुरेन्द्रगरसे छ मीलके फ़ासके 
पर स्रौमली नामक एक छोटेसे गाँवमें संवत्‌ १६३७ के मागशीर्षकी शुक़ला पंचमी, 
तंदनुसार ता+» ८-१२-१८८७ के दिन पढितजीका जन्म हुआ था । श्नके 
पिताजीका माम संघजीभाई था | वे विसाथीमाली ज्ञातिके जन थे । उनका 
उपनाम संघवी और गोद धाकड़ ( घकेंट) था । जब पेडितजी चार हौ 
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साल्‍़के थे, तव उनकी माताजीरा ज्वगवास हों गया । घरमें विमाताक 
आगमन हुआ । उनका नाम था जड़ोबाई । वे जितनी सुंदर थीं, झुतनी डी 
प्रसक्वदना भी थीं। स्नेह और सौंजन्य तो उनमें कूट कुटकर भरा हुजा था। 
वे मानो मातृत्वकी साक्षात्‌ मृर्ति ही थीं। पंडितजीछरा कहना हैं कि कई अध्षों 
वाद उन्हें यह ज्ञात हुआ कि वे उनकों जिमाता थीं । इतना उनका खदु 
व्यवद्दार था ! है 

प्रारिवारिक व्यवस्था और बच्चोंकों देखभालका सारा काम्र मुल्जी काका 
करते थे। वे थे तो घर के नौकर, पर कुटम्बकें एक सदस्य हो बन गये थे | 
उनमें बड़ी वफ़ादारी और ईमानदारी श्री। बालक सुख़लालकों तो ये अपने 
बेटेसे भौ ज़्यादा चाहते थे। उन्हें पंडितजी आज भी “ पुरुषमाता ' के स्नेहभरे 
नामसे स्मरण करते हैं । 


वचपनसे ही सुखलालकों खेल-कूदका बढ़ा ज्ञौक था। ये बढ़े निर्मीक 
और साहसी थे। एक बार तरना सौखनेका जौसे आया तो बिना किसीकी 
मदद भांगे जाकर कुएँमें कूद पढ़े और अपने ते तेरना सौछ्ल लिया । चुडसवारी 
भी उन्हें बहुत पहंद थी। साकंसके सवारकी तरह घोड़ेकी पीठ पर खड़े होकर 
उसे दौवाने में उन्हें बढ्रा मणा आता था | के बार ये इसमें मैंहके बल गिरे 
भी धे। 

एक चार झुखछाल अपने दों परित्रोंके साथ तालाब पर नहाने चछे। 
बाते करते करते तीनों मिन्रोंमे यह होइ रूगी कि उलटे पाँव चलकर कौन 
सबसे पहले तालाब पर पहुँचता हैं। बस ! अब क्या भरा रूगे सुखराक तो 
उलठे प्रवि चलन | थोड़ी ही देरमें थे घृहरके कांटोमें जा गिरे। सारे झरीरमें 
ब॒गी तरह कांटे चुन गये। ने वहीं बेहोश हो गये। उन्हें घर के जाग्रा गया। 
बढ़ीं मुशिकिलसे चार-छः घेटोंके धाद जब ये होशमें आये, तो क्या देखते हैं 
कि सारा अदन कांटोसे बिध गया है। तेल छगाया जा रहां है और नाई 
एक-एक कर कांटे निकाल रहा है। पर उन्होंने इसकी जरा भी परवाह नहीँ 
की | हूंगे बढ़ बढ़कर अपनी ज्ञौये-गांधा माने । ऐसे साहसांप्रेग और कऋडाप्रिय 
सुखछाल परिश्रमी, आज्ञाकारी तथा स्वावल्बी भी कम नहीं थे। विवेझ और 
व्यवस्था उनके प्रत्येक कार्यमें दौख पढ़ती थी। दूसरोंका काम करनेको वे सदा 
तत्पर रहते थें। पदाईमें वे कमी लापरवाही नहीं करते थे। झनमें आल्स्य 
नामकों ने था। वुद्धि इतनी तौक्ष्म थौ कि कठ़िनतम विषय सी उनके लिये 
सरकतता था। स्मरणशक्ति इतनी तीमर थी कि जो भी ने पढ़ते, तुरंत कंठल्थ 
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हो जाता | पुस्तकोंकी देखभाल इतनी अधिक करते थे कि सालभरके उपयोंगके 
बाद भी वे बिलकुल नई-सी रहती थी । 

गुजराती सातवां श्रेणी! प्रास करनेके बाद मुखलालकी इच्छा अंम्रेश्ञो 
पदनेकी हुआ, पर उनके अभिमावकोंने तो यह सोचा कि इस होश्षियार 
लड़केकों पदाभीके बदले स्यापारमें लूगा दिया जाय तो घोड़े ही अरसेमें दुकानका 
बोड़ उठानेमे यह अच्छा साझीदार बनेगा अतः उन्हें दुकान पर बठना पड़ा । 

धोगे धीरे सुखछाछ सफल व्यापारी बनने छगे। व्यापारमें उन दिनों बंदी 
तेज्ञौ थी। परिवारके व्यवहार भी इंगसे चल रहे थे। सगाई, जश्ञादी, मौत और 
जन्मके मौंकों पर पेसा पानीकी तरह बहांया हाता थां। अतिथि-सतकार और 
तिधि-लौहार पर कुछ भौ बाक़ी न रखा जाता था। प्रेंडितजी कहते हैं --इन 
सबको में देखा करता। यह सब पसंद भी बहुत आता या। पर न जाने क्‍यों 
प्रनके किसी कोनेसे हल्कींसी आवाज उठती थी कि यह सब ठीक तो नहीं हों 
रहा है। पयना-छिखना छोड़कर इस प्रकारके ख्चौंके रिवाजोर्मे छगे रहनेसे 
कोई मला नहीं होगा | शायद यह किसी अगम्य भावीका इंगित था। 

चौदह वर्पकी आयु विमाताका मी -अवसान हो गबा । खुखलालकी सगाई 
तों बचपत हो में हो गई थी। वि से १९५रसमें पंद्रह वर्षडी अच॑स्थामें 
विबाहकी तयारियों होने लगीं, पर ससुरालकी किसी कठ्िनाईके कारण उस अर्प 
विवाह स्थगित करना पडा । उस समय किसीकों यह ज्ञात नहीं था कि बह 
विवाह सदाके लिये स्वगित रहेगा। 

चेचककी बीमारी 

व्यापार हाथ बैंटानेवाले सुखलाल सारे परिवारकी आशा बन गांगे वे, 
किन्तु मघुर रूगनेवाली आजा के बार उगिनी बनकर घोखा दे जाती है । 
पंडितजीके परिबारकों भी यही अनुभव हुआ। वि. मं, १९७३ में १६ बपेके 
किशोर सुखछाल चेचकके मर्यकर रोगके झिकार हुए । ड्ारीरके टोन रोमसें 
गह व्याधि परिव्याप्त हो गई | क्षण क्षणमें मृत्युकां साक्षात्कार होने कूगा । 
जीवन-मरणका भीषण इन्द्रन्युद्ध छित्रा | अंतर्म सुंखछाल विजयी हुए, पर 
इसमें वे अपनी आँख़ोंका प्रकाश लो बठे । अपनी विजय उन्हें पराजबसे भी 
विद्ष असह्म हो गई, और जीवन सत्युसे भी अधिक कह्दाबी अतीत हुआ । 
प्ैज्नोंके अंबकारनें उनकी अंतरात्माको निराशा एवं झज्वतार्मे निम्रम् कर दिया। 

पर दुःखकी सच्ची औषधि समय हैं | कुछ दिन बीतने पर घुखछाछ 
सत्य हुए । खोया हुआ आंखोंका बाह्य अकाश भीरे धीरे अंतर्लोकर्मे अवेश 
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करने छगा । और फिर तो उनकी किककता, निराशा तथा शान्यता विन 
हों गई | उनके स्थान पर स्वत्थता एवं आंतिका सूर्योदय हुआ । अब 
जुबक सुखलाल का जींकन-मंत्र बना--“ न दैस्यं, न पछायसम्‌ |” महारणी 
कर्णदी भांति 'मदायत्त तु पौरु्ष के अमोष अछससे भाग्यक साथ 
लड़नका हद संकल्प कर लिया। अपनी विपदाओंकों उन्होंने विकासका साधन 
बनाया । ' विपदः सनन्‍्तु नः दाश्वल्‌ --माता कुन्तों द्वारा व्यक्त महा- 
भारतकारके ये शब्द आज भी उन्हें उतने ही प्रिय और भरक हैं। सुखल्लने 
अक्‍्ककी बीमारीसे झुक्त होकर अपना जीवन-अ्वाह बदस दिया । सफल 
च्यापारी होनेत्रल्ले सुखलाल विद्योप्राजेनके ग्रति उन्मुख हुए, और उन्मसे 
जो वैश्य थे वे कमेसे अब ब्राह्मण ( सरस्वती-युत्र) बतने रूगे । १ ६ बर्षक्ो 
वयमें द्विजलके ये नवीन संस्कार! लौलाघरकी ज्ीछा ही तो है । 


विद्या-साघनाके मार्ग पर 
धुल्ललालका अंतमुंली भ्न आत्माके ग्रति गमन करने रूगा । उन्होंने विद्या- 
साधताका मा अपनाया । अपनी जिज्ञासा-सुश्कि झिये ये साघु-साध्वी और 
सेत-साधरकोंका सत्संग करने लगे। इस सत्संगके दो आभ परिणाम जआाये। एक 
ओर धर्मक्षात्रोंके अध्ययनसे सुखलालकी ग्रज्ञामें अभिवृद्धि होने रूगी और वूसरी 
ओर ब्त, तप और नियमपालन द्वारा उनका जीवन संयमी एवं संपन्न 
बनने लगा | 





वि* सं० १९५३ से १९६७ तकका ६-७ वर्षका काल मुखझालके जीवनमें 
सेक्रांतिकाछ था | उस अवधिमें एक बार एक मुनिराजके संसगसे सुखलार 
सन-अपधानके प्रभोगकों ओर मुड़े। एक साथ ही सौ-प्ांस बातें याद रखकर 
उनका व्यवस्थित उत्तर देना कितना आखर्यजनक है| किन्तु अल्प समयमें ही 
धुललाकत अनुभव किया कि ग्रह प्रयोग न केवल विद्योपाजनमें हां बाघक है, 
अपितु उससे बुद्धिमें वंष्यल तथा जिज्ञासाइन्तिमें शझिगिल्ता आ जाती है | फल्सतः 
ठल्काल ही इस प्रयोगकों छोबकर ने विश्ञा-साघनामें संल्म हो गये। आज भी 
यदि कोई अवधघान सीखनेकी बात छेड़ता है तो पंडितजी स्पएतः कहते हैं कि 
बुद्धिको वंच्या और जिज्ञासाकों कुंटेत बनानेका ग्रह मांस है । 

इसी प्रकार एक धार सुखलालकों मन्र-तंत्र सीखनकोी इच्छा ज्रों आई। 
अपकाश् तो था ही; बौद्धिक क्रयोग करनेका साहस भी था। सोचा -- सॉंपका 





जहर उतार सके या अमोप्सित वस्तु ज्रा्त कर सके तो क्या ही अच्छा ? छगे 


मंत्र-तत्र सीखने, किन्तु अल्पानुभवसे ही उन्हें यह प्रतीति हो गड्ढे कि इन 


ञु 


संक्षिप्त परिचय ७; 


सबमें सत्मांध तो कचित्‌ हो है, विज्ञेपतः दंस और मिध्यात्व है। उसमें 
अंज्ञान, अंध्रद्धां तथा वहमकों विशेष बल मिलता है। उनका परित्याग कर वे 
फ़िर जीवन-साधनामें लग गये--नज्ञानमार्गकी ओर ग्रजत्त हुए । 

वि> सं७० १९६० तक वे छोमली गाँवमें वधासंमव ज्ञानोपालन करते रहें | 
अधमागर्धीके आगम तथा अन्य धामिक ग्रन्थोंका पठन-मनन कर उन्हें कत्स्य 
कर लिया | साथ हीं अनेक संस्कृत पुस्तकों तथा रासों, स्तवनों और सज्ज्ायों 
जैसी असँस्य गुजराती कृतियोंको भी जबानी याद कर छिंग्रा। पृज्य राघाजी 
स्वामी और उनके विद्वान शिष्य पूज्य उत्तमचंदजी स्वामीने उन्हें सारस्वत- 
व्याफरण पढ़ाया, पर इससे उन्हें संतोष नहीं हुआ | उीमलीमें नये अभ्यासको 
सुविधा नहीं थी | उन्हें इन दिनों यह भौ अनुमव होने कूगां कि अपने समस्त 
शाह्नज्ञानकों व्यवस्वित करनेके लिये संस्फृत भाषाका सम्बक ज्ञान अनिवाय हैं। 
संस्कृत्के विज्विष्ठ अध्यापनकी सुविधा हलीमलीमें श्री ही नहीं । सुल्ललाल इस 
अमावसे बेचन रहने रूगे । श्रन्न यह था कि अब किया क्‍या जाय # 


काशीम बिद्याष्ययन 


देवचोगसे ठसो सम्रय उन्हें ज्ञात हुआ कि पूज्य मुनि महाराज 
श्री. घ॒र्मविजयजी ( झाम्रविज्ञारद जेनाचाय भरी. विजयधमंस्रीश्रर्जी ) ने जैन 
विद्यायियोंकों संस्कृत-प्राकृत भाषाके पंडित बनानेके लिये काश्ीमें भी. यशोंविजय 
जैन संस्कृत पाठशाला स्थापित की है। इससे सुखलाऊ अत्यंत असन हो गये । 
उन्होंने अपने कुदुम्बी-जनोंसे मुप्त पत्रव्यवहार करके बनारसमें अध्ययन करनेकी 
महाराजजीसे अनुमति श्राप्त कर की, पर इष्टिवेहीन इस शुवककों बनारस 
तक मेजनेकों कुठम्बी-ज्न राज्ञी हों केसे ! म्ग़र सुख़लालका मन तो अपने 
सकलप पर हृड़ था । ज्ञान-प्िपासा इतनी अंबविक तीज थी कि उसे कोंओ दवा 
नहीं सकता था । साहस करनेकी जूलि तो जन्मजात थीं ही | फलतः ये 
घुरुषार्थ करनेको उद्यंत द्रुए । एक दिन उन्होंने अपने अभिम्रावकोंसे कद़ा- 
“अब मुझे आपमेंसे कोई रोक नहीं सकता ! में बनारस अरूर जाकैंगा। 
अगर आप छोगोंने स्वीकृति नहीं दी तो बदा अनिष्ट होगा |” घरके समभौ 
स्ोंग चुप थे । 

एक दिन पंडितजी अपने साथी नानालाकूके सांख बनारसके हिये रवाना 
हो ही गये । बिलकुल अनजाना प्रदेश, बहुत लम्बी यात्रा और भला-भोला 
साथी--इन सबके छारण उन्हें यात्रामें बढ़ी परेशानी उठानी पढ़ी। एक बार 





*८: €ऋऊऋ_ऊ_ऋऊ_ऊ_॒॑ई]॒_॒_ पंडित खुखछावूजी 
क्ौंजादिके लिये एक स्टेशन पर उतरे, तो गाड़ी ही छूट गई । पर ज्वो-त्यों 
कर वे अंतर्मे काझ्ी पहुँचे । 

पडितजीके जीवनके दो प्रेरक बछ हैं--जाग्रत जिज्ञासा और अविरत 
प्रयत्त । इन दोनों शु्णों के कारण उनका जीवन सदा नवीन एवं उद्मासपूर् 
रहा है | अपनी जिज्नासा-तुश्टिकि छिय्रे वे किसो भी अकारका पृरुषार्थ करनेसे 
नहीं द्विचकिचाते । 

भूला ज्यों भोजनमें छग हाता है, छाक्षी पहुंचकर घुखलाछ त्यों 
अध्ययनमे सेल्म हो गये । वि० से» १९५६३ तक, मात्र तीन ही बर्षमें, उन्होंने 
भठगरद इचार ोक-परिमाण सिद्धहेमव्याक्ररण कंठत्थ कर ल्थिा। ( पंडितजीकं 
आज भी सम्रम्र व्याकरण टीकाके साथ हु्मरण है।) व्याकरणके साथ 
साथ न्याय और साहित्यका भी अध्ययन आरंभ कर दिया। इससे पेडितजीकी 
जिज्ञासा और बढ़ने ऊगी। दे नये नये पुरुषार्थ करनेकों उयत हुए । जब 
पाठ्याक्ाका बातावरण उन्हें अध्ययननके अधिझ अनुकूल नहीं जैंचा, तो ये 
उससे मुक्त होकर स्वतंत्र हपसे गंगाजीके तटपर भददनी चाट पर रहने छगें । 
उनके साथ उनके मित्र जनकाछजी भी थे । बनारस जैसे सुदूर प्रदेशमें 
पढितजीका कोई सम्बन्धी नहीं था, ख््च॑की पूरी व्यवस्था मौ नहीं थीं। 
जिज्ञाता-तत्ति अदम्य थी, अतः जाये दिन उन्हें विकेट परिश्चितिका सामना 
करना पढ़ता भ्रा। आधिक संकट तो इस स्वप्नद्शा नवय बेहद तेंग 
करता था । अंतममं सोचा--यदि भारतमें व्यगकी व्यवस्था नहीं हुई तो 
अभरिकांके मरिं* रोकफ़ेलरसे, जो अनेक युवकोंको छाकरत्तियाँ दिया करते हैं, 
आर्थिक सहायता प्राप्त कू अमरिका पहुँचगे । पर देवयोगसे आपयक धन 
प्रा। हो गया और अमरिका जानेका विचार सदाके लिये छूट गया । 


सुत्नऊ़क्त अब विद्योपाजनमें विद्येप कटिदद्ध हुए। उन दिनों किसी वदय 
विद्या्धीक लिये ब्राह्मण पंढितसे संस्कृत साहित्यका ज्ञान आ्राप्त करना अत्यन्त 
कठिन कान थां, पर सुखछाल हताझ होनवाछे व्यक्ति नहों थे । चिलचितलाती 
है धूप या कड़े की सर्दर्मि वे रोज शानद्स मोल पैदल चलकर 
पेढितोंके घर पहुँचते, सेवा-झुक्षणा कर उन्हें संतुष्ट करते और अज्योंत्यों ऋ 
अपना हेतु सिद्ध करते | इस प्रकार अविरित परिश्रससे छात्र सुखलाल पंडित 
सुछछाछजी बनने जो । 

गंगा-तेठके इस नियास-कालके बीच कमी छमी पंडितजी अपने एक हाथसे 
एसी एक सिरेक्रो बॉचकर और दूसरा सरिरा किसी दूसरेको सौपकर गेगा- 











एशिया महाद्वीप सदा हीं धर्मप्रत्तेकों, तत्वचितछों और साधकोंकी 
जन्मभूमि रहा है । इस महागौरवकों निमाये रखनेका अब विश्येषतः भारत- 
वर्षको है| पुराणयुगर्म मगवान रामचंद्र और कमंयोगी श्रीकृष्ण, इतिहासंकालमें 
भगवान महावीर तंथा भगवान डेद्ध और अर्वाचीन युंगर्मे महात्मा गांधी, 
योगी श्री. अरबिन्द एवं संत विनोबा उसे युगपुरुषोंको जन्म देकर भारतवर्षने 
घमजितनके क्षेत्रमें गुरुपद प्राप्त किया हैं | चुगोंसे भारतवर्षने इस प्रकारके 
अनेझ तत्वचित्तकों, झाखफ्रगेताओं, साधकों, ग्ोग्यों और विद्वानोकी जगतीं- 
तक पर सादर समर्पित किया है! 

प्रज्ञाचक्षु पेंडित सुखछालजी उन्होंमेंसे एक हैं । वे सदा ही सत्वशोधक, 
जोवनसाधक, पुस्पार्थपणरायण तथा ज्ञान-पिपरासु रहे हैं । इस पंडित पुरुषने 
ज्ञानन्माग पर अपने आअंतर्तोककों प्रकाशित कर उउज्जऊू चरित्र द्वारा जीवनकों 
निमेछ और उऊंध्वेगामी बनानेका निरंतर प्रयत्न किया हैं । इनकी साधना 
सामजस्पपूर्ण हैं, इनकी प्रज्ञा सत्यमूलक तथा समस्वयगामी हैं और इनका 
जीवन त्याग, तितिक्षा एवं संग्मयुक्त है | 

जन्म, कुटुम्ब ओर वाल्पावस्था 


पंडितजीकी जन्मभूमि वहौ सौरा८्ू है जहां कई संतों, बीरों और 
साहसिकोने जन्म छिया है। झाछावाड़ ज़िलेके सुरेन्द्रगगरसे छ मीलके 'फासक्रे 
पर हीमली नामऊ एक छोटेसे गाँवमें संदत्‌ १९३७ के मागज्ञीषेकी झुक्ला पंचमी 
तदनुमार ता» ८-१९-+८८० के दिन पडितजीका जन्म हुआ शा | इनके 
पिताजीरा नाम संघजीमाई थां । वे विसाभ्रीमाली ज्ञातिके ऊन थे । उनका 
उपनाम संघवी तौर मोम्र धाकद (धर्कंट ) था | जब पंडितजी जार ही 








सालके ये, तब उनही म्राताजञीका ल्गवास हो गया । घरमें विमाताका 
आगम्नन हुआ | उनका नाम था जड़ीवाई । वे जितनी घुंदर थीं, खुतनी हो 
फ्रस्षवदना भी थीं। स्नेह और सौजन्व तो उनमें कूट कूस्कर भरा हुआ बा। 
वे मानो मातृलकी साक्षात्‌ मूर्ति हौ थीं। पढितजीका कडना है कि कई ब्ों 
बाद उन्हें यह ज्ञात हुआ कि वे उनको विमाता थीं | इतना उनका खूदु 
व्यवद्ार था ! 

पारिवारिक व्यवस्था और बष्चोंकी देखमारका सादा काम सूलूजी काका 
करते थे। वे थे तो घर के नौकर, पर कुटम्बंके एक सदस्य ही चने जाये थे । 
उनमें बड़ो व॒फ़ादारी और ईमानदारी थी । बालक सुखलालकों तो ये अपने 
बैठेसे भी ज्यादा चाहते थे। उन्हें पंडित्जी आज भी ' पुरुषमाता ' के स्नेहमरे 
नामसे स्मरण करते हैं । 


बचपनसे हीं सुखकालको खेल-कूदका बढ़ा शौक धा। वे बंढे निर्भीक 
और साहसी थे। एक जार तेरना सौल्ननेझा जौंमे आया तो बिना किसीकी 
मदद मांगे जाकर कुमें कूद पढ़े और अपने तहें तेरना सीख लिया। घुड्ंसवारी 
भी उन्हें बहुत पसंद थी। सरकसके सवारकी त्तरद धोड़ेकी पीठ पर खड़े होकर 
उसे दोद़ाने में उन्हें बड़ा प्रज्ञा आता था] कड़े बार थे इसमें मुहके बलछ गिरे 
भी ये। 


एक बार सुखकाऊ अपने दों म्रित्रोंके साथ ताछाब पर नहाने चले । 
बाते करते करते तीनों मित्रोमें यह होड़ लगी कि उस्टे पाँत चलकर कौन 
सबसे पहले तालाब पर पहुँचता हैं। बस | अब क्या था! ऋूगे सुखलाल तो 
इलठे पाँव चलने | थोड़ों ही देरमें वे यूहरके ऋऑटोर्मे जा शिरे॥ सारे शरीरमें 
बुरी तरह कांटे चुम गयगे। थे वहीं बेहोश हो गये। उन्हें घर के जाया गया। 
बड़ी मुश्कित्से चार-छः घेटोंके बाद जब वे होशमें आये, तो क्‍या देखते हैं 
कि सारा बदन कांटोंसे बिथ गयग्ा है। तेक क्गराया जा रहा है और नाई 
एक-एक कर कांटे निकाल रहां है। पर उन्होंने इसकी ज़रा भी परवाह नहीं 
की। लगे बढ़ बदुकर अपनी क्ौयेगाथा गाने | ऐसे साहसप्रिय और कड़ाश्यि 
मंखलाल परिक्षमी, आज्ञाकारी तथः स्वावकंवी भी कम नहीं ये। विवेक और 
व्यवस्था उनके प्रम्येक कायम दीलक्थ पड्ती थी। दूसरोंका काम्र करनेको बे सदा 
तत्पर रहते थे। पढ़ाईमें वे कमी छापरवाही नहीं ऋरते थे। उनमें आनूत्य 
मामकों न था। बुद्धि इतनी तोक्ष्म थी कि कंटिलतम दिप्रय भी उनके हिये 
सरल-सा था। स्मरणशक्ति इतनी तीव थी कि जो भी थे पड़ते, तुरंत कंठस्थ 


हो जाता | पुस्तकोंकी देखना इतनी अंधिक करते थे कि साल्भरके उपयोगके 
घाद भी मे विजकुल नईं-सी रहती थीं। 

गुजरातों सातवीं श्रेणों पांस करनेके बाद सुखछालकी इच्छा अँग्रज़ी 
पदनेकी हुओ, पर उनके अभिमावकोंने तो यह सोचा कि इस होशियार 
छंडफेफो पड़ाजीके बदछे व्यापारम छमा दिया जाय तो थोडे ही भरसेन दुकानका 
बस उठानेमे बह अच्छा साशीदार बनेगा । अंतः उन्हें दुकान पा बठना पता ! 

घौरे धीरें सुखताल सफल व्याप्रारी बनने छगे। व्यापारमे उने दिनों बंदी 
लेखों बी। प्रत्वारके व्यवहार मी डंग्से कक रहे थे । सगाई, शादी, मौत और 
जन्मके मौकों पर पंसा पानीकी तरह बहाया जाता था। अतिथि और 
छिथि-सौहार पर कुछ मी बाकी न रखा जाता था। पंडितजी कहते हैं -- इन 
सबको में देखा करता। यह सब पसंद भी बहुत आता था | पर न॑ जाने क्यों 
प्रनके किसी कोनेस हंल्कीी आावाल उठतों थी कि यह सब ठीक तो नहीं हो 
रहा है । पदुना-लिखना छोबकर इस प्रकारके ऋचौके रिवाजोर्मे छूगे रहनेसे 
कोई भला नहीं होगा। शायद यह किसी अगम्य भादीका इंगित था | 

चौंददह वर्षकी आयुर्मे विमाताका मी अवसान हो गया | सल्तलालकी सगाई 
तो बचपन हीं में हो गई शी । वि सं» १६०२में पंद्रह वर्षकी अवस्थामें 
विद्ाहकी तयारियाँ होने लगीं, पर ससुराल्की किसी कविनाईके कारण उस बे 
विवाह स्थणरित करना पढा। उस समय किसीकों यह ज्ञात नहीं था कि अह 
विवाह सदांके लिये स्थित रहेगा । 

चेचककी बीमारी 

व्थापारमें हाथ वैंटानेवाले सुखलालं सारे परिवारकं आज्ञा बने गये थे, 
किन्तु मधुर लगनेवाली आशा छठ बार ठंगिनी बनकर धोखा दे जाती है । 
पंकितजीके परिवारकों मी ग्रही अनुभव हुआ | वि. से, १९७३ में १६ अधषेके 
दियोर सुखछाल चेचकके मंग्रंकर रोगके क्षिकार हुए । शारीरके रोम गोममें 
यह व्याधि परिव्याप्त हो गई । क्षण क्षणमें झन्युक्ना साक्षात्कार दोने छेगा | 
जौवल-मरंणका भीषण इेन्दरयुद्ध छिद्ठा । अंतर्मे सुखलाल विजयी हुए 
इसमें वे अपनी आँखोंका प्रकाश खो बेठे । अपनी विजय उन्हें पराजयसे भी 
विशपर असहा हो गईं, और जीइन, सत्युसे भी अधिक ऋशदाब्री अतीत हुआ । 
नेत्रोंके क्ंघकारने उनकी अंतरात्माकी निराशा एवे शन्यत्तार्म निम्रप्त कर दिया। 


पर दुःखकी सच्ची औषधि समय है । फुंछ दिन ओतने पर सुखछाछ 
स्वस्थ हुए । छोया हुआ आंच्ोंका बाह्य प्रकाश धीरे घीरे अंतलोंकर्मे प्रवेश 
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करने कूगा । और छझिर तो उनकी विकलता, निराशा तथा झन्यतां विनष्ट 
हों गई | उनके स्थान पर स्तेस्वता एवं श्ांतिका सूर्योदय हुआ । अब 
युवक सुत्तकांल का जीवन-मंत्र बना--“ न दैन्यं, न पछायनम्‌ | महारथी 
कर्णेंकी भाँति *मदायत्तं तु पादप" के अमोघ अल्लसे भाग्यक साथ 
ज़बनेका इढ़ संकल्प कर लिया। अपनी विपदाअको उन्होंने विकासका साधन 
बनाया । ' बिपदृः सन्‍्तु नः दाश्वत्‌ “माता कुन्ती द्वारा व्यक्त भहा- 
भारतकारके ये झच्द आज भी उन्हें उतने ही प्रिय और प्ररक हैं। सललारूने 
चेचककों बौमारीसे ऊुक्त होका अपना जौवन-पफ्रवाह बंदल दिया । सफल 
व्यापारी होनेत्रले सुखछाल विशद्योपाजेनके प्रति उन्मुख हुए, और जन्मसे 
जो वैस्य थे वे ऊमेंसे अब आह्यग ( सरस्वती-पुत्र) बनने गे । १६ बषकों 
वयमें द्विजलके ये नवीन संस्कार! लीलाधरकी लौज़ा ही तो है । 


विद्या-साघनाके प्राग पर 

मुख़लालका अंतमुखी मन आत्माके ग्रति गम्तन करने लगा । उन्होंने विद्या- 
साधनाका मांग अपनाया | अपनी जिज्ञासा-तुहिके लिये वे साधु-साच्ची और 
संत-यापकोंका संस्संग करने रंगे | इस सत्संगके दो झम परिणाम जआाग्रे। एक 
ओर घर्मशास्तरोके अध्ययनसे सुखलाककौ प्रज्ञामें अभिव्नद्धि होने लगी और दूसरी 
ओर शत, तप्र और निय्रमपाल्‍ूत द्वारा उनका जीवन संयमी एवं संपन्न 
बनने कूगा ! 

वि* से* १६५३ से १९६० तबका ६-७ बरषुकः काल मुखलालके जीतनमें 
संक्रति-काल था! उस अवधिमें एक बार एक मुनिराजके संसगंसे सुखछाछ 
मन-अवधानके अयोगकी ओर मुद्दे । एक साथ ही सौ-पंचास बातें याद रखकर 
उनका व्यवस्थित उत्तर देना कितना आख्चयंजनक हैं! फ़िन्तु ऋत्प समसमें ही 
मुखलालने अनुभत्र किया कि यह अप्रयोग न कैवछ विद्योपाजनमें ही बाघक है 
अपतु उससे बुद्धिमें वंच्यत्त तथा विज्ञासाबत्तिमं झिथिक्तता आा जाती है । फलतः 
काल ही इस प्रयोगकों छोड़कर वे विद्या-साघनामें संलम हो गये। आज भी . 
यदि कोई अवघान सीखनेको बात छेडता है तो पंडितजी ह्यछतः कहते हैं कि 
बुद्धिको बंध्या और जिज्ञासाकों कुंटित बनानेका यह मांग है। 

इसी प्रकार एक बार सुखलालको मंत्र-तंत्र सीखनेकी इच्छा हो आई । 
अपकादश तो था ही: बौद्धिक फ्रमोग करनंका साहस भी था। सोचा - सांपका 
शहर उत्तार सके या अभीष्सित दस्तु श्राप्त कर सके तो छया ही जच्छा ! रूगे 
मंजरनोत्र सीज़नें, किन्तु अल्पाजुलवसे ही उन्हें यह प्रती्ि हो गई कि इन 
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संचमें संल्लाश तो क्रचित्‌ ही हैं, विशेषतः दंभ और प्रिथ्यात्व है। उसमें 
अज्ञान, अंधभ्रद्धा तथा वहमकों विशेष बल प्रिल्ता है। उत्तकां परित्यांग कर वे 
फिर जौवननसाधनामें छग गये--ज्ञानमागंकी ओर प्रकत हुए । 


वि० से० १९६० तक वे लीमली गांवमें यथासंभव ज्ञानोपाजन करते रहे । 
अधमागधौके_आगम तथा अंन्‍्य धार्मिक ग्रन्धोंका पठन-सनन कर उन्हें कठस्थे 
कर लिया | साथ ही अनेक संस्छत पुस्तकों तथा रासों, स्तवनों और सज्ञायों 
उसी अर्सछय गुबराती कृतियोंको भी उबानी याद कर छिब्रा। पूज्य लाघाजी 
स्वामी और उनके विद्वान शिष्य पूज्य उत्तमचदजी स्वामीने उन्हें सारस्वत- 
व्याकरण पढ़ाबा, प्र इससे उन्हें संतोष नहीं हुआ । लौमलौमें नये अभ्यासकी 
सुविधा नहीं थौ। उन्हें इन दिनों यह भी अनुभव होने छूगा कि अपने समस्त 
शाह्रम-ज्ञानकों व्यवस्थित करनेके लिये संस्कृत भाषाका सम्बरू ज्ञान अनिवार्य है। 
संस्कृतक विज्ञिए्ट अध्यापनकों सुविधा छीमलीमें थी ही नहीं । सुखछाकू इस 
अभावसे ब्रेचेन रहने छंगे । प्रश्न यह था कि जब किया क्या जाय॑? 





काशीम विद्याष्ययन 


देकयोग्से उसौ. सम्रय उन्हें ज्ञात हुआ कि पूज्य मुनि मद्दाराज 
भी. घर्मविजबजी ( शाल्नविज्ञारद जैनाचाये आऔ. विजयधर्मसूरीश्वरजी ) ने जैन 
विद्यारथियोंकों वंस्कत-आहृत भाषाके पंडित बनानेके ल्यि काझ्नीमें श्री. यश्ोविजय 
जैन संस्कृत पाठशाला स्थापित की है। इससे सुखलाऊछ अत्यंत प्रसन्न हो गये। 
उन्होंने अपने कुद्ठम्बी-जनोंसे गुप्त प्रत्नव्यवहार करके बनारसर्मे अध्ययन करनेकी 
महाराज्जीसे अनुमति श्रात्त कर छीं, पर इृष्टिवेहोन इस गुव॒कको बनारस 
तक मेजनेछो कुद्म्बी-जन राजी हों कैसे! मगर सुखलालका मन तो अपने 
संकल्प पर हृढ था । ज्ञान-पिपासा इतनी अधिक तौज़ थी कि उसे कोओ दबा 
नहीं सकता था | साहस करनेकी बृत्ति तो जन्मजात थी हो । फलतः वे 
पुरुषार्थ करनको उद्यत हुए । एक दिन उन्होंने अपने अभिमावकोंसे कहा- 
” अब मुझे आपमेंसे कोई रोक नहीं सकता । में बनारस ख्रूर जाएैँँगा। 
अगर आप छोगोंने स्वीकृति नहीं दी तो बदा अनिष्ठ होगा |" अरके सभी 
छोग चुप थे। 

एक दिन पंडितजी अपने साथी नानाक्ारूके साथ बेनारसके छिये रवाना 
हो ही गये । बिलकुल अनज़ाना प्रदेश, बहुत रूम्बी यात्रा और भछा-मभोजा 
साधी--इन सबके कारण उन्हें यात्रामें वड़ी परेशानी उठानी पढ़ौं। एक बार 
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शौचादिके लिये एक स्टेशन पर उत्तरे, तो गाड़ी ही छूट गड । पर ज्ज्योच्षयों 
कर वें अंतर्म काशों पहुंचे । 

पहितजीके जीवनके दो प्ररक बल हैं--जाग्रत जिज्ञासा और अविरत 

॥ इन दोनों शु्णों के कारण उनका जीवन सदा नंबीन एच उल्लोंसपूर्ण 
रहा हैं | अपनी जिज्ञासा-तुश्कि लिये में कसी भी प्रकारका पुरुपार्थ फरनेसे 
नहीं हिचकियाते । 

भूखा ज्यों भोजनर्म ल्‍्गा जाता है, काही पहुँचकर सुखछारू त्यों 
कअच्ययनमें संछग़ हो गये। वि० सं» १६६३ तक, मात्र तीन हो वर्षम, उन्होंने 
अठारंह इसार कछोक-परिमाण सिद्धड़ेमव्याकरण कंठस्थ कर लिया। ( पंडित्जीको 
आज भी सम्रप्न ड्याकरण टीकाके साथ स्मरण है।) व्याकरणके साथ 
साथ न्याय और साहित्वका भी अध्ययन आरंभ कर दिया। इससे पेडितजीको 
किज्ञासा और बढ़ने क़गी । वें नये नये पुरुषार्थ करनेकों उद्त हुए । जब 
पाठ्शाछाका बातावरण उन्हें अध्ययनके अधिक अनुकूल नहीं जैंचा, तो ने 
उससे मुक्त होकर स्वतंत्र रूपसे गंगाजीके तटपर भर्देनी घाट पर रहने छगें | 
उनके साथ उनके मित्र ब्जलारूजी भी थे | धनारस कैसे सुदूर प्रदेश्षर्म 
पंडितजीका कोई. सम्बन्धी नहीं था, सर्चकी पूरी व्यवस्वा मी नहीं थी । 
जिज्ञासा-बृत्ति अदम्य भी, मतः आये दिन उन्हें विकट परिस्यितिका सामना 
करना पहता था । शअ्लार्थिक संकट तो इस स्वप्नदर्यीं नवशुवककों वेंहंद तेगे 
करता था | ज॑तमें सोच्ा--य्दि भारतमें व्ययकी व्यवस्था नहीं हुई तो 
अमरिकाके मि० रोकफेलरसे, जो अनेक युवफ्ोंको छात्रव॒त्तियाँ दिया करते हैं, 
आधिक सहायता प्राप्त के अमरिका पहुँचेगे । पर देवंग्रोग्से आवज्यकू लेन 
प्रात हो गया और अम्रिका जानेका विचार सदाके छिये छूट गया! 


सुलखलाऊ अब विद्योपाजनमें विशेष कटिबंद्ध हुए। उन दिनों किसी वेइ्य 
विद्यार्थीके लिये ब्राह्मण पंडितसे संस्कृत साहित्यका ज्ञान आाप्त करना अत्वन्त 
कठिन काय खां, पर सुखणाल हताश होनेवाज़े व्यक्ति नहों थे। खिलखिलाती 
हुई धूपमें या कढ़ाफे की संदोर्सभे वें रोज जारूदस मील पैदकरू अलकर 
पड़ितोंकि घर पहुँचते, सेवा-झुंस्ृषा कर उन्हें हंतुड करते और उ्यों-त्यों कर 
जपना हेतु सिद्ध करते | हस प्रकार अविरत परिध्रमसे छात्र सुखकझाल पंडित 
मुखलालूजी बनने हगें | 

शंगा-तेट्के इस नियांस-काऊछके बीच कभी कभी पंडितजी अपने एक हाथसे 
रस्सीके एक सिरेको बॉघकर और दूसरों सिरा क्िश्ी दूसरेकों सौंगकर गंगा- 
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ब्रानकां आनंद लेते थे। एक बार तो वें घिना रस्सी बंधि नंदीमें कुंद पढ़ें 
और लगे डूबने, किन्तु संयोग्से उनके मित्र वजलाल वहाँ समय पर आ पहुँचे 
और उन्हें बत्रा लिया । 

वि० सं०:१९६३में सखछाछजी न्यायाचामकों प्रीक्षाम संप्रिरत हुए, पर 
दुमम्िसें ' छेखक ” निका्मा मिला। सुखलारूजी लिखाए कुछ, और वह उिखे 
कुछ । अंतर्मं उन्होंने अपनी कम्नाई कलिजके प्रिन्सिपल भ्री० वेनिस साहँक्स 
कहीं | वे अंग्रेज विह्ान सहदय ये. विद्यार्थीकी वास्तदिक स्थितिकों समझकर 
उन्होंने तुरंत मौखिक प्ररीक्षाकी व्यवस्था कर दी. और रूवब भी परीक्षकोंके 
पराञ्न बढ़े । पंदित्जीके उत्तर सुनकर भ्री० वेनिस साहब अत्यंत मुस्ध हो ये 
और उन परीक्षकॉमेंसे एक भआऔ० आाम्राचरण भड्ठाचाय सो इतने अधिक असल 
हुए कि उन्होंने सुखलालजीसे अपने यहां पदुने आनेकों कहा । बह पंडित- 
जीकी प्रतिभाकां एक उदाहरण है । 

करमकः खुल्वंलांलजीने “ न्‍्वायानाय ' उपाधिके तीन खंडोंकी परीक्षा भी 
दे दी, परंतु वि स्ं७ ३९६९ भें अंतिम खसंडकी पंरीक्षाकरे शम्रय परीक्षकहूके 
ऐसे कद अनुभव हुए कि परीक्षाके र्यि उस' काडेज-भदनमे फ़िर कभी फर्न 
रखनेका सेकल्प कर प्रडित्जी बाहर निक्रकू झये । इस प्रसंगके छंबभंग २२- 
२३ मे पधात्‌ वि रूं० १९६६ में पाऊामकम-संशोधन पसमित्कि एक संदस्य 
की हँसियतसे उन्होंने उस मवनमें सम्मानपूर्वक्त पुनः अवेश किया | 


मिथिलाकी यात्रा 

जि से» १९६६-६७ तक पंडितजीने बतारसमें जो भी ज्ञान प्राप्त हो 
सकता था, प्राप्त कर लिया; किन्तुं उनकी जिज्ञासा और ज्ञानपिपासा सो 
दिनअतिदिन वंदती ही जा रही थी । उतका मन अंब विहारके दिशद्याघाम 
प्रिथि्ाकी ओर दौंदने लगा | 

मिथिला प्रदेश यानी दरिद्रताकी मृमि; छिन्‍्तु वहाँफे सरस्वती-उपासक, 
ज्ञान-तपस्थी पंडितगण विद्या ऐसे ब्यासंगी हैं कि वे अच्ययनर्मे अपनी दरिंद्॑- 
ताका दुष्ल ही भूछ जाते हैं ।  नव्यन्यास का विशेष अध्यदन करनेके लिये 
पढितजी बतारससे अब समय-समय पर प्रिधिल्ला जाने छगे । भिषिल्‍ामें भी 
उन्होंने कम कए नहीं केला | वहाँ वें मोजनमे पाते थेनदाल; मात और सागः। 
केनी अंगर दही मिल गया तो फदरस भोजन ! मिथिलाकी सदी. और 
बरसातका सुकोक्‍ला करना छोह्ठेके चने चबाना था | फूसकों शोंफ्हीम घासके 

दर 








; हैँ ; पंडित सुखछालजी 





बिछ्तर पर सोकर झुलतकालजीनें सब कुछ सहा और अपने जभीए प्ार्ग पर 
डटे रहे | 

पेडितजीके पास एक गरम स्वीटर था | जीवनमें पहलौ बार उन्होंने 
उसे खरीदा था । कड़ाके की सर्दी थी | गुरुजीने स्वीटरकी वड़ी तारीफ़ की । 
पेडितजी ताड़ गये । सर्दांसि छुदके ठिदुरनेकी परचाह न कर उन्होंने वह 
स्वीटर भुक््वौकों सेवामें सादर समर्पित कर दिया, और छुदने थासके विस्तर 
और जजरित कंबल पर सर्दीके दिन काट दिये । 


बुरू-शझुख्में पंडितजी मिथिलाके तीन चार गाँदोमें अध्ययन-स्यवस्थाक 
लिये घूमे । अंत्मे उन्हें दरभंगामें महामहोपाष्याय भ्री०्बालकृष्ण मिश्र नामक 
धुद्ध मिल गये, जिनकी झपासे उनका परिश्षम सफ़र हुआ। मिश्रजी पंडितजौसे 
उम्रमें छोटे थे, पर न्यायज्ञाज्ञ और सभी दर्शनोंके प्रखर विद्वान ये। साथ ह्वी 
वे क्ति भी ये; और स़ब्से बड़ी बात तो यह थी कि ने अंस्दंत सहृद्य एवं 
सजन से । परडितजी उन्हें पाकर इतकत्य हुए और गुरुजी भी रसे पेडित- 
झिप्यकों पाकर जत्यंत प्रसन्न हुए । 

तत्पश्चात्‌ श्रौ० बाहकृष्ण मिश्र बनोरंसकें ओरिएन्टक का्ेजके प्रिग्सिपलछ 
नियुक्त हुए। उनको सिफ़ारिशसे महासना पंडित मदनमोहन मालवीयजी और 
आचाय॑ आलंइ्झंकर प्रुडते सन्‌ १९३३ में पढ़ितजींकों जन-द्शनका अध्यापक 
नियुक्त किया । बनारसमें अध्यापक होते हुए भी पेढितिजी श्री ब्रालकण्ण 
मिथ्रके बर्गर्मे बदा क॒दां उपस्थित रहा करते थे । यह था पंडित्तजीका जीवंत 
विद्यार्थो-आव । आज भी पंडित्जीके मं पर इन गुरुवयके पांछित्य एवं 
सौजन्यका उड़ा भारी प्रभाव है । उनके नाम-स्मरणसे ही पंडितवी मक्ति, 
भद्धा एवं आम्रारकों भावतासे गदगद डो जाते हे । क्‍ 


ईस प्रकार वि* संबत १६६० से १५६९ तकके नौ पे पंडिल्जीने 
गंभीर अध्ययन व्यतौत किये थे । उस समय उनकी अवस्था ३२ थर्षदीजी। 
उसके बाद अपने उपाजित ज्ञानकों विद्यार्थीबर्गम वितरित करनेका पृणष्य कार्य 
उन्होंने शुसछ किया | 

यहां एक वस्तु विज्वेष उक्लेखनीय है कि अपने अध्ययन-्कारूमे पढ़ितनी 
भाज विद्योपांनमें दी नहीं गे रहे ।+ बंगमंगते प्रारंभ होकर विविध हयोमें 
विकसित होनेवाले हमारे राष्ट्रीय आन्दोलनसे भी वे पूर्णतः अवगत रहे | 
तडुपरान्त देशकछी सामाजिक एवं धार्मिक समस्याओं पर भी उन्होंने चिंतन 
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क्या । इस अकार पेंडित्जीकी दृष्टि झुर्से डी व्यापक थी । निः्देह अदद 
उनको जाग्मत जिज्ञासाका ही फल था | 
अध्यापन, ग्रंधरचना तथा अन्य प्रवृत्तियाँ 

श्री» बाघू दयालर्चदजी जौहरी आदि उत्साही एवं भावनाशील नंवयुद- 
कॉसे आकषित होकर अब पंडिटजीने बनारसके बदरे आगराकों अपना 
प्रशत्ति-केन्द चनासरा | वहसे वे आसपासके छाहरोंमें मुनिबोको पढ़ानेके लियगे 
चार-छः मास जा आते और फिर आमरा वापस आकर अध्ययन-अध्यापन 
करते ॥ इस प्रकार तीन-चार दर्ष बीते । इलनेमें महात्मा गांधीके प्रसिद्ध 
सल्वाग्रह-संग्रामकों दुंदुसि देशके कोने- कोनेसें बजले रूगी । पढितिजी उससे 
अछिप्त केंसे रह सकते थे! उन्हें भी बापूके कर्ेयोगने बेहद आकर्षित दिया । 
प्रारंममें अहम्दाबादके कोचरब आश्षमर्भे और त्त्पछ्ात्‌ सत्याग्रह-आंध्रम, 
साबरमतीमे बापूफे साथ रहने पहुँचे । वहाँ सबके साथ चक्कौ पौसते और 
अन्य अम-कार्य करते । गाँधीजीके साथ चक्की पीसते पीसते होथमें फ्रफोक्े 
उठनकी बात आज़ भी पण्डितजी आनन्दके साथ जाव करते हैं। किस्तु 
थोढ़े ही समंयके बाद उन्होंने यह अनुभव किया कि उनके जेसे पराधीन 
व्यक्तिके छिये बांपूके कमंग्रोगका पूर्णतः अनुसरण संभव नहीं हैं | इस 
बासते वित्ा होकर फ़िर से आगरा छौटे, पर उन पर बापूका स्वथागी 
प्रसाव तो पढ़ा ही। वे सादगी और स्वावलंबनके पुजारी बनें। पीसनां, 
बतेत मतलनां, सफाई करना बंशरह स्वार्लंमनके कार्मोकों करनेयें उन्हें 
आनंद आने रूगा | यह विं० सं» १९७३ की बात है। इन दिनों जीवनकों 
विशेष संबरमी बनानेके लिये पंडिस्ज़ीने पाँच बंप तक घौं-दूधका मा ह्याग 
किया और झानें-पीनेको झंझटसे छुट्टी पाने और एसादा रू्चसे बचनेके ल्यि 
उन्होंने अपनी झुराककों बिलकुल सादा बना लिया। इसफा नतीजा यह हुआं 
कि सन १९५२७ में पेडहिल्जीकों बयाप्तीरके मग्रेकर रोगने आ पेरा और चे 
मरतेमरते ज्यों-त्योकर बच | तबसे पंडितजीने शरीर-सैमांलनेका पदार्थपाठ सीज्ा | 

अबतक तो पंडितजी अध्यापन-कार्य ही करते थे, पर बिल से १६७ऋ 
में एक बार झंतिमू्ि सन्मित्न मुनि श्री कर्ूरविजयंजोने पंढितजीके परिश्र 
मबजलालजीसे कहा कि-“ जाप तो कुछ लिख सकते हैं, फिर आप ख्लिते 
क्यों नहीं ! सुस्कलालजो लिख सहीं सकते, इसर्यि बे पेढितोंकरों तेयार करनेका 
काय करें |” पंडितितीको श्रह बात क्ग गई । उन्हे अंपनी विवशता 
बहुत खटठकौ । उन्होंने सोचा-' में स्वये क्िख नहों सकता तो क्या हुआ ! 
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दूसरेकों छिखाकर तो अंध-रंचना की जा सकती है!” तुरंत ही उन्होंने 
कम्रतत्वज्ञान सम्बन्धी प्रात भाषाक्ा ' कमग्रेथ” उठाया । घोर परिश्रम कई 
उस कठिन अबका अनुवाद, विवेचत और अभ्यासप्‌र्ण प्रस्तावना वैयार करे 
छफ्वाय। । तब तो सभी विद्वान दांतों तले डेंगली दवाने रूगें। इस अकार 
पंडितजीकी लेखन-प्रतिभाका पंडितवगकों प्रंधम परिचय प्राप्त हुआ । उद्ीके 
साथ पंडितजीके ब्न्य-निर्माण को परपरा भारंभ हो गई, जो अक्षण्ण खूयसे 
अआज तक चल रही हे । 

तीन वर्षक प्चात्‌ पंथ्तिजौने ' सन्मतितक ' ऊसे मद्दान दांझ्निक प्रंबका 
संपादन-कछाय आमरामें रहकर आरंभ किया, पर उसी समय गांधौजीने 
अहमयाबादमें शुजरात्त विद्यापीठकी स्थापना की और पेडित्नीक मित्रोने उन्हें 
विद्यापीठके पुरातत्व मंदिरमें भारतीय दर्शनके अध्यापक-पदकों ग्रहण ऋरनेका 
अनुरोध किया । पंड़ितजोक़ों गांघीजीके प्रति आकर्षण तो पहुंडे से था ही, 
मनपसंद काम करते हुए शांबरीजीके संसमंमें रहनेका ग्रह झुबोग प्राकर वें 
अत्यत प्रसन्ष हुए और संच्त्‌ १९७४ में अहमदाबाद जाकर गुजरात विद्यापीयके 
अध्यापक बन गये । 

गुजरात विद्यापोठ और साबरमती आश्रम उन दिनों राष्ट्रीय तीर्धेस्थान 
माने जाते थे । विद्यापीठमें अध्यापन-कार्यके छिये मारतमरके चोडीकं डिद्वान 
एकत्रित हुए थे। और काका कालेलकर, आचार्य कृपाछानौं, आखार्य शिड्वानों, 
मुनि व्िनकिजियजी, अध्यापक धर्मानन्द कोसम्डोी, और विज्ञो रछांठमाई मदारू- 
बाला, प्रो रामतारायण पाठक, श्री० रसिकरहाल परीख, पै० बेचरदासजी 
भी० नानाभाई मई, और नरहरिभाई परीक्त इज्ादि अनेक दिद्वानोंनें अपनी 
बहुमत्य सेवाएँ निःस्ता्यंमावसे विद्यापौद्को समर्पित की थी । पंडित: जी 
उनमें संमिलित हुए । यह सुग्योग उन्हें सहत पलंद आया । 

विद्यापीदमें रहकर पंडितनीनें अध्यापनके साथ-साथ अध्यापक धर्मानन्द 
कोसम्बीसे थाठ़ो भापाका अंध्ययत भी किया । तदुपरांत पं बेचरदासजोके 
सहयोगसे ८-९ धर्षका अविरत परिश्रम कर ' सन्मतितक ! के पंपादनका 
भगीरथ काय सम्पन्न किय्रा | दिद्वानोनि उस पंब्रकों ( मूछ पाँच भाग और 
छठा भाग अनुवाद, विवेचन तथा विस्तृत प्रस्तावना जांदिका ) मुक्तकंस्से 
पंसा की। हे० इमन जेक्ोबी, प्रो« छोग्मन और और ल्यूदर्स जैसे 
प्रसिद्ध: प्रत्चिमो' विद्वालोंने भी उसकी तारीफ की । गांधोजोडो भी उसके 
निर्माणले बढ़ा दी संतोष हुआ, और उन्होंने कहा-- इतना भारी परिश्रम 





संक्षिप परिचय + १३: 





करनेके पश्चात सुललारूजीकों एकाघ वर्षका विधा केना जाहिए | इत्तनेसे 
प्तननः '३० का ऐतिहासिक 4र्षे आ पहुँचा। सारे देशमें त्वत॑त्रत्ता-संग्रामके नक्कारे 
बजने छगे । राष्ट्रीय आदोलनमें संमिलित होनेका सबको आइद्वान हुआ | 
अस्िद्ध दांडौकूच प्रारंम हुई, और गांधीजोके सभौ साथी इस अहिंसक सेग्रामके 
सैनिक बने । पंडितजी भी उप्तमें संमित्तित दोनेकों अंधीर हो उठे, पर उनके 
लिये तो यह संभव ही न था, अतः! ये मन मप्तोसकर अप रह गये। उन्होंने 
इस समयक्रा सदुपयोग एक और सिद्ध प्राप्त करनेके लिये किया । उँ्रेज्ञीमें 
विविध विप्रयके उच्ककोटिके गंभीर साहित्यका प्रकाशन देखकर पंडितजरीकों 
अंप्रेलीकी अपनी अज्ञानता घहुत खटकी । उन्होंने करिबद्ध होकर सन्‌ ३०- 
३३ के वे दिन अंग्रेज़ी-अध्ययनर्भं बिताये । इसी सिरूसिररेमें वे तोन मासके 
लिये शांतिनिकेतन भौ रह आये। अंग्रेज्ीकी अस्छो ग्रोम्यत्ता पाकर ही उन्होंने 
दम लिया । 

सन्‌ १६३३ में पंढितजों बनारस हिंन्दू युनिवर्सिधीमें झन-दानके अध्यापक 
नियुक्त हुए। दस वर्ष तक इस स्थान प्र कास करनेके पश्मात्‌ सन्‌ ३९४४ में 
वे नियत हुए | इस दस बर्षेकी अवधिमें पंडितजीने अनेक विद्वानोंको, जिन्हें 
पैदिती ' चतनंभ्रंध ' कहते हैं, ऐयार किया और कई ग्रथोका संपादन किया । 

निदत्तिके समय हिन्दू विश्वविद्यालय दंनारसके उ्त्कातीन बाइसनत्वान्सलर 
और वंततमान उपराष्ट्रपति डे» राघाकृष्णन यूनिवर्सिटीमें द्वी प्रन्थ-संपादनका 
महत्त्वपूर्ण काम सांपने और एतदंये आदश्यक धनकी व्यवस्था कर देनेका 
पंदितजीके सामने प्रस्ताव रखा, पर पंडित्वीकरू मन अब गुजरात्की ओर 
स्ींचा जा रहा था, अतः उसे ये स्वीकार न ऋर सके । 

इससे पृ भी कलकत्ता युनितर्तिदोंके तत्कालीन ब्ोइसेजॉांसहूरे भीब 
ध्यामाप्रसाद मुखर्जने सर आ्ाश्॒तोष चेयरके जनन्‍्दर्शनके अध्यापकका कार्य 
करनेको पेडितजोसे प्रार्थना की थी, पर पडितेजीने उसमें भो सविनय अपनी 
अंसमर्षता प्रदर्शित की थी | 





समनन्‍्चयलाधक प्रा|इल 

पंडितजीके अध्यापन एव. साहित्म/सजनकी मुख्य तीन किश्वेषताए हैं :--- 

(१) “लासुल लिख्यते किचित --हो कुछ मी पढ़ामा या छिखिना 

हो बह आधारभूत ही होना चांहिए और उसमें अत्पोक्ति, अतिश्योक्ति या 
कृह्पित उक्तिका तनिर भौ समावेश नहीं होना चाहिये । 





(२) ऐतिहासिक दृष्टि बानी सत्मशोघक इष्टि--किसोौ भौ तथ्यका उपयोग 
अपने मान्य मंतकों सत्य सिद्ध करनेके द्वेतु नहों, पर उस मतके सल्वस्वरूपका 
साक्षात्कार ऋरनेके लिये ही होना चाहिये । 

(३) सुलनात्मक इश्टि--किसी भी अन्धके निर्माणमें कई प्रेरक बल्ोंने 
कार्य किया होता है । इसीके सांथ उसे अन्ध पर पूर्चक्रातीन या समकाीन 
ग्रन्थोंका ग्रमाव होता है तथा उसमें अनेक अन्य उद्धरणोंके सम्राबिछ होनेकी 
सेमावनो रहती हैं । इसके अतिरिक्त समान दिफ्यके प्रन्थोर्मं, भाषा-भेदके 
होते हुए भो, विषय-निरूपणकी कुछ समानता अवश्य रहती है। इसलिये जिस 
व्यक्तिकों सतल्की खोज करनी है, उसे तुझनांत्मक अध्ययनकों अपनाना चाहिये। 

पंडितजीने उपयुक्त पद्धतिसि अन्‍्थ-रचना कर कई साँप्रदाग्रिक्त रूड़ियों 
और मान्यताओंकों छिन्न-भिन्न कर दिया | कई नें त्थापनाएँ और मान्यताएँ 
प्रस्तुत की । इसछिये वे एक ओर समर्थ विद्वानोंके प्रीतिषात्र बने, तो दूसरी 
ओर पुराने रूडिवादियोंके , कोपमाजन भौ बने । 

परद्धितजी संस्तत, प्राकृत, पाली, गुजराती, हिन्दी, मराठी, अंग्रती आदि 
अनेक भाषाओ्रोंके ज्ञाता हें | गुजराती, हिन्दी और संस्कृत उन्होंने ग्न्‍्ध- 
रचना की है । प्रारंभमें पंदितजों भ्रस्तावना, टिप्पंणियाँ आदि संस्कतमे लिस्‍्त- 
बाते थे, किन्तु बादमें गुजराती और हिंदी ऊुसी लोकप्ृगम भाषाओंमें लिसनेका 
आप्रह रखा । जब किसी विषय पर लिखना होता है, तब पंडितजी तस्सेबंधी 
कई प्रन्थ पंदवाते हैं, सुनते सुनते कई महत्वके उद्धरण नोट करवाते हैं 
और कुछ को ग्राद्‌ भी रख छेते हैं । उसके वाद एकाम्र होकर सवस्थतापूर्वक 
धाराप्वाही रूपसे भन्थ छिखदाते हैं । उनकी ह्मरणशक्ति, कुशाप्र बुद्धि और 
विभिन्न विषयों को उज्ञानिक इंगसे प्रस्तुत ऋनेकी असाधारण क्षमसा देखकर 
आशय होता है । 

.... पंडिततीका मुख्य विषय हैं: भारतीय दहोनश्ासत्र, और उसमें भी दे 
जन-दर्शनके विशेषज्ञ हैं । उन्होंने सभी दर्शनोंके मूल तत्ततोंका एक से 
अभ्यासीके हूपमें अभ्यास किया है। इसीलिए ये उनकी तात्त्तिक माम्यताओंडों 
जढ़-मूलसे पकद सकते हैं। आज जबकि हमारे सामान्य पंडितोकों भारतीय 
दककनोम परस्पर विभेद नज़र आता है, पंडितजोंकों उनमें सम्रन्बय-साधक 
अभेद्त्तत्व इष्टिगोचर दोता है । इस प्रकार से भारतीय दशनोंके म्ष्य 
समल्वयवादी हृष्टिकोणकी स्थापना ही दशनके क्षेत्र पंडितजीकी मौलिर देल 
है । आज तो वे भारतीय दक्नन ही नहीं, संसारक सभी दह्शनोमे समन्वय- 











साधक तत््वोके दुशन कर रहे हैं । अब पेडितत्ी सही अथोर्मे ' सर्वेदशन-- 
समन्वयके समर्थ पंडित ' बन गये हैं । 

पंडितजीं अधिकसे अधिक स्वरावर्लंबनके पक्षपाती हैं। किसी पर अवर्लूबित 
रहना उन्हें रुच्चिका नहीं। इसरोंकी सेवा ठेते समय उन्हें बड़ा क्षोम होता है| 
परावरलंबन उन्हें प्रिय नहीं है, अतः उन्होंने अपने जीवनकों बहुत ही सादा 
और कंम्र ऋ्लचेबवाला बनाया हैं। अपरिग्रहके वे आग्रही हैं । 

पंडितजीके भोजन, वाचन, लेखन या मुछाकरात्का कार्यक्रम सदा निश्चित 
रहता हैं | वे प्रत्येक कायमें नियमित रहनेका प्यलन करंते रहते हैं । निरर्थक 
काल्क्ेप तो उन्हें धनके दुग्यंयसे भी विशेष असहा हैं । 

भोजनकी परिम्ितता ज्ञौर टहलल्‍नेंकी नियिमितताके ही कारण पंडित 
तन और मनसे स्वस्थ रहते हैं। थे मानते हैं कि भोजनके पञ्मातं झ्ञाल्स्यका 
अनुमव होना कदापि उचित नहीं । झरीरका जितना पोषण हो उतना ही 
उससे काम भी छिया जात | घन-संचयकी भाँति द्ारीर-संचय भी मनुष्यक्े 
पतनका कारण होता हैं । इस भान्यताके कारण वे दारीर-पुष्टिके छिये औषधि 
गा विशेष भोजन कभी नहीं छेते | जब स्वास्थ्य विगह जाता है, तब अमि- 
वाय रूएसे ही दवाका जाश्रय छेते हैं । सन्‌ १९३८ में पंडितजीकों एपेण्डिः 
साइटिसका ओपरेशन बम्बदमे करवाना पढ़ा था । तब्से उन्हें ग्रह स्चिस 
हो गग्रा कि तवौयतकी ओरसे लापरवाह रहने पर ही ऐसी बीमारियाँ आ 
घेरती हैं । अब वे अपने खाने-पीनेमें ज़्यादा चौकले हो मयग्े हैं । कम- 
खनकी पंडितजी अपना मित्र मानते हैं ,पर साथ ही अपने साधीके छिये 
सदा उदार रहते हैं। किसीका, किसी भी प्रकारका झौ७षण उन्हें पर्सद नहीं। 
किसी ज़िज्ञाम या तत्वचितककों मिलकर पंडितजीको बहुत खुझी होती है । 
अपनी या औरोंकी जिज्ञांसा संतुष्ट करना उनका प्रिय्र काये हैं । 


पंडिजीका जीवनमंत्र है --  औरोंकी जोर नहीं, अपनी औओर देलों। 
दूसरे क्या कहते हैं, इसकी चिता न करो। अपने मनको स्वच्छ एवं रथ 
रखना हमारे हाथमें हैं।” एक वार प्रसेंगवर्शात्‌ उन्होंने कहा श्रा, “ यह 
वात हमें सदा याद रखी चाहिये कि दम जपने मनकों अपने बसमें रच 
सकते हैं। मन क्‍ ही बंघन और मुक्तिका काशण हे ॥ माल लीजिये मेने फिसीसे 
रसका प्याल्या मैंगवाया। रसका वह मरा हुआ पध्यालां लातेकाते राह्तेम मिर 





४ हद; पंडित 





प्रड्ा और फूट गया। सारा रस क्षमीन पर फ़ैछ सया। इस पर हमें सुस्सा 
आता स्वाभाविक है। पर ऐसे मौकों पर हमें, जिन्हें आध्यात्मिक साधना इंच 
हैं, इतना ही सोचना चाहिये कि प्यालेको ग्रा रसको नौचे गिरनेसे बचाना 
भछे ही हमारे हाथमें न हो, पर हमारे छित्तको कोष द्वारा पतित होनेसे 
बचानां तो हमारे बसकी बात हैं। हम उसे क्यों न करें ३ 
व्यापक दृष्टि 

पंडितजी मूलतः ज्ञानोपासछ हैं, पर ज्ञानकों ही. सर्वेस्वाँ साननेवाछे से 
पोंगाप॑थी नहीं । थे जीवनकों व्यापक द्ससि देखते हैं। संक़न्ितता उनमें नामकों 
भी नहीं। ने दश्शनशात्न एवं रेस्कृत-पाठी-आहृत स्ताहित्यके समर्थ विद्वान होते 
हुए भी मनोविज्ञान, मानवर्वशप्षाश्र, समाज्याख्र इत्यादि विष्िद ज्ञानं-विश्ञानकी 
झाखाओंके भी जानकार हैं। साथ ही जीवनोपयोगी विविध प्रद्जत्तियोंका महत्त्व 
वे खूब जानते हैं। इसीलिए तो उन्हें ग्रेतीर अध्ययन तेथा शझ्ाज्नोग चितनमें 
जितनी झुचि हैँ उतनी ही पशुपालन, खेती, ख्ौ-शिंक्षा, इस्जिनोंदार | प्रामोच्ोग; 
ल्ादी, क्ताई-बुनाई, शिक्षाका मराच्यम इत्पांदि राष्टनिर्माण और जनसंवाके 
विविध रचनात्मक कार्यमें ऊच्ि हैं। से इनमें रस ऊछेते हैं और सम्रपत मानव- 
जीदनके मात्र अपने व्यक्तात जीउनछा तादात्म्य स्वांपित करनेका निरंत्तर 
प्रक्‍तन करते हैं। अज्ञानंता, मंघचद्धा, धहुम, रूदिपराय्णता आदिके ग्रत्ति 
पहितजीको समहत नफ़रत है । स्री-पुरुष या मानद-मानवंके कैंदनीचके मेदभागकों 
देलका उनकी आात्माकों बड़ा कहेश होता है। जिस धमते एक दिन जनताकों 
अज्ञानता, अंघभ्रद्ा तथा रूड़िसे प्रुक्त करनेका पुण्यका्य किया श्रा उसी घर्म 
या म्त्तके अनुयाग्रियोंकी आज प्रगतिरोधक छुगुणोंकों प्रश्नव देते देखकर 
पहितजीका पुण्यप्रकोप प्रकट हो जाता हैं और ये कद उठते हैं--' द्ाक्षाकते 
गदभाश्यरन्ति | 

ज्ञानका हेतु सत्वनज्ञोचन और क़ियाका देतु जीबन-शोघन अर्थात्‌ अ्दिसा- 
पालन है। अतः यदि कहीं झाह्नके नाम पर अंधश्रद्धा और अजानताकी तथा 
क्रियाके नाम पर विवेकहीनता और जड़ताकी पुष्टि ह्वोती हो, तो पेढितजी 
उसका उम्र विरोध किये बिना रह नहीं सकते। इसीके परिणामस्वरूप वे 
परपरावादी और रूड़िवादी संस्राउ्की घोर निंदाके पात्र बनते हैं। ज्ञाम- 
सांघनाको सफल अनानेके लिये थे सल्यको संग्रदायले दंद़कर ग्रामसे ह्नेँ। 
सांप्रदाब्रिक कद्ांग्रह यो अपने मतका भोह उन पर कमी नहीं छाम्रा | बुड्धि 
और द्ृदब्के दिकासकी अबरोधक अफ्रंवृत्तिका उनकी इक्िमें कोई मुल्य नहीं । 


सकिताभरधिकास तल मै 
इस प्रकार पंडितजी सदा हीं ऋंतिकारी एज॑ प्रगतिज्नील दृष्टिकोंगकां स्वागत करते 
रहे हैं, अन्याय और दमनका विरोध करते रहे हैं, साम्राजिक इुन्यंवहारसे 
पीडित महिलाओं एवं पददछितोंके प्रति सहदय बने रहे हैं । 

पढ़ितती धार्मिक एवं सामाडिछ रोगोंके सचे परीक्षक और चिकिसक हैं । 
निवृत्तिके नाम पर फ़त्तिके प्रति हमारे समाजकी उदासीनता उन्हें बेहद खटकती 
हैं। उनका घार्मिक आदश है: मित्ति में सब्यभूषसु -- समस्त विश्वके 
साथ अद्देतभातर यानी अद््दिसाका पूर्ण साक्षात्कार इसमें सांप्रदायिकता या 
पश्लापक्षीकों तनिक भी अवकाश नहीं है। उनका सामाजिक प्रदृत्तिका आदसोे 
हैं -- ब्वो-पुरुष या मानबमात्रकी समानता | 

प्रेडितजी प्रमके भूखे हैं, पर ख़जामदसे कोसों दूर भागते हैं | वे 
जितने ब्िनम्न हैं, उतने ही दद भी है । अत्यंत शांतिपूर्वंक सत्य बेस्तु कहनमें 
उन्हें कोई ह्िचाकेचाइट नहीं । आवश्यकता पढ़ने पर कंडु सत्य कहना भी वें 
रहीं चूकते । 

प्रदित्तजीकी व्यवहारकुशल्ता प्रसिद्ध हैँ। पारिवारिक या ग्रहस्वीके 
जंदिक प्रश्नोंका वे ज्यावहारिक हल सोच हैं। वे इतने विचक्षण हैं 
कि एक बार किसी व्यक्ति यां स्थानकी मुछाक़ात छे छेने पर उस्ते फिर कमी 
नहीं भूलते; और जब ये उसका वर्णन करना शुरू करते हैं, तब सुननंवाल्ा 
यह भांप नहीं सकता कि व॑र्णनकर्ता चश्म॒हीन हैं । थे उदार, सरल एवं 
सहंदय हैं। कोई उन्हें अपना मित्र मानता हैं, कोई पिता और कोई युरुगये । 

गॉधीजोके प्रति पैडितजीकी अद्ट अद्धा है | बरापूकी रचनात्मक प्रदृत्ति- 
ग्ोर्मे उन्हें ची रुचि है । अपनी विवज्ञताके कारणं दे उनमें सक्तिध सतवोग 
नहीं दे सकते, इसका उन्हें बढ़ा कुःख है | इन दिनों गुजरातके भूदान 
कार्मरर्ताओंने तो उन्हें अपना वनों लिया हैं। पूृ० रविद्वंकर मद्ाराज्के अति 
पडिेतवीकी बड़ा आदर है । तहुपरांत ' गुणाः पृजञास्थानं गुण्पि न ल 
लिंग॑ न व चया “इस भसिद्धान्तानुसार श्रो० नारायण देसाई जेसे लब- 
यृवकोंकी सेंवा-अंबत्तिके प्रति मी वे स्नेह वे श्रद्धापू्वक देते हैं । 


प्रृत्तिपरायण निवृत्ति 
बनारससे निदत्त होकर पेड़ितजी अम्बबके भारतीय विद्याभवनमें अवैतनिक 
अध्यापकके व्यमें कछाम्र करने छगे, पर बम्बईकां निवास उन्हें अनुकूल न 
हुआ | अतः ये वापस बनारस ह्मैज गये। सन्‌ १५४७ में वे अहमदाबादमें 
डे 











आयें और गुजरात विश्यासमाके ध्री७ भो» जे» विद्यामवतमे अवेतनिक अध्यान 
पकके रूपमें काय झ्ुर किया | यह कायसे आज़ भी जारी है और अब तो 
अहमदाबाद ही में पंडितंजीकां क़ायमी मुकाम हो गया हैं । 

बसे देखा जाय तो पेढितजी जंव दिवतल गिने जाते हैं, पर उनका बह 
तिब॒त्ति-काछ प्रहृत्ति कारसे किसी तरह कम नहीं । दविश्वाके उपाजंन और 
पितरणका काय आज ७७ वर्षकी आयुर्मे मी वे अभिरत गतिसे कर रहे हैं, 
और मानों किसी प्राचीन ऋषि-आभ्रमके कुलपति हों इस तरह डिव्वार्थियों, 
अध्यापकों और दिद्वानोंको उनका मुल्य मा्गेधर्शन सुल्म हो रहा है । 


अपने निकट आनेवाले व्यक्तिकों कुछ-न-कुछ देकर मानवताके ऋणसे 
मुक्त होनेकी पंडितजी सदा चिता करते रहते हैं । हाल ही में ( त्ा० १६-१-४५७७ 
के दिन ) गुबरातके नद्युवक्र भूंदान कासकर्ता भ्रों७ सूर्यकांत परीक्षकों पत्र 
छिखते हुए आचागय बिनोवा भावेने पंडिसज़ीके बारे में सत्य ही छिला है--- 

/ पंडित सुखलालजीकों आपको बिचार-शोघधनम मदद 
मिलती है, यद्द जानकर मुझे खशी हुई। मदद देनेकों तो वे बैठे 
दी हैं। मदद लेनेबाला कोई मिल ज्ञाता है तो उप्तीका अप्रिनंदन 
करना चाहिये। 


विद्धत्ताका बहुमान 


गत दस वर्षो्में पदितवोदी विद्वत्ताका निम्नलिल्लित ढंगसे बहुमान 
हुआ हैं-- 

सन्‌ १९४७ में जन साहित्यकी उल्लेखनीय सेवा करनेके उपलब्यमों 
मावनगरकी भ्रौ७ यश्नोविजय जैन प्रंधमालाकी ओरसे थ्रीं० विजयघमंसरि जेन 
साहित्य सुवर्ण-चंद्रक (प्रबम्न) अर्पित किग्या मग्रा | 

सन्‌ १९५१ में जाप आठ इण्डिया ओरिएप्टक कान्फरन्सके १६ ने रंखनऊ 
अधिवेशनके जेन और आहत विमभागके अध्यक्ष वने । 

सन १५५७५ में अहमदाबादमें गुजरात विद्यासमा द्वारा आयोजित श्री७ 
पोपटछाल देमचंद्र अध्यात्म व्याख्यानमासांमें ' अध्यात्मविचारणा ” सँबंधी 
तोन व्यास्यान दिये। 

सतत, १९८६ में वर्धाक्री राष्ट्रभाषा प्रचार समितिदी ओरसेंदाशेनिक एवं 
आध्यात्मिक अरघोंकी हिन्दीमें रचना कर हिन्दी सापाकौ सेवा करनेके उपछल्ष्यमें 


संक्षित परिचय +१५ : 


२० १४०१) का श्री७ महात्मा गोंघी पुरस्कार (पंचम) आपको प्रदान किया 
गया । ( चतुर्थ पुरस्कार पू७ विनोबाजीकों प्रदान किया गबा था। ) 

सन्‌ १६५७ में महाराजा सयाजीराव बूनिवर्सिटी, बडौदाके तत्त्वा- 
बधानमें महाराजा समाजीराव ओनरेरियम छेक्चसेकी क्षेगीर्मे *" नारतीब तत्त्वंव्िय्या ' 
पर आपने पौंच व्याख्यान दिये। 

सन्‌ १६५७ में गुजरात यूनिदर्सिटीनें आपको ढोवटर ऑफ लेस्स (0. | ॥.) 
की सम्मानित उपाधि प्रदान करनेका निर्णय किया । 

सेन १९५७ में अख्लिक भारतीय रूपमें संगठित ' पंढित सुल्लछालजी सनन्‍्मान 
समिति * द्वारा घंबईमें आपका सार्वजनिक ढेगसे भव्य सनन्‍्मान किया गया ! 
एक सन्मान-कोश मी अर्पित किया गया और आपके झेख-संग्रहों ( दो गुजरातामें 
और एक हिन्दौमें--कछुल तीन प्रेधों )का प्रकाशन करनेकी घोषंगा की गई । 

साहित्य सजन 
8... पैडितजीके संपादित, संशोधित, अनुवादित और विवेजित ग्रथोकी नामावली 
निम्नांकित है-- 

(१) आत्मानुशास्तिकुछकक--( पूरनाचाय कृत ) मूछ प्राप्त: गुजराती 
अनुवाद ( सन्‌ १९१ ४-१७ ) 

(२-५) कमंग्रथ ९ से ४--देवेन्द्रयूर कृत; मूल प्राकृत; हिन्दी 
अनुवाद, विवेचन, प्रस्तावना, प्ररिकश्िश्युक्त: सन्‌ १६१५ से १९२० तक: 
प्रकाशक : और आत्मानंद जैन पुस्तक प्रचारक मेड, आगरा । 

(६) देडक--पर्वाचाये हुस आ्राकृत जन प्रकरण अंबका हिन्दीसार: सन 
१९२१; प्रकाझ्मक उपयुक्त । 

(७) पैच प्रतिक्रमण--जैन आह्ञार विषयक ग्रन्थ; सूल आहत; हिन्दी 
अनुवाद विवेचन, प्रस्तावना युक्त; सत्‌ १९११; प्रकाशक उपयुक्त । 

(<) योगद््शन--सूल परातंजर योगसूत्र; इृत्ति उपाध्याय गशोविजयजी 
हो तथा श्री हरिभद्वसुरिं कृत भ्राइत योगिश्चिका मूल, टीका (संस्कृत) उपाध्याय 
वशोविज्यजी कृत; हिन्दी सार, विवेचचन तथा प्रस्तावना युक्त; सब १९५२२: 
प्रकाशक उपयुक्त । 

(*) सन्मतितके-ूलू श्राइत सिद्धसेन दिवाकर कृत; टीका (संस्कत) 
थी अमयदेवसूरि कृत: पौंच भाग, छठा माग मूल और गुजराती सार, विवेचन 
तथा भ्रस्तावना संह्दित; पे. बेचरदासजीके सहयोगसे | सन्‌ १९२७ से १९३२ तक; 








॥१.बेंत 5३ 
अछाशक : गुजरात विद्यापीठ, अद्दमंदाचाद | 

( छठे भागका अंग्रेजों अनुवाद सन्‌ १९₹« में जैन *जेताम्बर मूर्तिपुजक 
कान्फरन्सकी ओरसे अकट हुआ है। | 

(१०) जैन दृष्टिष बरह्मचर्यविच्चार- गुजरातीम, पंडित बेंचरदास- 
जीके सहयोगसे, प्रकाशक उपयुक्त । 

(११) तस्वारंघज्ञन-उमासखति बाचक कृत संस्कत: सार, विवेचल, 
विस्तृत प्रस्ताजना युक्त; गुजराती और हिन्दीमें; सन्‌ १६३७ में । शंबरातीके 
प्रकाशक : घुजरात विद्यापीठ, अहमदाबाद, तौन आहत्तियाँ | 

हिन्दो प्रधम आधृत्तिके प्रकाशक: ध्री० आत्मानंद जन्म जझतान्दी स्मारक 
समिति, बम्बई: दूसरी आजृत्तिके प्रकाशक : जन संस्कृति संशोधक मंडल, बनारस । 

(१३) न्यायावतार - सिद्धसेन दिवाकर फुत: सूछ संस्कृत अनुवाद, 
विवेचन, प्रस्‍्तावता युक्त; सर १६२५; जैन साहित्य संशोघक में प्रकट हुआ है। 

(१३) प्रमाणमीमांसा--हेमचंद्राचाय कृत: मूल संस्कृत: हिन्दी प्ल्तावना 
तप्ा टिप्पण युक्त: सन्‌ १९३६; प्रकाशकः पसिंघी जन अन्थमालछ्ा, बम्बई । 





ढ् हू है 
(१४) ज़नतकम्राया - उपाध्याय य्शोविजयजी कृत: सूल संस्कृत; 
संस्कृत टिप्पणबुक्त, हिन्दी प्रस्तावना: सल््‌ १६४०८: प्रराशक उपयुक्त । 


(१७) देलु्थिंदु-बौद्ध स्यायका संस्कत ग्रन्थ; धमंकीति कृत: टीकाकार 
अर्च॑ट, अनुदीकाकार दुवक मिश्र; अंग्रेज़ी प्रस्तावनां ब॒ुक्त; सन्‌ १९५४५; 
प्रकाशक : गायहछृप्रांड ओरिएण्डक सिरीक्ष, बढ़ौंदा । 


(१६) झ्लानबिदु-- उपाध्याय यशोविजजी कृत, सृरू संस्कृत: हिन्दों 
प्रत्तावता तथा सैस्‍्कृत टिप्पण युक्त: सन्‌ १६४९; प्रकाशक: सिंधी जन 
प्रन्यमाला, बम्वई । 


(१५) तत्त्तोपप्नुवर्सिह-जयराक्षि कृत; चार्वाक परम्पराका संस्कत 
भन्ध; अंग्रेजों प्रस्तावना युक्त: सन्‌ १६४०; प्रकाशक: मायकवाड़ ओर एण्ट्ल 
सिरीज, बयौंदा । 


(१८) वेदवावद्धानिशिका--सिद्धँघ्ते दिवाकर छत: झंस्कृत 
गुजरातीम पाए हे पिंचन, ऑ्तावला; सतू १8,४5६ * परकांगक ६ भारतीय 
विद्यामवन, बम्बई । ( थ्रद प्रन्थ हिन्दीमें मी अकाश्षित हुआ है। ) 
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(१९) आध्यात्मिक विकासक्रम--म॒णंस्थानके तुलनात्मक अध्ययन 
सबंधी तीन छेख: सन्‌ १६२७: प्रकाशक: शंभुछाल ज० शाह, अहमदाबाद ॥ 

(२०) निम्नेथ संप्रदाध-महत्तके प्रात्नीन त़थ्योंका ऐतिहासिक 
निरूपणं; हिन्दीमें: स| १९४७; प्रकाशक : जन संस्कृति संशोघक मंडल, बनारस । 

(२१) आर तीरथेकर--भ्गवान ऋषमदेब, नेमिनाथ, पाश्नैनाथ तथा 
सद्दावीर संबंधी छेखोंका संग्रह: हिन्दीमें; सन्‌ १९५७७: प्रकाशक उपयुक्त । 

(२२) धर्म और समाज--छेखोंका संग्रह; हिन्दौमें; सद १६५१; 
प्रकाशक: हिन्दी भ्रन्थ-रत्ताकर कार्वालूय, बम्बई । 

(९३) अध्यात्मविद्वारणा--झुजरात डियश्यासमाकी श्री७ पौपस्लाल 
हमचंद्र अध्यात्म न्याक्त्यानमाछाके अंतगत खजात्मां, परमात्मा और साधना 
संत्रधर्म दिये गये तीन च्यास्यान; ग्रुजरातीमें; सन्‌ १९७६: प्रकाशक: 
गुजरात विदासभां, अहमदाबाद । 

(१४) भारतीय तत्त्यविद्या--- महाराजा संबोजीराव यूनिवर्सिटी, 
बदौदाके तत्वावधानमें महाराजा सयाजीराव ओनरेरियम हेक्चर्सके अंतर्गत 
ऊंगत, जीव ओर इईश्वरके संंधर्न दिये सगे पाँच स्थाखूयानं: प्रकाशक: 
घवौदा यूनिवर्सिटी. ( ग्रेसमें ) । 

इनके अतिरिक्त दाशनिक, धार्मिक, साहित्यिक, सामाजिक और राष्ट्रीय 
विषयोसे सम्बद्ध अनेछ छेख पंडितजीन गुजराती और हिन्दीमे छितस्रे हैं । 
इनमेंसे अधिकांश छेख ' पंडित सुखझलरूजी सनन्‍्मान समिति की ओरसे प्रकाशित 
' दशन अंने चिंतन ' नामक गुजरातीके दो पग्रन्धोर्मे तथा ' दर्शन और चितन ' 
नामक हिन्दीके एक ग्रन्यमें सशृहीत किये गये हैं । 
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मैं नित्य को तरह एक दिन अपने काम में छगा द्दी था कि मेरे मित्र औ 
रतिमाई ने आकर मुझ से इतना हो कद्दा कि आपको पुरत्कार के लिए श्री जेठा- 
लाज्न जोशी कहने आएँगे, तो उसका अझस्थोकार नहीं करना, इत्यादि। पद 
सुनकर मैं एकदम आश्चर्य में पड़ गया | आश्चर्य कई बातों का था। पुरस्कार 
मुझे किस्त बात के ज्षिए ! फिर भी जेठाल्वाल जोशो से इसका क्या सम्बन्ध ! अभी 
ऐसी कौन-सी बात है कि बिसके लिए में पसन्द किया गया! फिर पुरस्कार 
क्या दोगा १ क्या कोई पुस्तक दोगी या धन्य कुछ !? श्त्पादि । 

आश्चय॑ कुछ असे तक रहा | मैंने अपने मानप्तिक प्रश्नों के बारे में पूछ- 
ताछ भी नहीं की--यद सोचकर कि भ्री जोशीजी को तो आने दो | जब वे मिलते 
आर उनसे पुरस्कार की भूमिका जान त्ञी तब मैंने उसका स्वीकार तो किया, 
पर मन में तब से आज़ तक उचरीत्तर आश्चर्य की परम्परा अधिकाधिक बढती 
ही रही है । 

कई पश्न उठे | कुछ ये ईं--मैंने जो कुछ द्िन्दी में क्लिखा उसकी जान- 
फारी वर्घा राष्ट्रमाषा प्रचार समिति को कैसे हुईं! क्‍या इस जानकारी के पंछे 
मेरे किसी विशेष परिचित का द्वाथ तो नहीं है ! समिति ने मेरे क़िखे सब हिन्दी 

क-पृस्तिका, लेख आदि देखे होंगे या कुछ दी ! उसे यह सब्र लेख-सामग्री 
कडाँ से कैसे मित्नी दोगी जो मेरे पास तक नहीं दे अच्छा, यद्द सामग्री मिक्नी 
भी हो तो वह पारितोषिक के पात्र है--इसका निर्शय किसने किया द्ोोगा 
निर्णय करने वालों में क्या ऐसे व्यक्त्ति भी दोंगे किन्दरोंने मेरे सारे द्विन्दी साहित्य 
को ब्यान से अयेति देखा भी होगा और उसके मुण॒-दोषों पर स्वतन्त्र भाव त्ते 
क्चिार मो किया होगा १ ऐसा तो हुआ न होगा कि किसी एक प्रतिष्ठित व्यक्ति 
ने सिफारिश को हो और इतर सूम्पों ने जैसा बहुघा अन्य समितियों में देता 
है वेसे; एक या दूसरे कारण से उसे मान्य रला हो १ अगर ऐसा हुआ द्वोतो 
मेरे क्षिए क्‍या उचित दोगा कि मैं मात्र अद्िन्दी भाषा-माषी होने के नाते इस 
पुस्कार को त्वीकार करूँ १ न जाने ऐसे कितने ही प्रश्न मन में उठते रहे | 

कुछ दिनों के बाद श्री जेठाल्ाह् जोशो मिले । फिर भी मोइनक्वाज्न मद्ड के 
साथ भरी के मिक्के । मैंते ठक््त प्रश्नों में से महत्व के थोड़े महल उनके सासने 
रखे | मैं ऋततजान या कि कार्यकारिणी समिति के सदत्य कितने, कोन-कौल ओर. 











है. हू: 


किस कोटि के हैं ! श्री जोशीजी और भी भटटजी ने सदस्यों का कुछ परिचय 
फ्राया | फिर तो उनकी योग्यता के बारे में सन्देह को स्थान दी न रहा | फिर 
भी मन में एक संवात्न तो बास्वार उठता ही रहा कि निःसन्देह सदस्य सुयोग्य 
हैं, पर क्‍या इतनी फुरतत किसी को होगी कि वह मेगा किला ध्यान से देख 
भी छे ! और यह मी सवाद्य था कि मैंने दाशनिक और खासकर साम्प्रदायिक 
माने जानेवाले कई विषयों पर ययाशक्ति जो कुछ किला हे उसमें उन सुयोग्य 
द्रष्ठओं को मी कैसे रस आाया होगा! परन्तु जब मैंने सुना कि जोधपुर 
कॉौंजेज के प्रो, डॉ. सोमनाथ गुप्त ने दुचना की ओर सब सदस्पों ने सवंसम्मति 
से पारितोषिक देने का निर्णय किया तब मुके इतनी तसल्ली हुई कि अवश्य दी 
किसी-न-किसी सुयोग्य व्यक्ति ने पूरा नहीं तो महत्त का मेरा लिखा अंश जरूर 
पड़ा है। इतना हो नहीं, बल्कि उसने मप्यप्प दृष्टि से गुण-दोष का विचार मी 
किया है | ऐसी तसल्ल्ी दोते दी मैंने भी मद्ट और मो जोशो दोनों के सामने 
पारितोषिक स्वीकार करने की अनुमति दे दी । 

पुरस्कार क्षेने न-लेने की भूमिका इतनी विस्तृत रूप से छिलने के पीछे मेरा 
खाप्त उद्देश्य है | मैं सतत यट्ट मानता आया हैँ कि पुरस्कार केवल गुणवत्ता की 
कसोटी पर हो दिया जाना चाहिए, और चाहता था कि इस झान्तरिक मान्यता 
का मे किसों तरइ आपवाद न बने | 

अब तो मैं आ हो गया हुँ और अपनों कट्टानो भी मैंने कह दी है। समिति 
पारितोषिक देंकर अधिछारी पाठकों को यह दूचित करती दे कि वे इस सादरित्व 
को पढ़ें छोर सोचे कि समिति का निणय कईाँ तक ठीक है। मेस चित कहता है 
कि झगर अधिकारी हिन्दोश्ञ मेरे लिखें विषयों को पड़ेंगे तो उनको समय व शक्ति 
बर्बाद होने की शिकायत करनी न पढ़ेगी । 

अब मैं अपने असली विषय पर आता हूं । यहाँ मेरा मुख्य वक्तव्य तो इसी 
मुद्दे पर होना चाहिए कि मैं एक गुजराती, गुजराती में मी ऋाल्षावाड़ी, तिस पर 
मी परतन्त्र; फिर हिन्दी साषा में किखने की ओर क्यों, कब और किस कारंण से 
मुका | संत्षेप में यो कहे कि हिन्दी में लिखने को परणा का श्रीज क्या रहा ! 

मेरे सहचर ओर सहाघ्यायी पं. ब्जक़ाल शुक्त्ष जो उत्तर्अदेश के निवासी 
कान्वकुब्ज ब्राह्मण रहे, मेरे मित्र मो वे । हम दोनों ने बंगमंग को इज्चक्त सें, 
झासकर खोकमान्य को सजा मिलने के बाद को परिस्थिति से, साय ही काम 
करने का तय किया था। काठियाबाड़ के सुप्रस्िद बैन-तोय॑ पाल्ोताना में एक 
जैन मुनि ये, जिनका नाम था सन्मित्र कपूर विजयजी | हम दोनों मित्रों के बह 
अंडामाजन भी रदे | एक बार उक्त मुनिजो ने अजज्भाज्षजी से कहा कि तुम द्रश 


हे पा 

हो और स्वतन्त्र भी। अतएवं उत्तम-उत्तम जैन अन्थों का अनुवाद करों या सार 
लिखो और छुखत्ाज्जी नहीं देख सकने के कारण लिखने में तो समर्थ हो नहीं 
सकते, अतएव वह उनके प्रिय अध्यापन कार्य को ही करते रहें | पीछे से मुक्े 
उक्त मुनिजो को सख्ताइ ज्ञात हुईं। उसी समय मुके विचार आया कि क्या मैं 
सब्मुच अपने सुअधीत और सुपरिचित विषयों में भी लिखने का काम कर नहीं 
सकता ह अन्तसृंख मन ने जवाब दिया कि ठुम जरूर कर सकते दो और तुम्हें 
करना भी चाहिए। यह जवाब संकल्प में परियत ते हुआ, पर आगे प्रश्न 
था कि कब और कैसे उसे असली रूप दिया जाए ह मेंग दृढ़ संकल्प तो दूसरा 
कोई जानता न था, पर वह मुझे चुप बेठे रहने मी न देता था। एक बार 
अचानक एक पढ़े-खिखे गुजराती मित्र आ गए | मुझ से कहा कि इन पच्चीस 
प्रात गायाओं का अनुवाद चाहिए.। मैं बैठ गया और करीब सवा घणटे में लिख 
डाल्ला। दूसय प्रसंग सम्मवतः बड़ौदे में आया। याद नहीं कि बह अनुवाद 
मैंने गुजराती में लिखवाया या हिन्दी में, पर तब से वह संकल्प का बीज अंकुरित 
होने क़्गा और मन में पक्का विश्वास पैदा हुआ कि अध्यापन के अज्ावा मैं 
किखने का काम भी कर सकूं गा | 

मेरे कुछ मिच्त और सहायक आगसा के निवासी ये | अतण्व़ मैं ई० २६१५ 
के अन्त में झ्ागरा चल्ला गया | उघर तो दिन्दी भाषा में ही लिखना पड़ता था, 
पर जब मैंने देखा कि काशी में दस साल बिताने के बाद मी में इन्दी को शुद्ध 
रूप में जानता नहीं हूँ और लिखना तो दै उसी माषा में, तब तुरन्त दी में काशौ 
चंक्षा गया। वह समय या चम्पारन में गान्वीजी के सत्याग्रह करने का | गंगा- 
तट का एकान्त स्थान तो साधना की गुफा जैसा या, पर मेरे कार्य में कई बाघाएँ 
थीं। मैं न शुद्ध पढ़नेवात्ा, न भुके हिन्दी साहित्य का विशाक्ष परिचय ओर न 
मेरे ज्षिए अपेद्धित अन्य साधनों की हुद्लमता । पर आखिर को बल्ञ तो संकल्प 
का था ही। जो और जैसे साघन मिलते उन्हों से हिन्दी मापा का नए तिरे से 
अध्ययन शुरू कियां। अच्ययन करते समय मेने बहुत म्ज्ञानि महतस की | 
ज्लानि इसक्निए कि मैं दत्त साक्ष तक संस्कृत और तद्वत्‌ अनेक विघयों को हिन्दी 
माघा में हो पढ़ता था; फिर मी मेरी हिन्दी माषा, अपने-अपने दिधय॑ में असा- 
धारण पर हिन्दी की दृष्टि से दंर्दि तया पुरात्ने दरें की. हिन्दी बोढ़ने वाक्े मेरे 
अनेक पूज्य अध्यापकों से कुछ मी आगे बढ़ न सकी थी। पर इस ग्क्ानि ने 
और बल्ल दिया | 

फिर तो मैंने हिन्दी के कामता प्रसाद गुर, रमजीज्ञाल आदि के कई व्याकरण 
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पत्रिकाएँ आदि भाषा को दंष्टि से देखने लगा । श्ाचार्य महावीर प्रसाद दिचेदी 
के रघुवंश, माघ आदि के अनुवाद, अंग्रेजी के स्वाघीनता, शिक्षा आदि अनुवाद 
वो मुने ही, पर तत्काल्लोन सरस्वती, मर्यादा, अम्यदय झादि अनेक सामयिक 
पत्नों को मी कई दृष्टि से छुनने लगा, पर उसमें मुख्य दृष्टि माषा की रही | 

रोजमर्रा केपल अच्छे साहित्व को सुन लेने से लिखने योग्य आवश्यक 
संल्कार पड़ नहीं सकते--यह प्रतीति तो थी ही | झतएव साथ ही साथ हिन्दी में 
क्िल्ाने का भी प्रयोग करता रा | याद हे कि मैंने सबसे पहले संस्कृत अन्य 
'शानसार' पसन्द किया जो प्रसिद्ध तार्किक और दाशंनिक बहुअंत विद्वान उ- 
पशोधिजयजों की पद्चचद्ध मनोस्म कृति हे | मैं उस कृति के अश्टकों का मावा- 
नुबाद करता, फिर विवेचन भी | परन्तु में विशेष एकाअता ब अम से अनुवाद 
आदि लिखाकर जब उसे मेरे मित्र अजल्लाज्जो को दिखाता य्रा तव अकसर वह 
उसमें कुछुनन-कुछ त्रुटि बतल्ञाते ये | वह विश्पष्ट हिन्दी-मापी थे और अच्छा 
ब्िलते भी ये । उनकी बतल्ाई त्रुटि अक्सर भाषा, शेत्नो आदि के बारे में 
दोती थी । निर्दिष्ट चुटि को सुनकर मैं कभी इतोत्साइ हुआ ऐसा याद नहीं 
आता | पुनः प्रयत्न, पुनर्ेलन, पुनरवधान इस क्रम से उस क्च्छूराज घाट की 
गुफा बैती कोठरी में करारे जाढ़े और सछत गरमी में मो करीब आठ मास 
बीते। श्रन्त में थोड़ा रन्‍तोष हुआ | फिर तो मूल उद्दिष्ट कार्य में ही लगा। 
वह कार्य था कर्मपिषयक बैन अन्धों का हिन्दी में अनुवाद तथा विवेचन करना | 
उमप्त साज्न के आपाद मास में पूना गया | निर्धारित काम तो साथ था ही, पर 
पूना की राजकीय, सामाजिक ओर विद्या विषयक इतचल्नों ने मी म॒के अपने 
लेखन काजे में प्रोत्साहित किया । तिलक का गीतारइस्प, केलकर के निबन्ध, 
राजवाद़ें के गीता-विवेचन आदि देखकर मन में हुआ कि जिन कर्मग्रस्यों का मैं 
अनुवाद विवेचन करता हूँ उनकी प्रस्तावनाएँ मुक्के तुलना एवं इतिद्वास की दृष्टि 
से छिखनी चाहिए | फिर मुक्ले जेंचा कि अब झागरा ही उपयुक्त स्थान है। हाँ 
पहुँच कर योग्य साथियों की तजबीज में लगा और अन्त में योड़ी सफज्ञता भी 
मित्रो | इष्ट प्रत्तावनाओं के लिए ययासतम्मव विशाल दृष्टि से आवश्यक 
दाशतिक संस्कृत-प्राकृत-पात्नि आदि वाढमय तो सुनता हो था, पर साथ में घुन 
थी हिन्दी भाषा के विशेष परिशोक्षन की | 

इस धुन का चार साज्ञ का ह्म्बा इतिदास है, पर यहाँ तो मुके इतना ही 
कइना है कि उन दिनों में सात छोटे-बढ़े संस्कृत बन्थ हिन्दी अनुबाद-विवेचन के 
सार तैद्ार हुए कौर उनकी प्रत्दावनाएँ मो, सर्व में नहों तो अल्पांश में,. 
सन्तोषयनक ज़िखी गई व बहुत्-सा माग छुपा मी । जो अन्य पूरे तैयार दुप के 
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वो छुपे, पर बहुत सा ऐसा मांग भी लिखा गया जो मेरी राय में विषय व निरूपण 
की दृष्टि से गम्मोरं था, पर पूरा हुआ नहीं था। मैं उस अधूरे मेट्र को वहीं: 
छोड़कर १६२१ की गरमी में अहमदाबाद चल्ना आया | 

गुजरात विद्याप्रीठ में इतर कार्यों के साथ ब्िलांता तो था, पर वहाँ मुख्य 
कार्य सम्पादन और अध्यापन का रहा। बीच-बीच में क्चिखता अवश्य आ, पर 
गुजराती में अधिक और हिन्दी में केवल्न प्रसंगवश | यद्यपि गुजरात में गुजराती 
में ही काम कस्ता रहा फिर भी मुख तो हिन्दी साया के संत्कारों की ओर ही 
रहा । इसी से मैंने तत्वाथ आदि को दिन्दी में दो लिखना जारी रखा | 

गुजरात में, तिसमें मी शुजगत विद्यापीठ और गान्चीजी के सान्निष्य में रहना 
यह प्राचीन माषा में कहें तो पुण्यक्मम्ध प्रसंग था। वहाँ जों विविध विषय के 
पारगामी विद्वानों का दक्ष जमा था उससे मेरे लेखन-कार्य में मुके बहुत-कुछ 
प्रेरणा मिली | एक संस्कार तो यद्द दृढ़ हुआ कि जो लिखना वइ चालू बोल- 
चाज्न की माघा में, चादे वह गुजराती हो या हिन्दी । संस्कृत नैसी शाल्जीय भाषा 
में छ्िलना हो तो भी साथ ही उसका माव चालू भाषा में रखना चाहिये । 
. इसका फक्त भी अच्छा अनुभूत हुआ | 

भ्रदमदाचाद और गुजरात में बारइ वर्ष बीते । फिर ईं७ १६३३ से काशी 
में हने का प्रसंग आया | शुरू में दो साल तो लात खिलाने में न बीते, पर 
१६३५ से नया युग शुरू हुआ | पं० भी दक्षसुख साल्वचणिया, जो अभी हिन्दू 
यूनिवर्सिटी के ओरिएश्टल कालेज में जैनदशन के विशिष्ट अब्यापक हैं, १६३४ 
में काशी आये । पुनः हिन्दी प्ें लेखन-यज्ञ की म्‌मिका तैयार होने क्गी | प्रमाण- 
भीमांसा, ज्ञानबिन्दु, जैनतक मापा, तत्तोपप्छवसिह, देतुब्ित्दू जैसे संस्कृत अन्यों 
का सम्पादन कार्य सामने या, पर विचार हुआ छि इसके साथ दाशनिक विविध 
मुद्दों पर तुज्ञनात्मक व ऐतिहासिक दृष्टि से टिप्पणियाँ ज्िखी जाएँ | प्रस्तावना 
आदि भी उसी विशाल दृष्टि से, और वइ सब लिखना होगा हि्दी में | 

यत्षपि मेरे कई मित्र तथा गुरूनन, जो मुख्यतया संस्कत-मक्त ये, मुके 
सलाद देते ये कि संस्कृत में ही लिखो | इससे विद्वत्परिषद्‌ भें प्रतिष्ठा बढ़ेंगी | 
मैं चाइता तो अवश्य दी संत्कत में और शायद सुचाद सरल संस्कृत किक्षता, 
पर मेरे माषा में ख़िखने के संस्कार ने मुके विद्कुल्ञ त्पिर रखा | त्मीत्ते 
सोचता हूँ तो लगता है कि हिन्दी भाषा में लिखा यद्ट अच्छा हुआ | यदि संस्कृत 
में लिखता तो भी उससे आखिर को पढ़ने वाले अपनी-अपनी भाषा में 
ही सार ग्रदण करते | ऐसो स्थिति में द्विन्दी भाषा में छिले विषय की पढ़नेवाल्े 
बहुत आउ्ानो से सप्तकः सकते हैं। मैंने सोचा कि कुछ बंगाल्ली ओर कुछ, 
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दादिणात्य ऐसे हो सकते हैं जो हिन्दी को बराबर नहीं जानते, पर जब हिन्दी 
भाषा राष्ट्रीय, व्यापक व सरल है तब वे ज्ञोग भी, अगर पुत्तक उपादेय है तो, 
अवश्य सोचेंगे और जिज्ञासा हुई तो इस निमिच ट्विन्दी समकने का प्रयत्न मी 
करेंगे व राष्ट्रभाषा के प्रचार की गति भी बड़ावेंगे । अस्ठु, ः 

काशी में था तो कमी-कभी मित्रों ने सल्लाह दी थी कि मैं अपने ग्न्यों को 
मंगज्ञाप्रताद पारितोषिक के लिए समिति के सम्मुख उपत्यित करू , पर में कमी 
मन से मी इस प्र्ञोमन में न पड़ा। यह सोचकर कि जो लिखा है वह अगर 
उस-उस विषय के सुनिश्णातों को वोग्य व उपयोगी जैंचेगा तो यह बस्तु पारि- 
तोषिक से भी अधिक मूल्यवान्‌ दे; फिर पारितोषिक की आशा में मन को बिच 
क्ित क्यों करना ! और मी जो कुछ प्राकक्रथन आदि लिखना पड़ता था वह 
काशी में तो पायः हिन्दी में ही लिखता था, पर ई० १६४४ की जनवरी में घम्बई 
और उसके बाद १६४७ में अहमदाबाद आया तब से आज तक हिन्दी भाषा में 
क्षिखने के विचार का संस्कार शिविद्ध नहीं हुआ है । यद्यपि गुजरात में अधिक- 
तर गुजराती में ही प्रद्ृत्ति चत्ञती है, तो भी राष्ट्रीय-माषा के नाते व पहले के 
दड़ संस्कार के कारण हिन्दी माषा में लिखता हूँ तब विशेष सन्तोष होता है | 
इससे गुजरात में रइते हुए मी जुदे-जुदे विषयों पर थोड़ा बहुत कुछ-नन्कुछ 
हिन्दी में क्िखता दी रहता हूँ। मैं इस दचिकर या अरुचिकर रामकद्ानी को 
ने लिखने में समय क्िताता और न समा का समय उसे सुनाने में ही लेता, 
अगर इसके पीछे मेस कोई लास आशय न होता । मेरा मुख्य और मौलिक 
प्रभिपराप यद्द हे कि मनुष्य जब कोई संकल्प कर लेता है और अगर पह संकल्प 
दृढ़ तथा विचारपूत हुआ तो उसके द्वारा वह अन्त में सफल अवश्य होता है । 
दूसरी बात जो मुझे सूकती है बह यद कि अध्ययन-सनन-लेखन आदि व्यवसाय 
का मुख्य प्रेरक बल केवल्न अन्तर्विकाल और आत्म-सन्तोष दी दोना चाहिये। 
ख्याति, अर्थल्ञाम, दूसरों को सुघारना इल्यादि बातों का स्थान विद्योपांसक के 
क्षिए गौय हे । खेतो मुख्य रूप से अन्न के लिए है ; उष-मूसा आदि झन्‍न के 
साथ आनुषंगिक हैं। 

में गुबरातीमाषी दोने के नाते गुजराती भाषा के साहित्य के प्रकर्ष का 
पद्षपाती रहा हूँ श्रौर हूँ, पर इससे गाष्टमापा के प्रठि परेरें दृष्टिकोण में कमी 
कोई अन्तर न पड़ा, न आज भी है | प्रत्युत मैंने देखा है कि ये प्रान्तीय माघाएँ 
परस्पर सहोदर मगिनिरयाँ हैं | कोई एक दूसरी के उत्कर्ष के सिवाय अपना-झअपना 
पूरा और सर्वोगीण उत्कपप॑ साथ दी नहीं सकती। प्रान्तीय माषा-ममिनियों में 
भी राष्ट्रभाषा का कई कारणों से विशिष्ट स्थान है। इस स्थान की प्रतिष्ठा 
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कायम रखने और बढ़ाने के लिए हिन्दी के सुलेखकों और विचारकों के ऊपर 
गम्भीर मी दे 

संकुचित और मीरू मनोषृृत्तिवाले प्रान्तीय भाषा के पकुपातियों के कारण 
कुछ गलतफहमी पैदा होती हे तो दूसरी ओर आवेशयुक्त और घमशडी दिन्दी के 
कुछ समर्थकों के कासण मी कुछ गल्लतफइमियाँ फैज्ञ जातो हैं | फल्लल्लरूप ऐसा 
वातावरण मी तैयार हो जाता है कि मानों प्रान्तीय साघाओं व गष्ट्रन्माषा में 
परस्पर प्रतित्पर्दा हो । इसका असर सरकारी-तन्त्र में मो देला जाता है | परन्तु 
मैं निश्चित रूप से मानता हूँ कि प्रान्तीप मापाओं और राष्ट्रभाषा के बीच कोई 
विरोध नहीं और न ढोना चाहिये। प्रान्तीय माषाओं की प्रजृूति व कार्यक्षेत्र 
मुल्य रूप से प्रान्तीय सर्वा गीण शिक्षा, पान्तोय प्तामाजिक, आशिक व राज़कीय- 
व्यवहार आदि तक सीमित है; जब कि राष्ट्र-माषा का ग्रजृत्तित्षेत्र अन्तरपान्तीय 
यावत्‌ व्यवहारों तक फल्ा है | इसलिये राष्ट्रीयता के नाते हरएक शिक्षित कहलाने 
वाले प्रान्तोय व्यक्ति को राष्ट्रभापा का जानना उचित मी है ओर ज्ञामदायक भी | 
इसी तरह जिनकी मातृमाषा हिन्दों है वे मी शिक्षित तथा संस्कारी कोटि में 
तमी गिने जा सकते है जब वे प्रान्तीय भाषाओं से आधिकाधिक परिचित हों। 
शिक्षा देना या लेना, विचार करना व उसे अमिन्यक्त करना इत्यादि सब काम 
मात॒माषा में विशेष आसानी से होता हे और हस कारण उसमें मौलिकता मी 
सम्मय है। जब कोई प्रान्तीय मापषा-माषी अपनी सदज मातृमाषा में मौलिक 
व विशिष्ट रूप से लिखेगा तब उसका ज्ञाम राष्ट्ल्‍रभापा को अवश्य मिल्ेगा। 
अनेक प्रान्तीय माषाओं के ऐसे लेखकों के सजन अपने-अपने प्रान्त के अलावा 
राष्ट्रमर के लिए मेंद बन जाते ई | कविवर टेगोर ने बंगात्ञी में लिखा, पर राष्ट्र 
भर के लिए वह अझपण सावित हुआ | गान्धीजी गुजराती में लिखते थे तो भी 
इतर भाषाओं के उपरान्त राष्ट्र्माषा में भी अबतोण दोता था। सच्चा बल 
प्रतिमाजनित मौलिक विचार व लेखन में हैं, फिर यह किसी भी माषा में 
अभिव्यक्त क्‍यों न हुआ हो | उसे बिना अपनाए बुद्धिजीवी मनुष्य सन्तुए्ट रह 
ही नहों सकता | झतएव मेरी यय में प्रान्तीय भाषा-माषियों को हिन्दी भाषा के 
प्रचार को झाकमण समभने की या शंहझ्ा-दष्टि से देखने को कोई जरूरत नहीं । 
वें अपनी-अपनी मापा में अपनी शक्ति विशेष-रूप से दरसायेंगे तो उनका सज्जन 
अन्त में राष्ट्रभापा को एक देन ही साह्त झोगा। इसी तरदइ ग्र्ट-माषा के 
झति उत्साहों पर अदीघंदर्शों लेखकों व वक्ताओं से भी मेरा नप्न निवेदन हे 
किये अपने लेखन व भाषण में ऐसी कोई बात न कहें जिससे अन्य प्रान्तों 
में हिदी के आक्रमण का माव पेँदा हो। उत्लादी व समझदार प्रचारकों का 
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विनम्न काय तो यह होना चाहिए कि वे राष्ट्रीय मापा के साहित्य कौ गुणवत्ता 
बदाने की औोर ही दत्तचित्त रहें और खुद यथाशक्ति ग्रान्तीय भाषाओं का अध्य- 
यन भो करें, उनमें से सासब्राही भाग हिन्दी में अवतीण कर तथा प्रान्तीय 
भाषाओं के उुलेखकों के साथ ऐसे घुहुमिल्ल जाएँ, जिससे सब को उनके श्रति 
शादणीय अतियि का माव पेंदा दो | 

प्रंग्रेजी भाषा का वच॑स्व मले ही राजकीय सत्ता के कारण पहले-पइल् 
शुरू हुआ, पर आज जो उसके प्रति अति-झाकर्षण और आदर-ममठा का भाव 
है वह तो उसकी अनेकांगी गुणवत्ता के कारण दी । आज मारतं के ऊपर 
अंग्रेजी भाषा का बोक योपने वाली कोई परकौय सत्ता नहीं है, फिर भो दम 
उसके विशिष्ट सामध्य से उसके ऐच्छिक मक्त बन जाते हैं, तब हमारा फरज हो 
जाता दे कि इम राष्ट्रमापा के परद्पाती और प्रचारक राष्ट्रमाषा में ऐंसों गश- 
भयों मोडिनी काने का प्रयत्न करें जिससे उसका आदर सहज भाव से सा्वत्रिक 
है | दिन्दी माषा के प्रचार के लिए. जितने साधन-सुमीते आज प्राप्त हैं उतने 
पहले कमी न ये | अब जरूरत है तो इस बात की है कि हिन्दी माषा के साहित्य 
का प्रत्वेक अंग पूर्ण रूप से विकसित करने की ओर प्रवृत्ति की जाए |।* 

जमंन, फ्रेंच, अंग्रेज, भ्रादि अनेक पाश्वात्व विद्वानों ने मास्तीय भाषाओं, 
दर्शनों, शाज्ञों, परम्पराओं और शिल्प स्थापत्य आदि के बारे में पिछले सौ- 
सवा सौ वर्ष में इतना अ्रधिक और गवेपणापूर्ण ल्षिखा है कि इसके महस्वप् 
भाग को बिना जाने हम अपने उच्चतम साहित्य की भूमिका ही नहीं तैयार कर 
संकते | इस इष्टि से कइना दो तो कद्टा जा सकता है कि राष्ट्रभाषा के सादित्य 
विपयक तब अंग-पत्वंगों का अद्यतन विकास सिद्ध करने के ल्लिए एक ऐसी 
अकादमी आवश्यक है कि जिसमें उस विषय के पारदर्शी विद्वान व लेखक 
समयन्‍्समय पर एकत्र हो और झत्य अधिकारी व्यक्तियों को अपने-अपने विप्रम्न 
में मा्मदशशन करें भिलसे नई पीढ़ी और भी सप्तर्थतर पैदा हो | 

वेद, ब्राह्मण, आस्प्यक, उपनिषद्‌, पिटक, आगम, अवेंस्ता आदि से 
छेकर आधुनिक भारतोय विविध विषयक कृतियों पर पाश्वात्व भापाओं में इतना 
अधिक और कमीकभी इतना छद्म व मौलिक लिखा गया है कि हम उसका 
दस उपयोग किए. बिना हिन्दी वाढ्मय की राष्ट्रीय व अन्तर्रा्रीय प्रतिश बड़ा 
ही नहीं सकते | 

मैं यहाँ कोई समाद्योचना करने या उपदेश देने के लिए. उपस्थित नहीं 
हुआ हूँ, पर झपने काम को करते हुए मुझे जो अनुभव हुआ, जो विचार आया 


[ ९५ ] 

वइ अगर नम्न-माव से सूचित न करूँ तो मैं साहित्य का, खास कर हिन्दी साहित्य 
का उपासक ही कैसे कहा सकता हूँ ! 

जब में अंग्रेजी के अत्यल्प परिचय के द्वारा भी मेक्समूल्लर, थीवो, गावें, 
जेकोडी, विन्तरनित्ज, शेर्वात्सकी आदि की तपस्या को अल्पांश में भी जान 
सका और समान विंपय के नवीनतम हिन्दी लेखकों की उन मनीषियों की 
साधना के साय तुल्नना की तो मुके लगा कि अंगर भेरों उम्र व शक्ति होती या 
पहले ही से इस दिशा में मुमे कुछ प्रयत्न करने का सूझता तो अवश्य ही मैं 
अपने विषय में कुछ और अधिक मोलिकता जा सकता। पर मैं थोड़ा भी 
निराश नहीं हूँ। मैं व्यक्तिमात्र में कायं की इतिभी माननेवाज्ञा नहीं। व्यक्ति 
तो समष्टि का एक अंग है। उसका सोंचा-विचारा और किया काम झआगर 
सत्संकल्य-मूलक है तो वह समष्ठि के ओर नई पीढ़ी के द्वारा सिद्ध हुए; बिना रह 
ही नहीं सकता | 

भारत का माग्य बहुत आशापूर्ण है। जो भारत गान्धीजी, विनोचराजी और 
नेहरू को पेंदाकर सत्य, श्रट्धिंसा की सच्ची प्रतिष्ठा स्थापित कर सकता है वह 
अवश्य ही अपनी निर्नक्ञताओं को कराइकूड कर फ्रेंक देगा। मैं आशा कहूँगा 
कि आप मेरे इस ऋयथन को अतियादी न समझके | 

मैं गट्माषा प्रचार समिति वर्बा का आमारी हूँ जिसने एक ऐसे व्यक्ति की, 
जिसने कभी अपनी कृतियों को पुरस्कृत होने की त्वप्न में मी आशा न को थी, 
छोने में पड़ी कृतियों को ढूँढ़ निकाज्ञा। “महात्मा गान्घों पुत्कार' की योचना 
इसलिए सराहनीय है कि उससे अहिन्दीमाघी इोनदार लेखकों को उजत्तेन 
मिज्ञता है । मुक्त बैसा व्यक्ति तो शायद बाइरी उत्तेजन के सिवाय भी भीतरी 
प्रेणावश बिना कुछु-न-छुछ लिखे शान्त रह ही नहीं सकता, पर नई पींदों का 
प्रश्न निराला है | अवश्य हो इस पुरस्कार से वह पीदी प्रभावित इ्ोगी ।" 


१- राष्ट्रभाषा प्रचार समिति के जयपुर अधिवेशन में “मद्दात्मागांघी पुरस्कार! 
की प्रात्ति के अवसर पर ता० १८-१०-५६ को दिया गया भापण--स्ल॑० 












७५ हर >ज* हु जज द 
| क्र की _ बम है 
बज 


तु जा ही आय को ल हि नो जन 

!। व | | & ; प्र । छा | 
| ख्ः 3 कप 
ह || पा हु हुए 





धर्म ओर समाज 














धर्मका बीज और उसका विकास 


लोड मोलेनें कहा है कि घर्मकी लगमंग १०००० व्याल्याएँ की गई हैं, 
फिर मी उनमें सब घर्मोकां समावेश नहीं होता | ब्राखिर बौद्ध, जैन आदि 
धर्म उन व्याल्याओंके बाहर ही रद जाते हैं। विचार करनेसे जान पढ़ता हैं कि 
सभी व्याख्याकार किसी न किसी पंथका अवलम्बन करके व्याण्या करते हैं | 
जो व्यास्वाकार कुरान झोर मुहममादकों व्याल्यामें समावेश करना चाहेगा 
उसकी व्यास्या कितनी ही उदार क्यों न हो, अन्य घर्म-पंथ उससे बाहर रह 
जाएँगे। जो व्याल्याकार बाइबिल और क्राइल्डका समावेश करना चढेगा, 
या जो वेद, पुराण झादिको शामिल करेंगा उसकी व्यास्याका भी यडी हाल 
होगा | सेश्वरवादी निरीश्चर धर्मका समावेश नहीं कर सकता और निरीश्वर्वादी 
सेश्र धर्मका | ऐसी दशामें सारी व्याख्याएँ अघूरी साबित हों, तो कोई अचरज 
नहीं | तब प्रश्न यह हे कि क्या शब्दोंके द्वारा घमंका स्वरूप पहचाननां संमव 
ही नहीं ! इसका उत्तर 'हाँ! और "ना दोनोंमें है| 'ना' इस अर्थमें कि 
जीवनमें घ्मका स्वत: उदय हुए. बिना शब्दोंके द्वारा उसका स्पष्ट मान होना 
संभव नहीं चर हाँ' इस अर्थमें कि शब्दोंते प्रतीति झ्चश्य होगी, पर बह 
अनुमव जेसी त्यड्ट नहीं हों तकती | उसका स्थान अनुमवकी अपेछा गौणा हो 
रहेगा अतएव, यहाँ घमंके त्वरूपके बारेमे जो कुछ कद्दना है बह किसी पाल्थिक 
इष्टिका अवलंबन करके नहीं कहा जाएगा जिससे अन्य घंमंपंथ्रोंका समावेश 
ही न हो सके | यहाँ जो कुछ कहा जाएगावह प्रत्वेक समझदार बव्यक्तिके 
अनुमवर्मे आनेवाली इकीकतफे आधारपर ही कड़ा जांपगा जिससे वह हर एक 
मा | जब वशन शाब्दिक 
है तब वह दावा तों किया ही नहीं जा सक्रता कि वह अनुभव जेंता 
स्पष्ट भी होगा | 

पूव-मीमांसाम “अयथातों घर्मजिज्ञासा' सूत्रसे घर्मके स्वरूपका विचार प्रारंभ 
किया है कि घ्मका स्वरूप क्‍या है! तो उत्तर-मौमांसामें 'अथातो अहा- 
 किज्ञासा' सूतसे अगतके मूलतत्त्यके स्वचू्यका विचार प्रारम्म किया हैं। 
पहलेमें आचारका और दूतरेमें तत्त्वका विचार प्रस्तुत है । इसी तरह आधुनिक 
ञ्न यह है कि घर्मफा बीज क्‍या हैं, और उसका प्रारंभिक स्वरूप क्‍या है ! 
समी अनुमप करते हैं फि हममें जिजीविया हे । जिजीविषा केवल मनुष्य, 














श्र 


पशु-्यद्ची सक दी सीमित नहीं है, वह तो वज्मातिसझुम कीट, पतंग और 
बेक्टेरिया जैसे जंतुओम मी है। जिजीविषाके गर्ममें ही सुखकी श्ञात, अशात 
श्भिलाया अनित्रार्वरूपेसे निहित है । जहाँ सुलकी अभिलोपा दे, वहाँ प्रति- 
कूल बेंदना या दुःखसे बचनेकी कृत्ति भी श्रवस्य रहती दै। इस जिलीविषा, 
मुंखोभिलाधा और इडुःख़के प्रतिकास्की इच्छामें दी धर्मका बीज निहित द्दै। 
। | कोई छोटा या बढ़ा ग्राणचारी अकेले अपने आपमें जीना चाहे तो.जी 
सजातीय दलका गाश्रय लिये बिना चेन नहीं पाता | जेसे वह अपने दलमें 
रहकर उसके ग्ांश्ववते सुखानुमव करता दै बैंसे ही यथादवचर अपने दलकोी 
अन्य ब्यक्तियोंकी बयांसंमव मदद देकर भी सुल्ानुभव कप्ता है | यह बस्तु- 
स्थिति चींटी, भौरे और दीमक जैसे छुद्र जन्तुओंके वैज्ञानिक अन्वेषकोंने 
विस्तारसे दरसाई है । इतने दूर न जानेवाले सामान्य निरीक्षक मी पत्तियों 
झौर बन्‍्दर जे प्राणियोमें देख सकते हैं छि तोता, मैंना; कोंआ आदि 
पच्ची केवल अपनी संत्तिके ही नहीं बल्कि अपने सजातीं्र दलके संकटके 
समय मी उसके मिवारणार्व मरंणांत प्रयत्न करते हैं और अपने दलका 
शाजय किस तरह पंठंद फरतें हैं । आप किसी बन्द्रके वच्चे को पकढ़िएं, फिर 
देखिए कि केवल उसझी माँ ही नहीं, उस दलके छोटे-बढ़ें समी बन्दर उसे 
बचानेका प्रयत्न करते हैं । इसी तरह पकड़ा जानेबाला बंच्चां केवल अपनी 
माँक्ी ही नहीं अन्य बनन्‍्द्रोंडी ओर भी बयावके लिए देंखता है | पशु-पत्तियोंकी 
यह रॉजमर्राकी घटना हैतो अतिपरिंचित और बहुत मामूली-सी, पर इसमें 
एक सत्य तृझुमरूपसे निहित है | 
वह सत्य यह है कि किसी गप्राणचारीकी जलिजीविषा उसके जीवनसें अलग 
नेहीं हो सकती और जिजीविषाकी ठृप्ति तमी हो छकती दे, जब प्राणघारी 
अपने छोटे-बढ़े दलमें रहकर उसकी मदद ले और मदद करें| जिजीबिषाके 
साथ ऋनिवाय रूपसे ठंकलित इस सजातीय दलसे मदद लेनेके भावतें दी 
घर्मका बीज निदित है। अगर समुदायमें रहे दिना और उससे मदद लिए 
बिना जीवनधारी ग्राशीकी जीवनेच्छा ठ्त होती, तो घमका प्रादुमांव संभत्र दी 
नथा। इस इष्टिसे देखनेपर कोई उन्देह नहीं रहता कि घर्मका बीज हमारी 
जिजीविपा्म है और ददह जीवन-विकासकी प्रायमिकसे प्रायमिक स्थिति भी 
मौजूद दे, चादे वह ऋजशान यां अव्यक्त अबस्या ही क्‍यों न हो | दि 
. इरिश्य जैसे कोमल स्वप्ावके दी नहीं बल्कि जंगली मेंसों तथा गेसडों जेंसे 
फेर: स्वमावके पशुआोंमें भी देखा जाता है कि वे सब अपना-अपना दल 





वॉघकर रहते और जीते हैं। इसे हम चाहे आनुवंशिक उंस्कार मानें चाहे 
पूरब॑जन्मोपार्सित, पर विकसित मनुष्य-जातिमें मी यह सामुदायिक जृत्ति अनि- 
बाय रूपसे देखी जाती है | जब पुरातन मनुष्य जंगली अवस्थामें था तब 
ओर जब शाजका मनुष्य सम्य गिना जांता है तब मी, यह छामरुदागिक बजृत्ति 
एक-सी झखणड देंखी जाती है | हाँ, इतना फर्क अवश्य दे कि जीवन- विक्ातंकी 
झमुक भूमिका तक खामुदाविक बूत्ति उतनी सम्रान नहीं होती जितनी कि 
विकसित बुद्धिशील गिने जानेवाले मनुष्यमें हे। हम झमान या अस्पष्ट 
मानवाली सामुदायिक वृत्तिको प्रावाहिक या झधिक इ्च्ति कह सकते हैं। पर 
यही दृत्ति धर्मन्‍्बीजका आज्मय है, इसमें कोई रुन्देह नहीं । इस घर्म-बरीजका 
सामान्य और संक्तिप्त स्वरूप यही है कि वेयक्तिक ओर सामुदायिक जीवनके 
लिए जो अनुकूल हो उसे करना और जो प्रतिकूल हो उसे ठालना या 
उससे बचना | 

जब हम विकसित मानव जातिके इतिहास-पटपर आते हैँ तब देखते हैं कि 
केबल माता-पिताके सद्वारे बदुने और पलनेबाला तथा कुद्म्बके बातावस्णसे 
पुष्ट होनेवाला बच्चा अैसे-जेंसे बढ़ा होता जाता दे झौर उसको समकक जेसे-जेंसे 
बढ़ती जाती है वैसे-बैंसे उसका ममत्व और आत्मीव भाव भाताःपिताःतथा 
कुदुम्ब के वतुलसे ओर भी आगे बिल्तृत होता जाता हैं। बह शुरूमे अपने 
छोटे गाँवकों हीं देश मान छेता है | फिर क्रमशः अपने राष्ट्रकों देश मानता 
हे और किसी-किसीकी समम्क इत्तनी अधिक ब्यापक दोती हे कि उसका ममत्व 
या झात्मीयमाव किसी एक राष्ट्र बा जातिकी सझीमामे बद्ध नं रहकर सम्रप् 
मानव-जाति ही नहीं बल्कि समम्र आणी-वर्गतक फेल जाता है। ममत्व या 
ज्ात्मीय-मावका एक नाम मोह हे ओर दूसरा श्रेम | जितने परिमाणमें ममत्व 
सीमाबद्ध झ्धिक, उतने परिमाणमे वह मोह हे और जितने परिमाण में निस्सीम 
या सीमामुक्त है उतने परिमाणमें बह प्रेम हे | धर्मका तत्त्व तो मोहमें मी हे और 
प्रममें भी। अ्रन्तर इंतना ही है कि मोहकी दशामें विद्यमान घर्मका जौज- तो 
कभी-कभी विकृत होकर अघमंका रूप घारण कर लेता दे जब कि प्रेम की दशामें 
बह घर्मके शुद्ध स्वरूपको ही प्रकट करता है | 

मनुध्य-जातिर्म ऐसी विकास शक्ति है कि वह प्रेम-घर्मकी ओर प्रगति कर 
सकती है। उसका यह विकास-वल एक ऐसी वस्तु है जो कमी-कभी विकृत 
दोकर उसे यहाँ तक उलटी दिशामे ल्ॉचता हैं कि वह पशुत्ते भी निकृ४ मालूम 
होती है। यही कारण है कि मानव-जांतिम देवासुर-बक्तिका' इन्द्र देखा जाता 
है। तो भी एक बात निश्चित हे कि जब कमी धमशृत्तिकां अधिकसे अधिक 


प्‌ 
या पूर्श उदय देखा गया है या संभव हुआ है. तो: वह मनुष्यकी 
आत्मामें ही | 

देश, काल, जाति , भाषा, वेश; आचार आदिकी सीमाओंमें और सीमा- 
ओंसे परे भी सच्चे घर्मको बृत्ति अपना फाम करती दे | वही काम घर्म-बीजका 
पूर्ण विकास है । इसी विकासको लक्ष्यमें रखकर एक ऋषिने कटष्दा कि कब 
ब्रेवेंह कर्माणि जिजीविषेत्‌ शर्त समाः” अर्थात्‌ जीना चाहते हो तो कंतंन्य कर्म 
करते ही करते जियो । कर्त॑त्य कर्मकी संक्षेंपमें व्याख्या यह है कि 
“पेन त्यक्तेन भुज्ञीयाः मा यघः कस्यचित्‌ घनम्‌'' अर्थात्‌ छुम सोग करो 
पर बिना त्यागके नहीं और किसीके सुख या सुखके साधनको लूब्नेकी 
वृत्ति न रखों । सबका साटांश यो दे कि जो सामुदायिक द्ृचि जत्मतिद्ध है 
उछका बुद्धि और विवेकपूर्वक अधिकाधिक ऐसा विकास किया जाए 
कि बढ सबके हितयें परिणत हो । यही धर्म-बीजका मानव-जातिमें संमक्षित 
विकास है | 

ऊपर जो वस्तु संज्षेपमें सूचित की गई दे, उसीकों हम दूसरे प्रकारते अगात्‌ 
तस्वचिन्तमके ऐतिहासिक विक्रास-क्रमकी दृष्ठिसे मो खोच सकते हैं| यह 
निर्विवाद तथ्य है कि सूद्मातियूज्रम जन्दुओ्नोसे लेकर बढ़ेसे यढ़े पशु-पत्री जेसे 

प्राशियोंतकर्म जो जिजीविषामूलक अमरत्वकी द्त्ति दे, वह दैदिक या शारीरिक 
जीवन तक ही सीमित है। मलुष्येतर प्राणी रद जोबित रखना चाहते हैँ पर 
उनको दृष्टि वा चाह वर्तमान देद्िक जीवनके आगे नहीं जाती | वे आगे या 
पीछेके जोवनके बारेमें कुछ सोच दी नहीं सकते । पर जद्दों मनुष्पल्लका प्रारंभ 
हुआ बहाँसे इस कुत्तिम सीमा-मेद्‌ दो जाता है. । प्रायभिक मनुष्य -इछ्ठि चादे 
जैसी रही हो या अब भी हे, तो भो मनुष्य-्जातिमें हजासे वर्षके पूर्व एक पेसा 
समय आया जब उतने वर्तमान देंहिंक जीवनसे आगे इष्टि दौढ़ाई | मनुष्य 
वर्तमान दैद्विक अमरत्यसे संतुछ्ठ न रहा, उसने मरणोच्तर जिजोविषामूलक 
झमस्तवकी मावनाकों चित्तमे स्थान दिया और उसको टदिद्ध करतेके लिए-बड 
नाना प्रदाए्के उपावोंछा अ्नुड्ठान करने लगा । इसीमेंते बलिदान, यश, अत 
नियम, तप, घ्वान, ईश्वर-मक्ति, त्तीथ-छेवन, दान झादि विविध धर्म मार्मोका 
निर्माण तथा ब्रिकात हुआ | यहाँ दम समझना चाहिए कि भनुष्यकी दृष्टि 
ब्तेमांन जन्मसे आगे भी सदा जीवित्न रहने की इच्छासे किसी न किसों उपायका 
आशय केती रही है | पर उन उपायों ऐसा कोई नहीं है जो साम्रदायिक 
वृत्ति मा सामुदायिक भावनाके सिवाय पूर्ण सिद्ध दो सके | यज्ञ और दानक्ी 
तो बात ही क्‍या, पकांत सापेत्ष माना जानेयाला व्यानमार्ग मी झखिरकों किसी 








अन्यक्ी मददके बिना नहीं निम सकता या ध्यान-सिद्ध व्यक्ति किसी इझन्यमें 
अपने एकत्र: किये हुए: उंस्कार डालें बिना तृत्तमी नहीं हो सकता | केक्ल 
दैहिक जीवनमें दैहिक सामुदायिक बृत्ति आवश्यक है, तो मानसिक जीवनमें मी 
देड्दिकके अलावा मानसिक सामुदाषिक इत्ति झ्रपेक्षित है । 

जब मनुष्यकी दृष्टि पारलौकिक स्वर्गीय दी्घ-जीवनसे ठृत न हुई और उसने 
पक कदम आगे सोचा कि ऐसा भी जीवन दे जो बिदेह अमरत्व-पूर्या है, तो 
उसने इस अमरत्वको सिद्धिके लिए भी अयत्न शुरू किया | पुराने उपायोंके 
अतिरिक्त नये उपाय मी उसने सोचे | संदका स्येष एकमात्र अशरीर अम- 
रत्व रहा | मनुष्य झमी तक मुख्यतवा वयक्तिक अमस्त्वके बारेमें सोचता था, 
पर उत्त समय मी उठकी दृष्टि सामुदाबिक इत्तिते मुक्त न थी । जो मुक्त होना 
चाइता! था, या मुक्त हुआ माना जाता वा, बह भी अपनी भेणीमें झन्य मुक्तोंडी 
इद्धिके लिए सतत प्रवत्नशील रहता था | अर्थात्‌ मुक्त व्यक्ति भी अपने जेसे 
मुक्तोका मनुंदाय निर्माण करनेकी वृत्तिसे मुक्त न था । इसीलिए, भक्त व्यक्ति 
झपना सारा जवन अन्योंकों मुक्त बनानेकी ओर लगा देता था। यही दृत्ति 
सामुदायिक है और इसीमें मदाब्रानकी वा सर्च॑-मुक्तिकी मावना निद्वित है | पही 
कारण है कि आगे जाकर सुक्तिका अर्थ यह दोने लगा कि जब तक एक मी 
प्राणी दुःखित हो या वासनावद्ध हो, तब तक किसी झकेलेंकी मुंक्तिका कोई 
पूरा अर्थ नहीं है | यहाँ हमें इतना ही देखना हे फि वर्तमान दैद्दिक किजीबिपासे 
झागे अमरत्वकी मावनाने कितना दी प्रयाण क्यों न किया हो, पर वेयक्तिक 
जीवनका परस्पर संबन्ध कमी विच्छिन्न नहीं होता | 

बऋत्र तल्‍्वचिन्तनके इतिहासमें वेयक्तिक जीवन-मेदके स्थानमें यों उसके 
साथ-साथ अल्ण्ड जीवनको या अखणढ बहक्षकी भावना स्पान पाती है | ऐंला 
गाना ज्ञाने लगा क्रि वैयक्तिक जीवन भिन्न मिन्न भज्ते हौ दिखाई दे, तो भी 
वास्तव कौट-पतंगसे मनुष्य तक सब जीवनघारियोंमें शोर निर्जोब मानोंजाने- 
वाज़ी सूष्टिम मी एक ही जीवन ब्यक्त-अ्रव्यक्त हमसे विद्यमान है, जो केवल 
ब्रह्म कहलाता है| इस दृष्टिमे तो वात्तवर्में कोई एक ब्याक्ति इतर ब्यक्तियोंसे 
भिन्न है दी नहीं | इसलिए इसमें वैयक्तिक अमरत्व सामुदायिक अमरत्वर्मे घुल- 
मिल जाता है। लारंश यह दे कि हम वैेयक्तिक जीवन-मेदकी इंण्सि या झलशढ 
नक्ष-जीवनकी इष्ठिसे विचार करें या व्यवद्यारमें देखें, तो एक ही बात नजरें 
आती है कि वेयक्तिक जीवनमें सामुदायिक इृत्ति अ्निवायरूपसे निहित दे और 
उसी वृत्तिका विकास मनुष्यं-जातिमें अधिकसे झधिक संमवित दै श्रौर तदनुसार 
ही उसके धर्ममागोंका विकास होता रहता दे | 


८ 


उन्हीं सब मार्गोका संक्षेपमें प्रतिपादन कस्नेवालाों वह ऋषिवचन है जो 
पहले निर्दिष्ट किया गया है कि कर्तव्य कर्म करते ही करते जीत और अपनेमेंसे 
त्याग करो, दूसरेका हरण न करो | यह कथन सामुदायिक जीवन-शुद्धिका डी 
घर्मके पूर्ण विकासका सूचक है जो मनुष्य-जातिमें ही विवेक और प्रयत्त 
कमी न कर्मी संमवित है । 

हमने मानव-जातिगम दे। प्रकास्ते घमं-बीजका विकास देखा | पहले प्रकारमें 
घर्म-बीजके विकासके आधघारूूपसे मानव जातिका विकसित जीवन या विकसित 
चेतन्यस्पन्दन विवक्तित हे और दुसरे प्रकारमे देद्वात्ममावनाते आगे बढ़कर 
पुनर्जन्मसे भी मुक्त इनेकी मावना विवद्धित है। चादे जिस अकारसे विचार 
कया जाए, विकासकां पूर्णा मर्म ऊपर कहे हुए ऋषिवचनमें है| है, जो बेयक्तिक 
ओर छामाजिरऊ जेयकी योग्य दिशा बतेलाता है । 

प्रस्तुत पुस्तक धर्म और समाजविषयक जो, जो लेख, व्याख्यान आदि 
संग्रह किये गए हैं, उनके पीछे मेरी घर्मविषयक्र द्टि बी रही दे जो उक्त 
ऋषिवचनके द्वारा प्रकट होती है । तो भी इसके कुछ केख, ऐसे मालूम पढ़ 
सकते है कि एक धर्ग विशेषकों लब्यमें रखकर दी लिखें गए हों । वात यह है 
कि जिस समय जैसा वाचक-वर्ग लक्ष्यमें रहा, उस समय उसी वर्गके अधिकारकी 
दृष्टिसे विचार प्रकट किए गए. हैं । यही कारण है कि कई लेखोंमें जेनपरंपसका 
संबन्ध विशेष दिखाई देता है और कई विचारोंमे दाशनिक शब्दोंका उपयोग 
भी किया गया है | परन्तु मैंने यहाँ जो अपनी घर्मविषयक दृष्टि प्रकट की है 
यदि उसीके प्रकाशमें इन लेखोंकों पढ़ा जाएगा तो पाठक वह अच्छी तरह 
समझ जाएँगे कि धर्म और समाजके पारस्परिक संयम्धफे बारेमें मैं क्या सोचता 
हूँ | थो तो एक दी वस्तु देश-कालके मेदसे नाना प्रकारते कद्दी जाती हे | 
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घर्मका सच्चा अर्थ है शाष्यात्मिक उत्कर्ष, जिसके द्वारा व्यक्ति चहिमुसख 
ताको छोढ़कर--वासनाओंके पाशसे हटकर--शुद्ध चिद्रूस या आत्म-ल्वरूपको 
ओर अग्रसर होता है ) यही है यथार्थ घर्म | अगर ऐसा धर्म सचमुच जीवनमें 
प्रकट हो रहा हो तो उसके बाह्य साधन भी--चाहे वे एक या दूसरे रूपमें 
खनेक प्रकारके क्‍यों न हों--धर्म कहें का सकते हैं। पर यदि वासनाओंके पाशसे 
मुक्ति न दो या मुक्तिका प्रवत्न मी न दो, तो वाह्य साघन केसे मी क्यों न हों, 
वे घर्म-कोटिमें कमी आ नहीं सकते । बल्कि वे सभी साघन अघरम ही बन जाते 
हैं । सारांश यह कि घर्मका मुख्य मतलब सत्य, अड्डिसा, अपरिधह-जेसे आध्या 
त्मिक रुद्गुणोंसे है | सच्चे अ्र्थमें घर्म कोई बाह्य वर्ठु नहीं हे । तो भी वह 
वाह्य जीवन और व्यवहारके द्वारा ही प्रकट दोता दे | घर्मकों यदि आत्मा कहें 
तो बाह्य जीवन और ठामाजिक सब ब्यवद्यरोंक्ों देह काना चाहिए | 


धर्म और उंस्कृतिमें वास्तविक रूपमें कोई अन्तर होना नहीं चाहिए | जो 
व्यक्ति यां जो. समाज ऊुंस्‍्कृत माना जाता दो, वह यदि धर्म-पराब्मुख है, तो 
फिर जंगलीपनसे उंत्कृतिमं विशेषता क्या | इस तरदइ वास्तवमें मानब-संस्कृतिका 
शर्य तो धार्मिक या न्याय-सम्पन्न जीवन-व्यवड्टार ही है | परन्तु सामान्य जगतूमें 
सल्कृतिका यह अर्थ नहीं लिया जाता | लोग उसंस्कृतिते मानवक्त विविध 
कल्लाएँ, विधिष आविष्कार और विविध विद्याएं ग्रहण करते हँ। पर ये कला, 
ये झ्ाविष्कार, ये विद्याएँ इमेशा मानव-कल्पाणकी दृष्ठिया बृत्तित्तें ही प्रकड 
होती हैं, पेसा कोई नियम नहीं हैं। हम इतिहाससे जानते हैं कि अनेक 
कलाओं, अनेक शाविष्कारों और अनेक विद्याओंके पीछे हमेशा मानव 
कश्याणका कोई शुद्ध उद्देश्य नहीं होता दे । फिर भी ये चीजें समाजमें आती 
आर समाज मी इनका स्वागत पूरे हृदयसे करता है । इस तरह इम देखते 
हैं और व्यवहारमें पाते हैं कि जो चस्त मानवीय बुद्धि और एकाप्र प्रयत्नके 
द्वारा निर्मित होती है और मानव-समाजको पुराने स्तरसे नए स्तरपर लाती हे 
वह संल्कृतिकी कोटिमें आती हैँ । इसके साथ शुद्ध धर्मका कोई श्रनिवाय संबन्‍्ध 
हो, ऐसा नियम नहीं है। यही कारण है कि संत्कृत कद्टी और मानी जानेवाली 
जातियाँ मी अनेकघा धम-पराबमुख पाई जाती हं। उदाहरणके लिए 
मूर्तिनिर्माण, मन्दिरोंकों तोड़कर मस्जिद बनाना और मल्जिदोंकों तोढ़कर 
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मन्दिर- निर्माण, छीना-भाटी आदि सब पर्म अथवा धर्मोद्वारके नामपर द्वोता 
है। ये संस्कृत जातियोंके लक्षण तो कदापि नहीं हैं | 

सामान्य समकृके लोग घर्म औोस संस्कृतिमें अगम्नेद कर डालते हैं। कोई 
उंत्कृतिकी चीज सामने आई, जिसपर कि लोग मुग् हों, तो बहुघा उसे घर्म 
कुहकर बखाना जाता दे और बहुतसे भोलै-माले लोग ऐसी सांस्कृतिक वस्तु- 
झरोंक़ों दी धर्म मानकर उनसे सन्त्रष्ठ हो जाते हैं। उनकां ध्यान सामाजिक 
न्‍्यायोचित व्यवह्यास्क्री ओर जाता ही अहीं। फिर भी वे संस्कृतिके नामपर 
नाचते रहते हें । इस तरइ वदि हम ओऔरोंका बिचार छोड़कर केवल अपने 
भास्तीय समाजका ही विचार कर, तो कहा जा सकता है कि इसने संस्कतेके 
नामपर अपना वास्तविक सामस्य बंहुत-कुछु गेंवाया है | जो तमाज हतारों 
वंघोंसे अपनेको संस्कृत मानतों आपा है और अपनेको अन्य समाजोंसे संस्कृततर 
सममता ई बद समाज यदि नैतिक बलमें, चरित्र-बलम, शारीरिक बलमेँ और 
संदयोगकी मावनामें पिछड़ा छुआ हों, छुद आपतर्मे छिक्न-मिन्र हो, तो घह 
समाज बात्तवमे संस्कृत है या अछंत्कृत, थह विचार करना झावश्यक है। 
संस्कृति मी उन्चतर हो और निर्वत्नताकी भी पराक्ाश्ा हो, वह परस्पर विरोधी 
बात है | इस इड्सि भारतीय समाज संत्कृत हे, एकान्ततः ऐसा मानना बड़ी 
मारी गलत दीयी । 

जेंसे सच्चे मानोमें इम झ्ाज संत्कृत नहीं हैं, वैसे ही रुच्चे मानीमें हम 
धार्मिक भी नहीं हैं । कोई भी पूछ सकता है कि तव क्या इतिहांसकार और 
विद्यान जब भारतको संल्कृति तथा घमंका घाम ऋइते हैं, तब क्या वे कूंठ' 
कहते दे ! इसका उत्तर हाँ” और “ना! दोलोंमें है। ऋगर इम इतलिदासकारों 
और विद्वानोंफे कथनकां यह आर्थ समझे कि सारा भारतीय समाज या उठती 
भारतीय जातियाँ और प्रपराएँ, संस्कृत एवं धार्मिक ही हैं लो उनंका कथन 
अवश्य उत्फसे परा्युल होगा। यदि हम उनके कथनका अर्थ इतना ही सममे 
कि मारे देशमें खाल-खास झषि या साधक सांस्कृतिक प॒व॑ धार्मिक हुए हैं तथा 
वबत्तमानमे मी हैं, छो उनका कथन अख्त्य नहीं। 

उपयुक्त चचले हम दंत नतीजेपर पहुँचते हैं कि हमारे निकटके या। बृर- 
कत्ती पूर्वजकि संस्कृत एवं धार्मिक जीवनसे हम अपनेको संस्कृत एवं घार्मिक 
मान लेते हैं और वस्तुतः क्से हैं नहीं, तो सचमच दी अपनेकों और दूसरोंको 
घोखा देना है| में अपने अल्प-स्वल्प इतिहासके अध्ययन और दत्तमान स्थितिके 
निरीक्षण द्वारा इस नतीजेपर पहुँचा हूँ कि ऋपनेकों आय कहनेंवालां मास्तीय 
उप्ाज़ चाल्तवम हंल्कृति एवं घरसे कोों दूर है | 
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जिस देशमें करोढ़ों ब्राद्मण हों, जिनका एकप्रात् जीपन-क्त पढ़ना-पढ़ाना 
या शित्ला देना कद्द। जाता है, उस देशमें इतनी निरछुरता कैसे ! जिस देंशमें 
लालोंकी रंख्यामें मिक्तु, संन्पासती, साथु और अमण हों, जिनका कि एकमात्र 
उद्देश्य अफिचन रइकर सब प्रकारकी मानव-सेवा करना कह्ा जाता है, उस 
देशमें समाजकी इतनी निराधारता ऊसे ! 


इमने १६४३ के बंगाल-दुर्मिक्षकें समय देखा कि जहाँ एक झोर सहकोपर 
अश्यि-कंकाल बिछे पढ़े ये, वहाँ दूसरी ओर अनेक स्थानोंमें यज्ञ एवं प्रतिश्ाके 
उत्सब देखे जाते ये, जिनमें लाखोंका व्यय घृत, दृवि और दान-दक्षिणामे इोत 
था--मानों झअत्र मानव-समाज, खान-पान, वस्म-निवास छादिसे पूर्ण सुली दो 
और बची डुई जीवन-सामग्री इस ल्लोकमें जरूरी न होनेसे ही परलोकके लिए 
ख़र्च की जाती हो ! 

पिछले एक वर्षसे तो हम अपनी संस्कृति और घर्मका और भी सच्चा रूप 
देख रहे हैं। लाखों शरंणार्थियोंको निःस्सीम कष्ट होते हुए मी हमारी संग्रह 
तथा परिग्रह-द्त्ति तनिक मी कम नहीं हुई है | ऐसा कोई बिरला ही व्यापारी 
मिलेगा, जो धर्मछा ढोंग किये बिना चोर-बाजार न करता हो और जो घूतको 
एकमात्र संस्कृति एवं धर्मके रूपमें अपनाए हुए न हो। जहाँ लगभग समूती 
जनता दिलसे सामाजिक नियमों और सरकारी कानूनका पालन न करती हो, 
वर्दों अगर संल्कृति एवं घ॒र्म माना जाए, तो फिर कहना होगा कि ऐसी रुंस्कृति 
शौर ऐसा घमम तो चोर-डाकुओंमें मी संभव है | 


दम दजारों वर्षोसे देखते आ रहे हैं और इस समय तो इमने बहुत बढ़े 
पैमानेंपर देखा है कि हमारे जानते हुए दी हमारी माताएँ, बहने और पुत्रियाँ 
अपइत डुइ । यह मी हम जानते हैं कि हम पुरुषोंके अबलत्वके कारण दी 
हमारी ह्लियाँ विशेष ऋबला एवं अनाथ बनकर अपूत हुई, बिनका रक्षण एवं 
स्वामित्व करनेंका ह_मारा स्मृतिसिद्ध कर्तव्य माना जाता हैं। फिर मी 
इम इतने अधिक हंस्कृत, इतने अधिक धार्मिक और इतने. अधिक उम्नत है 
कि इमारी शपनी निर्नलताके कारण अपंदत हुई स्वियाँ यदि फिर हमारे 
समाजमे श्ाना चाहें, तो हममेंसे बहतसे उच्चतामिमानी पंडित, ब्राह्मण 
श्रौर उन्हींकी-सी मनोंबृतिवाले कह देते हैं फि जब उनका स्थान हमारे यहाँ 
कैसे ! झगर कोई साहसिक व्यक्ति भपइत झ्रीकों अपना छेता है, तो 
के नह दुर्दशशा या अवगणना करनेमें हमारी बहनें ही छाधिक रस 
जेती हैं। 
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इस प्रकार हम जिस किसी जीवन-द्ेत्रकों कैंकर विचार करते हैं, तो यहीं 
मालूम होता है कि इम भारतीय जितने प्रमाणमें संस्कृति तथा धर्मकौ बातें 
करते हैं, हमारा समूचा जीवन उतने ही प्रमाणमें उंस्कृति एवं वर्मसे दृर है | 
हाँ, इतना अवश्य है कि संत्कृतिके बाह्य रूप और घममकी बाहरी स्थल लौके 
हममें इतनी अधिक ई कि शायद ही कोई दूसरां देश हमारे मुकाबलेमें खड़ा 
रह सके | केवल झपने विरल पुरुषोंके नामपर जीना और वड़ाईकी डींगे हाँकना 
तो असंस्कृति और धर्म-पराइमुखताका ही लक्षण है | 


६० १६४८ ] [ नवा सम्राज | 





धर्म और बुद्धि 


जाज तक किली मी विचारकने यह नहीं कहा कि धर्मका उत्माद और 
विकास जुद्धिके सिवाय और मी किसी तत्त्वसे हो सकता है | प्रत्येक धर्म-संप्र- 
दायका इतिहांस यही कहता है कि अमुक बुद्धिमात्‌ घुरुषोंके दाग ही उस 
घर्मकी उल्तत्ति या शुद्धि हुई दे | हरेक घर्म-संप्रदायके पोषक धर्मगुर ओर 
विद्वाद इसी एक बांतका स्थापन करनेमें गौरव सममभते हैं कि उनका घर्म 
बुद्धि, तक, विचार और अनुभव-सिद्ध है | इस तरह घर्मके इतिहास झौर उसके 
संचालकके व्यावद्वारिक जीवनको देखकर हम केवल एक ही नतीजा निकाल 
सकते हैं कि बुद्धितत्त्व दी धर्मंका उत्पादक, उसका संशोधक, पोषक और प्रचा- 
रक रहा है और रद सकता है । 

ऐसा होते हुए भी हम घर्मोके इतिहासमें बराबर घर्म और बुद्धितत्वका 
विरोध और पारत्परेक तंघर्ण देखते हैं। केवल यहाँ के आर्य धर्ंकी शालाझओंमें 
ही नहीं बल्कि यूरोए आदि झन्य देशोंके ईसाई, इस्लाम आदि अन्य भर्मोमे 
भी इस मूतकालौन इतिहास तथा वर्तमान घटनाओंमे देखते हैं कि जहाँ बुद्धि 
तक्ष्वनें ऋपना काम शुरू किया कि घर्मके विषयमें अनेक शक्ला-प्रतिशह्लां ओर 
तक-वितकंपूर्ण प्रमावली उत्पन्न हो जाती है। और बंडे आज्यंकी बात दे कि 
पमंगुद और धर्माचार्य जहाँ तक हो सकता है उस प्रशावलीका, उस तकंपूर्णो 
विचास्णाका आदर करनेके बजाय विरोध ही नहीं, सख्त विरोध करते हैँ। उनके 
पेसे विरोधी और संकुचित व्यवद्ास्से तो यह जाहिर दोता है कि अगर तके, 
शह्का या विचास्कों ऊाह दी जाएगी, तो घर्का अस्तित्व ही नहीं रह सकेगा 
अपबा वह विकृत होकर ही रहेगा | इस तरह जब हम चारों तरफ घर्म और 
विचास्णाके बीच विरोध-सा देखते हैं तंव हमारे मनमें वहें प्रभ दोना स्वामा 
बिक ह कि कया घर्म और वुद्धिमें विरोध हे! इसके उत्तरमे संचछ्षपमें इतना कहा 
जा सकता हैं उनके बीच कोई बिरोध नहीं है और न॑ हो सकता दे । यदि 
सचमुच ही किती घर्मनें इनफा विरोध माना जाएँ तो हम यही कहेंगे कि उस 
बुद्धि-बविरोधी घर्मसे हमें कोई मतलब नहीं। ऐसे घर्मको अंगीकार करनेकी 
अपेक्षा उसको अंगीकार म करनेमें ही जीवन सुखी और विकसित रह सकता दे। 

धर्मके दो रूप हैं, एक तो जीवन-शुद्धि और दूसरा बाह्य व्यवहार | छमा, 
नम्नता, सत्य, संतोष आदि जीवनगत गुण पहिलें रूपमें आ्राते हैं और स्नान, 
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तिलक, मूर्तिपूज़न, यात्रा, गुदसत्कार, देहदमनादि चाह्म व्यवहार दूसरे रूपमें | 
छात्तिक घर्मका इच्छुक मनुष्य जब शह्टिसाका महत्त्व गाता हुआ भी पूर्ष - 
सेल्कारवश कभी-कमी उसी अर्मकी रहाके लिए हिंसा, पास्परिक पत्तपात तथा 
विरोधीपर प्रहार करना मी आवश्यक बतलाता है, सत्यका दिमायती मी ऐन 
मौके पर जब सत्यक्ी र्चाके लिए असत्यकी शरण लेता है, सबको सम्तुष् 
खनेका उपदेश देनेवाला भी जब धर्म -समर्थनके लिए परिग्रहकी आवश्यकता 
बतलाता है, तब बुद्धिमानेकि दिलमें प्रश्न होता है कि अधमंस्वरूप सममे 
जाने बॉले हिंसा आदि दोषोसे जीवन-शुद्धि रूप घर्मकोंरक्षां या पृष्टि कैसे हो 
सकती है १ फ़िर बढ़ी नुद्धिशाली वर्ग अपनी शक्लाको उन विपसीतगार्मी गुरओं 
या परिडितोंके सामने ख्थतां है। इसी तरह जब बुद्धिमान वर्ग देखता है क्ि 
जीवन-शुद्धिका विचार किये बिना ही घर्मगुर और परिंडत यांश करियाकाण्डोंडो 
ही घर्स कहकर तनके ऊपर ऐकान्तिक मार दे रदे हैं और उन क्रियाक्षायरी 
एवं निग्रत भाषा तथा वेशके पिना धर्मका चला जाना, नष्ठ हो जाना; बत 
लाते हैँ तब वह अपनी शक्ला उन धर्म-गु रुओं, पश्डितों आदिके सामने रखता 
है कि वे लोग जिन अस्थायी और परस्पर झसंगत बाह्य व्यवहारोंपर धर्म 
नामसे पूरा मार देते हैं उनका रच्चे घर्मसे क्या और कहाँतक संबन्ध है ! 
प्रायः देला जाता है कि जीवन-शुद्धि न होनेपर, बल्कि अशद जीवन होनेपर 
भी, ऐसे बात्य-व्यवद्वार, अह्लान, वहम, स्वार्थ एवं मोलेपनके कारण मनुध्यक्ों 
धमरत्मा समझ लिया जाता है। ऐसे बाह्म॑-व्यवद्ारोंफे क्रम होते हुए या 
दूसरे प्रकास्के बाह्म-त्यवह्वारः दोनेपर भी- सास्विक भर्मका होना रम्मव हो 
सकता दे | ऐसे प्रश्नेक्ते शुनतेढी उन घर्म-गुरुशों और घर्म पंडितोंके मनमे 
एक तरहकी मीति पैदा हो जाती है । वे समंफने लगते हैं कि ये प्रश्न करनेवाले 
पस्तवर्म सात्किक घम्तंवाले-तों हैं महों; केवल /निर्ी तहंशक्तिसे हमे लोगोंके 
द्वारा घर्मरूपसे मनावे जानेवाले ब्ववद्ारोंको: अपर्भ बंतलातें हैं । ऐसी दशामें 
धर्मका व्यावहारिक बाह्मसूप मी कैसे टिक सकेगा १ इन घर गुरुओंकी हृष्टिमें ये 
लोग अवश्य दी पर्म-द्रोढी या घर्म-विरोधी हैं। क्योंकि वे ऐसी स्थितिके ग्रेस्क 
हैं जिसमें न तो जीवन-शुद्धिरूपी असली फर्म ही रहेगा और न म्ूठा सच्चा 

“वाषद्मारिक अर ढी | सर्मगुरुओों और पमं-पंडितोंके उक्त मय ऋर तजन्य 

उलटी विचञस्थामेंसे एक अकांरका दन्द शुरू दाता हैं। वे सदा स्थायी जीपन 

शुद्धिस्त तास्विक घ्मक़ो पूरे विश्लेषणके साथ समकानेके बदले याद्य-व्यव 

हायेको तिकाल़ाबाधित कहकर उनके ऊपर यहाँतक ओर देते हैं कि लिससे बुद्धि- 

मान दर्ग उनकी दत्तीज्ञोंसे फवकर, : असन्तुष्ट होकर यही कह बैठता है कि. सुंड 
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और पंडितोंका घर्म सिर्फ दकोसला है-धोलेंकी टंष्टी है | इस तरह घर्मोपदेश 
क और तकवादी बुद्धिमान कांके बीच प्रतिक्ण श्रेन्तर और विरोध बढ़ता ही 
ज्ञाता है। उस दशामें धमंका आधार विवेकशल्य भड्धा, अज्ञान या यहम है 
रह जाता है और बुद्धि एवं तबलस्य गुंणीके साथ धर्मका एक प्रकारसे विरोध 
दिलाई देता है | द 

यूरोपका इतिहास बंताता हैं कि विज्ञानकका जन्म दोते ही उसका सबसे 
पहला प्रतिरोध हँसाई धर्मड्री औरते हुआ । अन्तर्मे इस प्रतिरेंधसे धर्मका ही 
स्वधा नाश देखकर उसके उपदेशकोने विज्ञानके मार्गमें प्रतिपक्तीं भावते जाना 
ही छोड़ दिवा | उन्होंने अपना च्ेत्र ऐसा वना लिया कि वे मैज्ञानिकोंके मार्ममे 
बिना वाघा बाले ही कुछ पर्मकार्य कर तक । उधर वेज्ञानिक्ोंकां मी क्षेत्र ऐेटा 
निष्करस्क हो गया कि जिससे वे विशानका विकास और सम्पर्धन निर्बाध रूपसे 
करते रहें | इसका एक सुन्दर और महत्त्वका प्रत्शाम यह हुआ कि सामाजिक 
और अमन्‍्तर्में राजकीय ज्षेचसे भी घममका छेंगों उठे गया और फलतः वहाँक़ी 
सामाजिक और राजकाय रुंस्थाएँ अपने ही गुण-दोपोपर वनने-बिगड़ने लगीं | 

इस्लाम और हिन्दू घर्मक्री समी शाखाओंकी' दशा इसके बिपरीत है | 
इस्लामी दीन और धर्मोकी अपेत्ता छंद्धि श्जौर त्कंवादसे अधिक घयद़ाता है | 
शायद इसीलिए वह धर्म अ्रमी तक किसी अन्यतम महात्माक्ों पैंदा नहों कर 
लंका और स्वयं स्वतन्त्रताके लिए उत्पन्न होकर भी उसने अपने अनुगायियोंको 
अनेक सामाजिक तथा राजकीय बन्‍्यनोंसे जकड़ दियां। हिन्दू धर्मकी शाखा- 
ओंका भी यही हाल है । बेदिक हो, बौद हो या जेन! सभी धर्म स्वत्तन्त्रता 
का दावा तो बहुत करते हैं, फिर भी उनके अनुयायी जीवनके हरेंक छेत्रमँ 
अधिक से अधिक गुलाम हैं। यह स्थिति अब विचारकोंके दिलमें ल्वटकने 
लगी दै। वे सोचते हैं कि जब तक बुद्धि, विचार और तईफे साथ घर्मका 
विरोध समझा जाएगा तव तक उस घर्से किसीका भला नहीं हों सकता | यही 
विचार आजकलके युवकोंकी मानसिक कारितका एक प्रधान लद्च॒णं हैं। 

राजनीति, समाजशासत्र, धर्मशाह्म, तकशासतत्र, इतिहास और विज्ञान 
आदिका अम्यास तथा चिन्हन इतना अधिक होने लगा है कि उठ्से मुवकोंफे 
विचारमें स्वतन्त्रता तथा उनके जकाशनमम निर्मक्ता दिखाई देने लगी है। 
इधर धर्मगुर और धम्मपंडितोंका उन नवीन पिच्ाओंसे परिचय नहीं होता, इस 
कारण वे अपने पुराने, वहमी, संकुचित और मीद खयालोंमें ही विचरते रहते 
हैं। ज्यों दी युवकवर्ग अपने स्वतल्त्र विचार प्रकट करने लगता हैं त्पों ही 
धर्मजीवी महात्मा घबड़ाने और कइने लगते हैं कि विद्या और बिचारने ही तो 

। 
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पर्मका नाश शुरू किया है। जैनसमाजकी ऐसी डी एक ताजी घटना दे | 
अहमदाबादमें एक ग्रेज्युएट वकीलने जो मब्यभेणीके निर्मम विचारक हैं, धर्म 
के ब्यावद्दारिक स्वरूपपर कुछ विचार प्रकट किये कि चारों ओरसे विचारके कब्न- 
स्‍्तानोसे धर्म-गुब्ओंकी आत्माएँ जाग पढ़ीं। इलचल द्वोने लग गई कि ऐसा 
विचार प्रकट क्‍यों किया गया और उस विचारकको जैनवधर्मोछित रुजा क्या औौर 
दी जाए ! रुजा ऐसी हो कि हिंसात्तक भी न समझती जाय और दिसा- 

्मक सजासे अधिक कठोर भी सिद्ध हो, जिससे आगे कोई स्व॒तन्त्र और निर्मय 
भावसे घार्मिक विषयोंकी समीकछा न करे | हम जब जेनसमाजकी ऐसी डी 
पुरानी घटनाओं तथा आधुनिक घटनाओंपर विचार करते हैं ठव हमें एक हो वात 
मालूम होती है और वह यह कि लोगोंके खयालमें धर्म और विचारका विरोघ ही 
जँच गया है | इस जगह इसमें थोड़ी गहराईसे विचार-विश्लेषण करना दोगा | 

हम उन धर्मधुरंघरोंसे पूछना चाहते ई कि क्‍या वे लोग तात्विक और 
व्यावहारिक धर्मके स्वरूपको अ्रमिन्न या एक ही समभते हैं ! और क्या व्यात- 
हारिक स्वरुस या वंघारणुकों बे अपरिवर्तनीय साबित कर सकते हैं १ व्यावहारिक 
धर्मका बंघारण और त्वरूप अगर बदलता रहता है और बदलना चाहिए तो 
इस परिवर्तनके विषयमें यदि कोई. अम्बासी और चिन्तनशील्न विशच्ास्क केक्‍ल 
खपना विचार प्रदर्शित करें, तो इसमें उनका क्‍या विगद़ता है ! 

सत्य, अहिंसा, संतोष आदि तात्त्विक धमंका तो कोई विचारक अनादर 
करता ही नहों बल्कि वह तो उस तात्त्विक धर्मकी पुष्टि, विकास एज॑ं उपयोगि- 
ताका स्वयं कायल होता हे | वह जो कुछ आलोचना करता है, जो कुछ देर-फेर 
या तोड़-फोड़की आवश्यकता बताता दे वह तो धर्मके व्यावद्ार्कि स्वरूपके 
संबन्धमें है ओर उसका ठदृश्य धर्मकी विशेष उपयोगिता एबं प्रतिष्ठा बढ़ाना 
है | ऐसी स्थितिमं उसपर धर्म-विनाशका झारोप क्षमानां ब्रा उनका विरोध 
करना केबल यहो साबित करना है कि या तो घर्मघुसन्वर घमके बाल्तविक स्वरूप 
और इतिदारुकों नहीं समकते या समकते हुए भी ऐसा पामर प्रयत्न करनेमें 
उनकी फोई परिस्थिति कारणमूत दे | 

थाम तौससे अनुयागी रहत्थ वर्ग ही नहीं बल्कि साथु वर्गका बहुत बढ़ों 
माग मी किसी बस्तुका समुचित विश्लेषण करने ओर उसपर समतौलपन रख- 
नेमे नितान्त झसमय है | इस स्थितिका फायदा उठाकर संकुचितमना साधु 
और उनके अनुयायी खडस्‍्थ भी, एक स्वरसे कहने लगते है कि ऐसा कइकर 
अमुकने घर्मनाश कर दिया। बेचारे भोजे-माले लोग इस बातसे अज्ञानके और मी 
गहरे गढ़ेमे जा मिरते हैं । वास्तवमें चाहिए तो यह कि कोई विज्ञास्क नए देष्टि- 
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बिन्दुसे किसी विषयपर विचार प्रकट करें तो उनका सच्चा दिलसे आदर करके 
विचार-स्वातंच्यको प्रोत्ताहइन दिया जाए। इंसके बदलेमें उनका गला घोंटनेका 
जो प्रयत्त चारों ओर देखा जाता हैं उसके मूलमें मुझे दो तत्त्व मालूम होते 
हैं । एक तो उग्र विचारोंकों समके कर उनकी गलती दिखानेका ऋसामस्य 
और दूसरा अकर्मण्यताकी मित्तिके ऊपर अनायास मिलनेवाली आराम-तलबीके 
विनाशका मय | 

यदि किसी विचारकके बिचारोंमें आशिक या सवथा गलती हो तो क्या उत्ते 
धर्मनेता समर नहीं पाते ? अगर वे समझ सकते हैं तो कया उस गलतीकों वे 
चौगुने बलसे दलीलोंके साथ दशनिममे असमर्य हैं! झगर वे तमय हैं तो 
उचित उत्तर देकर उस विचारका प्रभाव लोगोंमेंसे नष्ट करनेका न्याय्यं मार्ग 
क्यों नहीं लेते | धमकी रक्षाके बहाने वे अज्ञान और अधघमंके संत्कार अपनेमें 
और समाजमें क्यों पृष्ठ करते हैं ! मुक्ते ती तच वात यही ज्ञान पढ़ती है कि 
चिरकालते शारीरिक और दूसरा जवाबदेहीपूर्ण परिश्रम किए बिना ही मख- 
मली और रेशमी गद्दियोपर बैठकर दूसरोंके पसीनेपूर्ण परिश्रमका पूरा फल बड़ी 
भक्तिके साथ चख़नेंकों जो आदत पहकु गई है, वही इन पघर्मघुस्थरोंसे ऐसी 
उपहासात्पद प्रवृत्ति कराती है । ऐसा न होता तो प्रमोद-भावना और शान 
पूजाकी हिमायत करनेवाले ये घर्म-घुरन्धर विद्या, विज्ञान और विचार- 
स्वातर्पका आदर करते और विचारक युवकोंते बड़ी उदारतासे 
मिलकर उनके विचारगत बोषोंकों दिखातें और उनकी योग्यपताडी कद्भग 
करके ऐसे युवकोंकों उत्पन्न करनेवाले अपने समाजका गौरव करते । 
खेर, जो कुछ हो पर अब दोनों पद्धोंमें प्रतिकिया शुरू हो गई हे | जहाँ एक 
पत्ध शञात या बज्ञात रूपसे यह स्थापित करता है कि घर्म और विचारमें विरोध 
है, तो दूसरे पत्चकों भी यह अवसर मिल्न रह है कि वह प्रमाणित करें कि 
विचार-स्वातन्म्म आवश्यक है | यह पूर्ण रूपसे समऋ रखना चाहिए कि 
विचार-स्वातन्त्यके बिना मनुब्यका अस्तित्व दी अर्थशून्य है | दास्तवर्में विचार 
तथा घ्का विरोध नहीं, पर उनका पारस्परिक अनिवार्य संदन्ध दैं। 


अगस्त १६२६ ] [ झंववाल नवयुबक | 


ही 


विकासका मुख्य साधन 


._ विकास दो प्रकारका दे, शारीरेक झौर मानसिक -। शारीरिक विकास केवल 
मनुष्योंमं ही नहीं पशु-पत्षियों तकमे देखा जाता है | खान-पान-स्थान श्रादिके 
पूरे सुभीते प्रिलें और चित्ता, मय न रहे तो पशु पक्की भी खूब बलवान, पुष्ठ 
झोर गठौणे हो जाते हैं | मनुष्यों और पतु पत्चियोंके शारीरिक विकाठका प्र 
अन्तर ज्यान देनें योग्य हैं; कि सनुष्यका शारोरिक विकास केवल -खान/पात 
झौर रहन-सहन जा दिके पूरे सुमीते और निश्चिन्ततासे ही विद्ध नहीं हो छकता 
जब कि पशु-पक्तियोंका हो जाता है। मनुभ्यकें शारीरिक 'व्कासके पीछे जब 
एस झौर समुख्तित मलोब्पापार-बुद्धियोग दो, त॒मी बढ पूरा ओर समुधित कसम 


हिद्ध हो सकता दे, भौर किसी तरड नहीं.!.. एस तरह ठसके शारीरिक विडाल- 
का झसाधपारण और प्रधान. साधन ड॒द्धियोग-मनोव्यापार-संय्त प्रवृत्त दे । 

मानहिर-विकास तो जहाँ तक उदका प्ूर्सरूप:संभव है -मसुष्य मात्रम 
है। उसमें शरीर-योग-देह-व्यापार श्वश्य निमितत है, देह 'बोगके बिना वह 
सम्मव ही नहीं, फिंस भी कितता दी देइ-सोग क्यों न हो, कितनी ही शारीस्कि 
वृष्टि क्यों। न हो, कितना ही शरी९-बल्ल क्‍यों न हो, वदि मनोयोग-बुद्धि-व्यापार 
या समुचित रीतिसे समुचित दिशामें मनकी गति-विधि न दो तो पूरा मानसिक 
विकास कभी सम्मव नहीं । 

कर्थात्‌ मनुष्यका पूर्ण और समुचित शारी रिकऔर मानसिक विकास केवल 
व्यवत्यित और जागरित बुढि-योगकी अपेदय स्खता है | 

हम अपने देशमें देखते हैं कि जो लीग खान-पानसे और झ्ार्थिक दृष्टिसे 
ज्यादा निश्चिन्त हैं, जिन्हें विराततमें पैत॒क सम्गचि जमींदारी वा रोजठत्ता प्राप्त 
है, वे हीं अधिकतर मानसिक विकासमें मंद हाते हैं। लासं-खास घनबानोंकी 
सन्तानों, राजपुत्रों और ज्मीदारोंकों देखिए | बाहरी चमक- दमक और दिखा - 
वटी फूर्ताी दोने घर भी उनमें मनका, विचास्शक्तिका, प्रतिमाका कम ही विकास 
होता दै। बाह्य साधनोंकी उन्हें कमी नहीं, पढ़ने-लिखनेके साधन मी पूरे श्राप 
हैं, शि्रक-अध्यापंक मी व्ेघ्ट मिलते हैं, फिर मी उनका मानसिक विकास पक 
तरहसे रुके हुए तालाइके पानीकी तरद गतिद्दीन दोता है। दूसरी ओर जिसे 
विराततर्म न तो कोई स्थूल सम्पत्ति मिलती है और न कोई दूसरे मनोषोगके 
सुर्मीते सरलतासे मिलते हैं, ठठ वर्ग पैसे असाधारण मनोविकासवाज़े व्यक्ति पैदा 
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होते हैं | इस अन्तरका कारण क्या हैं! होना तो यह चाहिए था कि छिन्हेँ 
साधन अधिक और दषिक तरलतासे प्रात हों वे ही अधिक और जल्दी विकात् 
प्राप्त करें पर देखा जाता है उल्लटा। तव हमें खोजना चाहिए कि विका- 
सकी असली जड़ क्या है | मुख्य उपाय क्या है कि जिसके न होनेसे झऔौर सब 
ने होनेके बराबर हो ज्ञाता है । 
जवाब बिलकुल सरल है और उसे प्रत्येक विचारक व्यक्ति अपने और 
अपने आस-पासवालोके जीव॑नमैते पा सकता है। वह देखेगा कि जवाबदेंदी 
था उत्तरदायित्व ही विकासका प्रधान बीज है | हमें मानस-शाल्र्की हृष्सि 
देखना चाहिए कि जवावर्देडीमें ऐसी क्‍या शक्ति है जिससे वह अन्य सब विका 
अपेक्षा प्रधान सापन बन जाती हैं| मनका विकास उसके सत्व 
अंशकी योग्य और पूर्ण जागतिपर ही निर्मर हे । अब राजस या तामस अंश 
सत्वगुणते प्रवल हो जाता है तब मनकी योग्य विचारशक्ति या शुद विचार 
शक्ति आइत या कुश्ठित हो जाती हैं| मनके राजस तथा तामस अंश बलवान 
दोनेक़ो व्यवद्ार्में प्रमाद कहते हैं। कौन नहीं जानता कि प्रमादसे वैयक्तिक 
और सामष्टिक सारी बरावियाँ होती हैं | जब जवाबदेही नहीं रहती तव मनकी 
गति कुरिठत ही जांतों हैं और प्रमादका तत्त्व बढ़ने लगता है जिसे योग- 
शाह्लमें मनकी छिप्त और मूद अवस्था कद्ा हैं। जैंसे शरीर्पर शक्तिसे अधिक 
यों क लादनेपर उसकी स्फूर्ति, उसका स्लायुवल, कार्यसाधक नहीं रहता वैसे दी 
रजोंगुणजनित चिप श्रवस्थार्मं और तमोगशजनित मूठ अवस्थाकां दोक पढ़ने 
से मनको स्वमाविक सत्वगुणजनित विचार-शक्ति निष्किव हो जाती है। इस 
तरह मनकी निष्कियताका मुख्य कारण राज और तामस गुणका उद्रेक है | 
जब हम किसी जवाबदेंडीकों नहीं शैतें गा लेकर नहीं निवाहते, तब मनके 
तात्त्विक अंशकी जागृति होनेके बदले तामत और राजत अंशकी प्रयलता होने 
लगती है| भनका सूदम सच्चा विकास रूकफर केवल स्थूल विकास रह जाता 
है और वह मी सत्य दिशाकी ओर नहीं होता । इससे वेजबाबंदारी मनुष्य 
जातिके लिए सबसे अ्रधिक खतरेकी वस्तु है। वह मनुष्यकों मनुष्यल्वके वथार्थ 
मार्गसे गिरा देती है | इसोसे जवाबदेहीकी विकालके प्रति असाधारण प्रेघानताका 
भी पता चल्न जाता है। 
जवाबदेंदी नेक प्रकारकी दोतीं है--कर्मी-कर्मी बह मोहमेंसे आती है । 
किसी युवक या युचतीकों लीजिए | जिउ व्यक्तिपर उसका मोद होगा उसके 
प्रति वह अपनेकों जवाबदेह समकेगा, उसीके प्रति कर्तव्य-पालनकी चेश करेगा 
वूसरोंके प्रत्ति वह ठपेद्ञा मो कर सकता है । कमी-कमी जवाबदेहो स्नेंह वा 
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प्रेममैंसे ऋाती है | माता ऋपने बच्चेके प्रति उसी स्नेहके वश कतंव्य पालन करती 
है पर दूसगरेके बच्चोंके प्रति अपना कर्तव्य भूल छाती हे । कभी जवाबदेही भय- 
पेंते झांती है । अगर किसीको भय हो कि इस जछ्नलमें रातकों या दिनकों शेर 
आता है, तो वह जागरित रुकर अनेक ग्रकारसे बचाव करेंगा, पर भव न 
रहनेसे फिर वेफिक्र होकर झपने ओर दूसरोंके प्रति करतंव्य मूल जाएगा | इंस 
करद लोम-इत्ति, परिग्रहाकांदा, कोषकी भावना, बदला चुकानेको छृत्ति, मान- 
मत्सर आदि अनेक राजस-तामस अंशोंसे जबाबदेढी थोड़ी या बहुत, एक या 
दूसरे रूपमें, पैदा होकर मानुषिक जीवनका सामाजिक और आर्थिक चक्र चलता 
रहता है | पर ध्यात रखंना चाहिए कि इत जगह विकासके, विशिष्ट विकासके 
या पूर्ण विकासके असाधारण झौर प्रघान साधन रूपसे जिस जबाबदेदीकी ओर 
संकेत किया गया है बद उन सब मर्यादित झौर संकुचित जवाबदेदियोंसे सिन्न तथा 
परे है । वह किसी क्षणिक संकुचित भावके ऊपर अवलम्बित नहीं हे, वह सबके 
प्रति, छदाके लिए, सब स्पलोमें एक-सी द्वोती हे चादे वह निजके प्रति हो, 
खादे कौडम्बिक, सामाजिक, राष्ट्रीय और मानुषरिक व्यवहार मांत्र्म काम लाई 
जाती हो। वह एक ऐसे माषमेंसे पैदा होती है जो न तो क्षण्िक हैं, न संकुचित 
झौर न मलीन | वह भाव अपनी जीवन-शक्तिका यथार्थ अनुमव करनेका है | 
जब इस भावमेंसे जवावदेही प्रकट होती हे तव वह कमी रुकतो नहीं | सोते 
जागते सतत वेंगव्ती नदीके प्रवाइकी तरह 8ने पथपर काम्र करती रहती है । 
तब छिप्त या मुंद्द माग मनमें फटकने ही नहीं पाता | ठब मनमें निश्कियता या 
कुटिलताका संचार सम्मव ही नहीं । जवाबदेहीको यही संजीवनी शक्ति दें, 
जिसकी बदौलत वह श्म्य सब सांघनोंपर आधिपत्य करती है और परामस्से पासर, 
गरीबसे गरीब, दुर्बलसे दुर्वल और तुच्छुसे ठुच्छु सममे जानेवाले कुल या परि 
वारमें पैंदा हुए व्यक्तिको सन्‍त, महन्त, महात्मा, अवतार तक बना देती है । 
ग़रप यह कि मानुपिक विक्नातका आधार एकमात्र जवायदेदी हे ओर बह 
किसी एक मावसे संचालित नहीं दोती | अस्थिर संकुचित या छुद्र भा्वोमेंसे मी 
जवाबदेही प्रदृत्त दोती दे | मोद, स्नेह, मय, लोग आदि भाव पहके प्रकारके 
हैं और जीवन-शक्तिका यधार्थानुमव दूसरे प्रफारका भाव है । 
अब हमें देखना होंगा कि उक्त दो प्रकारके मावोमें परस्पर क्या अन्तर दे 
और पहले प्रकारके माबोंकी अपेक्षा दूसरे प्रकारके मावोंमें अगर श्रेष्ठता हैं तो 
वह किस सववसे है ! झगर यह विचार स्पष्ट हों जाए तो फिर उक्त दोनों 
प्रकारके भावोंपर आझाश्नित रहनेवाली जवाबदेडियोंका मी अन्तर तथा लेशता- 
कनिष्ठता ध्वानर्मे आ जाएगी । द 
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मोहमें स्सानुमृति है, सुख-्सेंवेदन भी है । पर वह इतना परिमित और 
इतना अस्थिर होता है कि उसके आदि, मध्य और अस्तमें ही नहीं उसके 
प्रत्येक अंशम शंका, दुःख और चिन्ताका भाव मरा रहता हे जिलके कारण 
धघड़ीके लोलककी तरह वह मनुष्यके चिच्कों अत्यिर बनाए रखता दे | मान 
लीजिए कि कोई युवक अपने प्रेम-यात्रके श्रति स्थुल मोहबंश बहुत द्वी दत्त- 
चित्त रहता है, उसके प्रति कर्त॑व्य-पालनमें कोई जुटि- नहीं करता, उससे उसे 
रखानुमब और झुल्ल-तंवेदन मी दवोता हे | फिर भो बारीकीसे परीक्षण किया 
जाए, तो मालूम द्वोगा कि बह स्थूल मोह अगर या भोगलाल्ठासे पेदा 
डुआ हैं, तो न जाने वह किस ऋण नष्ट हो जाएगा, घट जाएगा या अन्य रूप- 
में परिणत दो जाएगा। बिल क्षण बुबक वा युवतीको पहले प्रेम-पात्रकी 
अपेज्षा दूसरा पात्र अधिक सुन्द्र, अधिक समृद्ध, अधिक बलवान्‌ या झ्षिक 
अनुकूल मिल जाएगा, उसी क्षण उसका चित्त श्रथम पराजकी ओरतसे हटकर 
दूसरी ओर कुक पड़ेगा और इस ऊुकाबके छाथ दी प्रश्मम पाजके प्रति क्तव्य- 
पालनके चक्रकी, जो पहलेसे चल रहा या, गति और दिशा बदल जाएगी | 
दूसरे पात्रके थति भी वह चक्कर योग्य रूपसे न चल सकेगा और मोइका। 
रसानुमव जो कर्त्तव्य-पालनसे संतुष्ट हो रहा था, क्तंब्य-पालन करने या ने 
करनेपर मी झतृस ही रदेगा । माता मोइवश अंगलात बाल्कके श्रति अपना 
सब कुछ न्यौछांचर करके स्खानुभव करती है, पर उसके पीछे अगर ठिफे मोइका 
माव है तो रसानुमव बिलकुल संकुचित और अध्थिर होता हे । मान लोजिए 
कि बह बालक मर गया ओर उसके बदतल्षेमं उसकी अ्पेत्ता भी अधिक सुन्दर 
ओर पुष्ठ दूसरा बाज्ञक परवरिशके लिए मिज्ञ गया, जो विज्ञकुल माठ्दीन दे। 
पसन्‍तु इस निराधार और छुन्दर बालककों पाकर भी बह माता उठके प्रति अपने 
कर्तव्य-पाक्षनमें वह रखनुभव नहीं कर सकेगी जा अपने अंगजात बालकके प्रति 
करती थी | बालक पहल्तेसे मी अच्छा मिला है, माताको बालककी रुएडा हें 
और अरपंण करनेको दृत्ति भी हे | बाक्षक भी मातृद्दोन दोनेसे बालकापेक्ियी 
माताकी ग्रेम-डृत्तिका अधिकारों हैं | फिर मी उस मातांका चित्त उसकी झोदर 
मुक्त धारासे नहीं बहता | इसका सबद एक हो दे ओर बह यह कि उस माताकों 
न्यौंछावर या अर्ययद्वत्तिका प्रेरक माव फेवल मोड या, जो स्नेह होकर भौ शुद्ध 
और व्यापक न था, इस कारण उसके हृंदयमें उत माबके होनेपर मी उ्मेंसें 
कत्तंव्य-पाज्ञनके फब्वारे नहीं द्य्ते ते, भीतर ही मीतर उसके हृंदबकों दबाकर 
मुखीके वजाव दुखी करते हैं, जेंस्े लापा हुआ पर हजम न हुआ सुन्द्र अन्न | 
बह न तो खून बनकर शरीरकों मुख पहुँचाता हैं और न बाहर निकलकर शररी- 








श्र 
रंको हलकां ही करता है । भीतर ही मीतर सदढ़कर शरीर और चित्तकों 
शस्वस्थ बनाता है| यही स्थिति उस माताके कर्तव्य प्रालनमें अपर्णित स्नेह 
मावकी होती हें । हमने कमी मयवश रक्षणके बास्ते कपड़ा बनाबा, उसे 
समाला भी | दूसरोंसे बचनेके निमित्त अज्लाढ़ेमेंदल सम्पादित किया, कवायद 
झौर निशानेबाजीसे सेनिक शक्ति प्राप्त की, आक्रमणके समय ( चादे वह 
निजके ऊपर हों, कुददुम, समाज या राष्ट्रके ऊपर हो ) सेनिकके तौरपर कर््तंव्य- 
पाज्लन मी फिया, पर अंगर बह मय न रहा, खासकर अपने निजके ऊपर या 
हमने जिसे अपना समझा है या जिसको हम अपना नहीं समझते, जिस 
राष्ट्रकों इम निज राष्ट्र नहीं समझते उसपर हमारी अपेज्ञा मी अधिक और 
प्रचंड भये जवां पड़ा, तो हमारी मय-त्राण-शक्ति हमें कर्त्तव्य-पालनमे कमी 
प्रेरित नहीं करेगी, ज्ञादे मयसे बंचने-बचानेंकी हममें कितनी ही शक्ति क्यों न 
हों। वह शक्ति संकुचित माबोमेंसे ध्कट हुईं है तो जरूरत होनेपर भी वह काम 
ने आएगी और जहाँ जरूरत न होगी या कम जरूरत होगी वहाँ खर्च होगी | 
अंमी-अमी हमने देखा है कि यूरोपके और दूसरे राष्ट्रीने मपत्ते बचने और 
बचानेछी निस्सीम शक्ति रखते हुए भी भयजस्त एबीसीनियाकी इजार प्रार्थना 
करनेपर मी कुछ भी मदद न की | इस तरह मयजनित कर्त॑ंज्य-पालन अधूरा 
होता हे और दददघा विपरीत भी होता है | मोह कोटिमें गिने जानेबाले समी 
भाषोंकी एक ही जैसी अवस्था है, वे भाव बिलकुल अधूरे, अल्पिर और 
मल्रिन होते हैं । 

जीवन-शक्तिका यथार्थ अनुमव ही है इसरे प्रकारका भाव हैं जो न तो उदय 
होनेपर चलित या नश्ट होता, न' मर्यावित या संकुचित झोता ओर ने 
मलिन द्वोता हे | प्रश्न देता है कि जीवन-शक्तिके बया्थ॑अनुभवमे ऐसा कौन- 
सा तत्त्व है जिससे बह संदा स्थिर, व्यापक और शुद्ध डी बना रहता है ! इसका 
उत्तर पानेके लि८ हमें जीवन-शक्तिके स्वरूपपर थोड़ास्सां विंचार करना होगा । 

हम अपने आप सोचे और देखें कि लीबत-शक्ति क्या बस्तु है। कोई मो 
उमझदार आशोब्छुदात या आणुकों जीवनकी दूलाबार शक्ति नहीं मान धकता, 
क्योंकि कमी कभी ब्यानकी विशिष्ट अवस्याम प्राण संचारके चालू न रहनेपर मो 
चीवन बना रूता है। इससे मानना परदता दे कि ग्राशसंचाररूप जीवन 
परस्क या आधारसृत शक्ति कोई ओर दी है । श्री तकके सभी झाध्वास्मिक 
दुक्टम अनुभवियोंने उस आधारमूत शक्तिको चेतना कड्ा है। चेतता एक ऐसी 
-आ ओर अ्रकाशमात शक्ति है जो दैहिक, मानसिक और पंद्विक आदि समी 
पर छानका, परिशानका अकाश अनवरत डालती रहती है | इन्द्रियाँ कुछ 
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भी प्रद्धत्ति क्यों न करें, मन कहीं भी गति क्‍यों न करे, देह किसी भी स्यापास्का 
क्यों नं झाजरण करे, पर उस सबका सतत भान किसी एक शक्तिकों योढ़ा 
अहुत होता ही रहता दे । हम प्रत्येक अवस्थामें अपनी दैद्िक, ऐन्द्रिक और 
आनसिक क़िवासे जो थोड़े बहुत परिचित रहा करते हैं, सो किस कारणसे 
जिस कारंणसे हमें छपनी क्रियाझंका संवेदन होता हैं वही चेतना शक्ति है 
आर हम इससे झधिक या कम कुछ मी नहीं हैं। और कुछ हो था न हो, पर 
हम चेंतनाशल्य कमी नहीं होते । चेतनाके साथ ही साथ एक दूसरी शक्ति 
और बज्रोतप्रोत है जिसे हम संकल्प शक्ति कहतें हैं। चेंतनों जो कुछु समकती 
सोचती हे उतको क़ियाकारी बनानेका या उसे मूर्तरूप देनेका चेतनाके सांप 
अन्य कोई वल न होता तो उसकों सारी समक्क वेकार होती और हम जहाँ के 
सहाँ बने रहते | हम भ्रनुमत्र करते हैं कि समझ, जानकारी या दर्शनके अनु- 
सार यदि एक बार संकल्प हुआ तो चेतना पूर्णतया कार्यामिमुख दो जाती है । 
औेसे कूदनेवांला संकल्प करता दें तो सारा बल उंचित होकर उसे कुदां डालता 
है | संकल्प शक्तिका कार्य हे दलकों बिखरनेसे रोकनां | संकल्पसे संचित बल 
संचित माफुफे बल जेसा होता हैं | संकल्पकी मदद मिली कि चेतना गतिशील 
हुई और फिर अपना साच्य सिद्ध करके ही छंतुष्ट हुईं । इस गतिशीलताको 
अतनांका बीय॑ समरकमना चाहिए | इस तरद ज्ीवन-शक्तिके अघान तीन अंश 
ईं--चेतना, संकल्प झोर वीर्य या बल | इस त्रिश्वंशी शक्ततिकों ही जीबन-शक्ति 
तम्रकिए, जिसका अनुमव इमें : त्वेक छोटे बढ़े तजन-कायमें होता है । ख़गर 
समंझ न हो, संकल्प नप्हों ओर पुरंघरा्ं-चीय॑गंति--न हो तो कोई भी सर्जन 
नई दो सकता | च्याममें रदे कि जगतमें ऐसा कोई छोटा-बढ़ा जीवनथारी नहीं 
है जो किसी मन किसी प्रकार तर्जन न करता हो । इस्से प्राणीमातर्म उक्त 
भिश्जंगी ज्ीवन-शक्ितिका पता: चल जाता हे । योंतो केंते हम अपने आपमें 
प्रत्यक्ष अनुभव करते हूँ वेंसे ही अन्य प्राशिमोके सजन-कार्यसे मी उनमें मौबूद्र 
उस शक्तिका अनुमान कर लकते हैँ | फिर मां उसका अनुमव, ओर सो मी 
क्यार्ष अनुमक, एक झलग वत्त है | 

यदि कोई सामने लड़ी दोयालसे इन्कार करें, तो हम उसे मानेंगे महीं | 
इम- तो उसका अस्तित्व ही अ्रनुमव करंगे। इस रद अपनेमें और एसमोंमें 
मोजूद उस ब्रिअंशी शक्तिके अत्तित्वका, उसके. सामथ्यंका अनुभव करना 
जीवन-शक्तिका यथार्थ अनुभव दे | 

जब ऐंसा झनुमज प्रकठ होता है तब झपने आपके अति धर दूसरोंके प्रति 
औबन-ह४ष्टि बदल जाती है। फिर तो ऐसा माद पेंदा होता है कि लर्वत्र चित्ंशी 
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जलीवन-शक्ति ( सचिदानन्द ) या तो अख़ण्ड या एक है या सवंत्र समामे 
है। किसीको उंत्कारानुततार अमेदानुभव हो वा किसीको साम्यानुभव, पर परि- 
साममें कुछ भी फक नहीं होता । अमेद-इष्टि धारण करनेवाला दूरुरोंके प्रति 
वही जबाबदेडी घारण करेंगा जो झपने प्रति | वात्तवर्में उसकी जवाबदेंही या 
करतंव्य-दृष्टि आपने परायेके मेदसे मिन्न नहीं होती, इसी तरह खाम्ब इृड्धि घारण 
करनेवाला मी अपने परायेके मेदसे कर्तव्य दृष्टि या जवाबदेद्दीमें तारतम्य नहीं 
कर सकता । 

मोहकी कोटिमें आनेदाले भावोंसे प्रेरित उत्तरदायित्व या कर्तवब्य-इ॒ष्ठि एकसी 
अल़ण्ड या निरावरण नहों होतो जब कि जीवन शक्तिके यथार्थ शनुभवसे 
प्रेरित उत्तरदावित्व या कर्तब्ब-हष्टि सदा एक-सी और निरावस्ण होती दे क्योंकि 
वह भांव न तो राजत अंशसे आता है और न तामस अंशसे अमिमूत हो 
सक़ता हैं | बड भाव साहनिक है, सात्विक दै | 
उस लाइजिक भाषको बास्ण करने या पैदा करनेकी सामथ्यं या योग्यता जों 
विकासका--असाघारण विह्नसका-मुख्य साधन है | मानव-जातिके इतिदासमें 
बुद्ध, महावीर आदि अनेक रुन्त-महन्त दो गए हैँ, जिन्होंने हजारों विज्न-बाघा- 
श्ोंके होते हुए. भी मानवताके उद्धारकी जवाबदेहीसे कमी मुँह न मोढ़ा। अपने 
शिष्यके अलोमनपर सॉक्टोस मृत्युमुख॒में जानेसे बच सकता था पर उसने 
शारीरिक जीवनको अपेज्ञा आध्यात्मिक सत्यके जीवनकों पठन्द किया और सृत्यु 
ठसे डरा न सकी । जीसिसने अपना नया प्रेमन्सन्देश देनेकी जवाबदेहीको 
अदा करनेमें शूलीको सिंहातउन माना | इस तरहके पुराने उदाइरणोंकी रचा 
ईमें उन्देहकों दूर करनेके लिए ही मानो गाँचीजीने भ्रमी-झमी जो चमत्कार 
दिखाया है वह सर्वविदित दे | उनक़ों हिन्दुत्व-आयंत्वके नामंपर प्रतिधाश्रापत 
ब्राप्तणों ओर भमणोंको सेकड़ों कुरूढ़ि पिशाचियाँ चलित न कर सकी | न तो 
हिंदू -मुसलमानोंकी दशडादणएडी या शब्जाशल्लीने उन्हें कर्तव्य-चलित किया 
बोर न उन्हें सृत्यु ही डरा सकी | वे ऐसे ही मनुष्य थे जैसे हम। फिर क्वा 
कारण है कि उनकी कर्तंव्व-इष्टि या जवाबदेही ऐसी स्थिर, व्यापक और शुद्ध 
थी और हमारी इंसके विपरीत | जवाब सीधा है कि ऐसे पुरुणोंमें उत्तरदायिल् 
या कर्तव्य-इछ्चिका प्रेरक भाव जीवन-शक्तिके वधार्थ अनुभवमेंसे आता हैः जो 
हममें नहीं हैं | 

ऐसे पुरुषोछों जीवन-शक्तिका जो वथार्थ अ्नुमव हुआ है उसको जुदे-अदे 
दाशंनिकोने जुदी-डुदी परिमापामें वर्शन किया है। उसे कोई आउ्म-लदधात्कार 
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कहते है, कोई अक्ष-साज्ञात्कार और कोई ईश्वर-दर्शन, पर इससे वस्तुमें आस्तर 
नहीं पढ़ता | हमने ऊपरके वर्णनमें वह बतल़ानेफी चेष्टा कौ है. कि मोहजनित 
भावोंकी अपेक्षा जीवन-शक्तिके यथार्थ अनुभवका माव कितना और क्यों श्रेष॒ है 
और उससे प्रेरित कतव्य-दृष्टि या उत्तरदावित्व कितना श्रेष्ठ है। जो वसुघाकों 
कुठुन्च समझता है, वह उसी श्रेष्ठ मावके कास्ण | ऐसा भाव केवल शब्दंसे 
आ नहीं सकता । वह भीतरसे उगता है और बढ़ी मानवीब पूर्णा विकासका 
मुख्य साघन है| उसीके लाभके निमित्त अध्यात्म-शासतत्र हे; य्रोगमार्ग है 
और उद्चौंकी साधनामें मानव-जीवनकी कृताय्यता है| 


ईं० १६५० ] [ संपूर्णानन्‍्द-अभिनन्दन ग्रन्थ 





जीवन-टहृष्टिमें मौलिक परिवत्तन 


हतिहासके आरम्ममें वत्तमान जीवन-पर ही अधिक मार दिया जाता पी | 
पारलौंकिक जीवनकी वात हम सुस्तन-सुविधामं और फुर्सतके समप ही करते ये | 
बेंदोंके कथनानुसार चरबेति चरेवेति कराति चरतों मंगः' (अर्पात्‌ चली, चलो, 
चलनेवालेका दी भाग्व चलता है ) को ही हमने जोवनका मूलमन्त्र माना है | 

पर आज हमारी जीवन-हाश बिलकुल बदल गई दे | आज़ इम॑ इस 
जीवनंकी उपेज्ञा कर परलोकका भीवन छुधारनेकी दी विशेष चिन्ता करते हैं। 
इसका दुष्परिणाम यह हुआ है कि जीवनमें परिश्रम और पुरुषार्थ करनेंकी 
इमारी आदत बिलकुल छूट गई है| पुरुषायंकी कमीसे हमारा जीवन बिलकुल 
कृत्रिम और खोलला द्ोता जा रहा है। जिस प्रकार जन्नलमें चरनेवाली गाय- 
बकरीकी अपेदा परपर बंधों रहनेवालों गाय-बकरीका दूघ कम ल्ामदाबक 
होता है, उसी प्रकार घरमें केद रहनेवाली सझ्लियोंको सनन्‍्तान मो शक्तिशाली 
नहीं हो सकती | पहुँले क्त्रियोंका वल-विकरम प्रतिद्ध था, पर अब विल्ासिता 
और झकर्मस्यताम पले राजा-रईसोंके बच्चे बहुत ही झशक्त और पुरुषाथद्दीन 
होते हैं | आगेके क्षत्रियोंकी तरह न तो वे लम्बी पैंदलयाजा या घुड़सवारी कर 
सकते हैं और न और कोई अम ही | इसी प्रकार वैश्वोमे मी पुरुषार्यकी द्वानि 
हुई दे | पहले वे अरब, फारस, मिथ, बाली, सुमात्रा, जावाआदि दूर-दुरके 
स्थानोमे जाकर व्यापार-वाणिम्य करते ये | पर झब उनमें वह पुरुषार्थ नहीं हे, 
अब तो उनमेंसे अधिकांशकी तोरदे आराम-तलबी और झालत्यके कारण बढ़ी 
हुई नजर जाती हैं । 

शाज तो हम जिसे देखते है वही पुरुषार्थ और कर्म करनेके बजाय घ॒म्म- 
कर्म झौर पूजा-पाठके नामपर ह्वानकी खलोजमें व्यस्त दीखता है। परमेब्रकी 
भक्ति तो उसके गुणोंका स्मरण, उसके रूपकी पूंजा और उसके प्रति अद्धा्मे 
है। पूजाका मूलमन्त्र हे 'स्वमृतहितें सतः ( सब भूतोंके दितमें रत है )-- 
अर्थात्‌ हम सब स्तोगोंके साथ अच्छा बरताव करें , सबके कल्याणकी बात सोचे | 
और सच्ची भक्ति तो सबके सुल्रमें नहीं, दुःखर्मे लाकीदार होनेमे है| ज्ञान है 
झात्म-ज्ञान; जड़से मिन्‍न, चेतनका बोध ही तो सत्चा ज्ञान है। इसलिए 
चेतनके प्रति दी हमारी अधिक श्रद्धा होना चाहिए, जड़के प्रति कम | पर इस 
बांतकी करौरटी क्या दै कि हमारी भरद्धा लड़में ज्यादा है या चेतन ! उदा- 
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हेसज॒के रुपमें मान लीजिए कि एक बच्चेने किसी धर्म-पुत्तकपर पाले रख 
दिया | इंस अपराधपर हम उसको तमाचा मार देते हैं। क्योंकि हमारी निगाहमें 
जड़ पुत्तकसे चेंतन लड़का देंच है | 

बंदि सही मानोमें हम शञान-मार्गका खनुसरण करे, तो सद्गुणोंकां विकास 
होना चाहिए | पर द्ोता है ललदा | हम ज्ञान-मार्गफे नामपर वेराम्य लेकर 
लेगोटी घारण कर लेते हैं, शिप्प बनाते हैं और अपनी इड्लौकिक जिम्मेदारि 
पोंसे छुट्टी ले लेते हैं ।॥ दरग्सल वेराग्यका अर्थ है जिसपर राग हो, उससे 
विस्त होना | पर हम वैराग्य देते हैं उन जिम्मेदारियोंसे, जो आवश्यक हैं और 
उन का्मोंसे, जो करने चाहिए। हम बेराग्यके नामपर झपंग पशुओंको 
तरद जीवनके कर्म-मार्गसे हट कर दूसरोंसे सेवा करानेके लिएं उनके सिरपर 
सार होते हैं । वास्तवमें होना तो यह चाहिए कि पारलौकिक शानसे इह- 
ल्ोकके जीवनकों उच्च बनाया जाए। पर उसके नामपर यह्ाँके जीवनकी जो 
किम्मेदारियों हैं, उनसे मुक्ति पानेकी चेष्टाकी जाती हे | 

लोगोंने ज्ञान-मार्गके नामपर जिस स्वार्थान्घता और विलासिताकों चरितार्थ 
किया है, उसका परिणाम स्पष्ट हो रहा हे । इसकी श्रोटमं जो कविताएँ रची 
गई, वे झषिकांशर्म शंगार-प्रान हैं। तुकारामफे भजनों और वाउलोके 
गीतोमें जिस बेराग्यकी छाप है, साफ-सौधे अर्थमें उनमें बल या कर्मकी कहाँ 
ग़न्ध भी नहीं । उनमें हे ब्रयार्थवाद और जीवनके स्थूल रुत्बसे पलायन | 
यही बात मन्दिरों और मठमें होनेवाले कीत्तनोंके संबन्धर्मे मी कही जा 
सकती हैं | इतिहासमें मठों और मन्दिरोंके घ्वंसकी जितनी घटनाएँ हैं, उनमें 
एक बात तो बहुत दी स्पष्ट है कि देवी शक्तिकी दुह्मई देनेवाले पुजारियों या 
साधुओंने उनकी रक्षाके लिए कमी शझपने प्राण नहीं दिए। बंस्तियार खिल़जीने 
दिल्लौसे सिर्फ ६६ घुड़ सवार लेकर बिहार-युक्तप्रान्त शादि जोतें और बच्ञालमें 
जाकर लक्ष्मणसेनकों पराजित किया | जब उसने सुनां कि पंरलोक सुघारने 
वालोंके दानसे मन्दिरोंमे बढ़ा धन जमा है, मूर्तियों तकमे रक्ष मरें हैं तो उसने 
उन्हें लूटा और मूर्तियोंकों तोड़ा | 

ज्ञान-मार्गके ठेकेदारोंने जित तरहकी संकौ्ंता फेलाई, उल्से उन्होंकां 
नहीं, ने जाने कितनोंका जीवन दुःसखमय बना | उंड़ीसाका कालापदाढ़ ब्राह्मण 
था, पर उसका एक मुसलमान लड़कीते प्रेम हो गया | भला बआाह्मण उसे केसे 
स्वीकार कर सकते ये ! उन्होंने उसे जातिच्युत कर दियां | उसने लाख मिन्नत्ते- 
बुशामदें की, माफ़ी माँगी; पर कोई छुनवाई नहीं हुई। अन्त उसने कहा कि 
पदि मैं प्रापी होऊँ, तो जगन्नायकी मूर्ति मुके दस्ड देगी। पर मूर्ति कया दण्ड 
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देती * शआाखिर वह मुसलमान हो गंया | फिर उसने केवल जगन्नायकी मृति ही 
नहीं, अन्य सैकड़ों मूर्तियाँ तोड़ी ओर मंदिरों को लूटा । ज्ञानन्मार्ग और परं- 
लोक सुधारनेके मिथ्या आयोजनोंकी संकीणताकें कारण ऐसे न-जाने कितने 
अनर्थ हुए हैं और दोंग-पाखण्डोंको प्श्नय मिला है। पहले शाकद्वीपी ब्राक्षण ही 
'तिल्क-चन्दन लगा सकता था | फल यह इुआ कि तिलक-्चन्दन लगानेवाले 
समी लोग शाकद्वीपी क्राष्षण गिने जाने लगे । प्रतिष्ठाके लिए यह दिलावा 





इतना बढ़ा कि तीसरी-चौथी शताब्दीमें आए हुए विदेशी पादरी मो द्धियमें 
तिलक-जनेऊ रखने लगे | 
छान-मार्गकी रचनात्मक देन भी दे। उससे सद्गुणोंका विकास डुआ है | 
परलोकके ज्ञानके नामसे जो सदुगुणोंका विकास हुआ है, उसके उपयोग 





का चेतर अब बदल देना चाहिए | उसका उपयोग इसमें इसी जवनमे करना 
होगा | राकफेलरका उदाहरण इमाने सामने हें । उसने बहुत-सा दान दिया 
बहुत-सी संस्थाएं लोलीं। इसलिए. नहीं कि उत्तका प्रस्लोक सुघरे, बल्कि 
इसलिए कि बहुतोंका इदलोंक सुधरे | सद्गुणोंका यद्‌ इस जीवनमें विकास 
हो जाए, तो वह परलोक तक मी साथ जाएगा । उद्गुग्मोंका जो विकास है, 
उसको वर्चमान जीवनमें लागू करना ही सन्ना धर्म और ज्ञान हे। पहले खान- 
पानकी इतनी हुविधा थी कि आदमीको अधिक पुरुषार्थ करनेकी आवश्यकता 
नहीं होती थी। यदि उस समय आजकल जैसी ल्वान-पानकी अन्नुविषा होती, 
तो बहू शायद और अधिक पुरुषार्थ करता | पर आज तो यह पुरुषार्यक्री कमी 
ही जनताकी मृत्यु दे | 

पहले जो लोग परलेोक-ज्ञानकी साधनामें विशेष समय और शक्ति ल्षगाते 
थे, उनके पास समय और जीवनकी मुविधाझ्ओोंकी कमी नहीं यी। जितने लोग 
यहाँ ये, उनके लिए काफी फल्ल और अन्न ग्राप्त ये । डुधारू पशुओकी भी 
कमी न थी, बयोंकि पशुपालन बहुत सस्ता था | चाजल्लीस हजार गोझोंका एक 
गोकुल कहलाता था । उन दिनों ऐसे ग्रोकुल स्लनेवाल्लोंकी संक्या कम न 
थी | मालवा, भेवाढ़, मारवाढ़ आदिकी गायोंके जो वर्णन मिलते हैं, उनमें 
गायोंके उद्सकी ठुल्लना सारनाथमें रखे 'घटोल्नि से को गई दे | इसीसे अनु- 
मान किया जा सकता दै कि तव गौएँ. कितना दुघ देती थीं.। क्रामपेनु कोई 
दैवी गाय न थी, बक्तकि यह रंज्ञा उत ग्रायकी थी, जो चादे जब हुदनंपर दूध 
देती थी और ऐसी गौझोंछी कमी न थी । ड्ान-मार्गके जो प्रचारक ( ऋषि ) 
जंगलोंम रखते थे, उनके लिए कन्द-मूल, फल् ओर दुघकी कमीन थी। 
स्वागका झआदश उनके क्षिए था। उपवासकी उनमें शक्ति होतों थी. क्योंछि 
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श्ागे पोछे उनको पर्यात पोषण मिलता था | पर आज लोग शहरोंमें झते हैं, 
पशु-घनका ह्वास हो रहा है और आदमो अशक्त एवं अकर्मस्य दो सदा दे । 
बंगालके १६४३ के अकालर्म मिख्ास्यिमिसे अधिकार ल्लियाँ और बच्चे ही ये, 
जिन्हें उनके रुशक्त पुद्ष छोड़कर चले गए थे | केवल अशक्त बच रहे ये; 
जो भील माँग कर पेंट मरते ये | क्‍ 

मेरे कहनेका तात्पर्य यह है कि दर्मे अपनो जीवम-दृ्टिमें मौलिक परिवर्त्तन 
करना चाहिए। जीवनमें सदगुणोंका विकास इहलोककों सुघारनेके लिए करना 
ज्ाहिए| आज एक ओर हम बालसी, खकर्मण्य ओर पु«पायंदीन होते जा रहे हैं 
और दूसरी ओर पोषणकी कमी तथा दुर्बल सन्‍्तानकी वृद्धि हो रही है । गाय 
रख कर घरनन्‍्भरको अच्छा पोधण वेनेके वजाब लोग मोटर रखना अधिक सान- 
की बात समकतें हैं | यह ल्ामत्याली लोड़नी चांदिए और पुद्षार्यज्वत्ति पेंदा 
करनी चाहिए | सद्गुणोंक्ी कसौंटी वत्तमान जीवन दी दे | उसमें रुद्गुणोंको 
अपनाने, और उतका विकास करनेसे, इृदलोक अर परलोक दोनों सुधर 
सकते हैं । 
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समाजको बदलो 


बदलना प्रेरक किया है, जिसका अर्थ है--बवल ढालना। प्रेरक क्रिया- 
मैं अग्रेरक क्रियाका भाव भी समा जाता दे; इसलिए उसमें स्वयं बदलना और 
दूसरेंकी बदलना ये दोनों अर्थ आ्ञा जाते हैं। यह केवल व्याकरण या शब्द 
शास्नकी युक्ति ही नहीं है, इसमें जोघ्ननका एक जौवित सत्य मी निहित है। 
इससे ऐसा अर्थविस्तार उपबुक्त मालूम दोता हे | जीबनके प्रत्वेक चेनमें अनु- 
मच द्वोता है कि जो काम औरोंसे कराना हों झ्नौर ठीक तरहसे कराना हो, व्यक्ति 
उसे पहले स्वयं करे | दुसगेको सिखानेका इच्छुक स्वयं इच्छित विष्यका 
शिक्षण जेकर-उसमें पारंगत था कुशल द्वोकर ही दुसरोंकों सिखा सकता है | 
किस विषयक जान ही नहीं, अच्छा ज्ञौर उत्तम शिक्षक भी वह विषय दूलरेक्ो 
नहीं सिखा सकता | जो स्वयं मेला-कुचेला हो, झंग अंगमें मैल मरे हो, वह 
दूसरोंकों नहलाने जाएगा, तो उनको स्वच्छु करनेके बदले उनपर झपना मैल 
ही लगाएगा | यदि दूसरेक़ों स्वच्छु करना है तो पहले स्वयं स्वच्छ होना चाहिए। 
यद्यपि कमी-कमी सही शिक्षण पाया हुआ व्यक्ति भी दूसरेको निश्नयक्रे मुताबिक 
नहीं सिखा पाता, तो मौ सिखानेकी या शुद्ध करनेकी क्रिया विल्कुल बेकार नहीं 
जाती, क्योंकि इस क्रियाका जो ग्ाचरण करता है, वह स्वयं तो लाममें रहता 
ही दे, पर उस लासफे वीज जल्द या देरसे, दिखाई दें या न॑ दें, आस-पाठतके 
वातावरण में भी ऋंकुरित दो जाते हैं । 

स्वयं तेयार हुए बिना दूसरेक्नों तैयार नहीं किया जा सकता, यह सिद्धान्त 
तत्प तो है ही, इसमें ओर मो कई रहस्य छिपे हुए हैं, जिन्हें समकनेकी जरूरत 
है | हमारे सामने समाजकों बदल ढालनेका प्रश्न दै | जब कोई व्यक्ति समाज- 
को बदलना चाहता है और समाजके सामने शुद्ध मनसे कहता है--“वदल 
जाओ, तब उसे समाजक़ों यह तो बताना ही द्वोगा कि तुम कैसे हो, और कैसा 
होना चाहिए । इस समय तुम्हारे अम्रुक-अमुक रुस्कार हैं, झमुक-अम॒क 
व्यवद्दार है, उन्हें छोड़कर अमुक-अमुक संत्कार और अमुरू-अमुक रीठियाँ घारण 
फरों। वहाँ देलना यह है कि सम्रकनेवाला व्यक्ति जो कुछ कहना चाहता हे, 
उठने उछकी कितनी जगन है, उछके बारे में कितना जानता है, उसे उस 
उल्तुका कितना रंग लगा है, अतिकूल संयोगोमें भी वह उस संबन्धमें कहाँतक 
टिका रहा है और उसकी सम्रक कितनी गहरी है। इन वातोंकी छाप समाजएर 


3 


पहले पढ़ती है । छारे नहीं!तो थोड़ेसे मी लोग जब समझते हैं कि बड़नेवाला 
व्यक्ति सच्ची ही जात कहता हैं कौर उसका परिगगाम उसपर घीखता मी है 
तब उनक्तरी जृत्ति दृदलती है और उनके मनमें सुधारकके प्रति अनादरकी जगह 
आदर प्रकट द्वोता है । भक्ते ही वे लोग सुधारकके कहे झनुसार चल्ल न सके, तो 
भी उसके कथनके प्रति आदर तो रखने ही लगते हैं | 

आरोतसे कहनेफे पहले स्व बदल जानेमें एक लाम मह भी है कि दूरुरोंको 
सुधारने यानी समाजको बदल डालनेके तरीकेकी अनेक चाबियाँ मिल जाती 
हैं। उसे शपने आवको बदलनेगें जो कठिनाइयाँ महसूस होतो हैं, उनका 
निवारण करनेमें जो ऊदापोइ होता है, और जो मार्ग हूँढ़े जाते हैं, उनसे सह 
झरोंकी कठिनाइयाँ भी सहज ही समझ लेता है। उनके निवारणके नए-नए 
प्रांग मी उसे गयाप्ररूंग सकने लगते हैं । इसलिए समाजकों बदलनेंको वात 
ऋदनेयाले सुधार ककों पहले स्वयं दृष्टांत बंननो चाहिए कि जीवन बदलता जो 
कुछ है, बढ यद है । कदनेकी अपेत्ता देखनेका असर कुछ और होता दे और 
गहरा भी होता है.। इस यस्तुकों हम समीने गाँधोजोके जीवनमें देखा है | न 
देखा होता तो शायद बुद्ध और महावीरके जीवन-परिबिर्तनके आर्गके विषय 
मी संदेह बना रहता | 

इस जगह में दो-तीन ऐसे व्यक्तियोंका परिचय दूँगा जो समाजको वदल 
डालनेका बीढ़ा जेकर ही चले हैं । समाजकों कैसे चदला जाए इसकी ग्रतीति 
वे झपने उदांहरणुसे द्वी करा रहे हैं । शुज़रातके भूक कासकर्ता रविशंकर 
महाराज़को--जो शुरूसे ही गाँघोजीके साथी झोर सेवक रहे हूँ,--चोरी और 
छून करनेमें ही मरोसा रखनेबाली और उसीमें पुरुषार्थ समऋतेवालो बारेगा 
जातिको सुधारनेकी लगन लगी | उन्होंने अपनी जीवन इस जातिफे बीच ऐसा 
शोतप्रोत कर लिया और अपनी जीवन-पद्धतिफो इस प्रकार पत्वितित किया 
कि धीरे-घीरें यह जाति जाप ही आप बदलने लगी, लखूनके गुनाइ खुद-ब-खुद 
कबूल करने लगी और अपने श्पराधकफे लिए सजा भोगनेम मो गौरव मानने 
लगी | झाखिरकर यह सारी जाति'परिवर्तित हो गई-। 

रविशंकर महाराजते द्वाईस्कूलतक मी शिक्षा नहीं पाई, तो भी उनको 
बांशी बड़ेन्यड़े प्ौफेसरों तकपर असर करती है | पिद्यार्थी: उनके पीछे पागल 
बन जाते हैं | जब दे बोलते हैं. तब सुननेवाला समक्तता हद कि मड्ठाराज जो 
कुछ कहते हैं, चढ़ सत्व और अनुमबसिद्ध दे | केन्द्र या धरान्तके मन्वियों तक 
क्‍ पर उनका जादू जेसा प्रसव दै। वे जिस त़ेन्रमें कामका बीढ़ा उठाते हैं, 
उसमें बसनेवाले उनके रन-सहइनसे मन्त्रमुग्ध हो. जाते ईं--क्योंकि उन्होंने 
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पहले अपने आपको तैयार किया है-वदता है, और बदलनेके रास्तोंका--मैदों 
का अनुमव किया है | इसीसे उनकी वाणीका झसर पढ़ता है | उनके विषयमें 
कवि और साहित्यकार स्व० मेघाणीने 'माणसाईना दौवा' (मानवताके दीए ) 
नामक परिचय-पुस्तक लिखी हे | एक और दूसरी पुस्तक श्री बबलभाई मेंदता 
की लिखी हुई दे | क्‍ 
दूसरे व्यक्ति हैं सन्‍त बाल, जो स्पानकवासी जैन साथ हैं। वे मुँहपर 
मुँहपत्ती, हाथर्मे रजोहरण आदिका साधु-वेष रखते हैं, किन्तु उनकी दृष्टि 
बहुत ही झागे बढ़ी हुई दे | वेष और पन्‍्यके बाड़ोंकों छोड़कर वे किसी अनोखी 
दुनियामे विद्वार करते हैं । इसीसे आज शिक्षित और झशिकत्तित, धरकांरी या 
गैररुरकारी, दिन्दू या छुसलमान ख्थी-पुद्ष उनके बचन मान लेते हैं । विशेष 
रूपसे भालकी पदटी' नामक प्रदेशमें समाज-सुघारका कार्य वे लगमग बारह 
वर्षोसे कर रहे हैं | उस प्रदेशमें दो सौते ऋषिक छोटे-मोटे गाँव हैं। वहाँ 
उन्होंने सम्राजकों बदक़नेके लिए जिस श्रम और नीतिकी नींवपर सेवाकी 
इमारत शुरू की है, वह ऐंसी बस्तु है कि उसे देखनेवाले और जाननेवालिको 
शाश्चर्य हुए तिना नहीं रहता । मन्त्री, कलेक्टर, कमिश्नर आदि समी कोई 
झपना-अपना काम लेकर सन्त बालके पाल जाते हैं और उनकी सलाह लेते 
हैं। देखनेमें सन्‍्तवालने किसी पनन्‍्य, वेष या बाह्य आचारका परिवर्सन नहीं 
किया परन्तु मौलिक रुपमे उन्होंने ऐंसी प्रवृत्ति शुरू की है कि बंद उनकी आत्मामेँ 
अधिवास करनेवाले धर्म और नीति-ठत्त्वफा सातलात्कार कग़ती है और उनके 
समाजको सुधारने या चदलनेके दृष्टिबिन्दुकों स्पष्ट करती है । उनकी प्रवृत्तिमें 
जीवन-चषेत्रकों छूनेवाल्ले समस्त विषय आ जाते हैं। सम्राजकी सारी काया दी 
कैसे बदली जाए ज्लोर उसके जीवनमें स्वास्थ्यका, स्वावलम्बनका वसनन्‍्त किस 
प्रकार भ्रकट हो, इसका पदार्थ-पाठ वे जेंन साथुकी रीतिसे गाँव-गाँव घूमकर, 
सारे प्रश्नोंमें सीघा भाग लेकर लोगोंकों दे रहे हैं | इनकी विचारधारा जाननेके 
लिए इनका विश्व-वात्सल्य' नामक पत्र उपयोगी है और विशेष जानकारी 
चाहनेवालोंडों तो उनके सम्पर्कमें ही आना चाहिए | 
हल तीछरे माई मुसल्मान हैं | उनका नाम है अकबर माई | उन्होंने भी, 
नेंक वर्ष हुए, ऐसी ही तपस्या शुरू की है। वनास तटके रुम्पूर्ण प्रदेंशमें 
उनकी प्रत्नत्ति विख्यात हैं | वहाँ चोरी और खून करनेवाली होली तथा ठाछु- 
रोकी ज्ञातियाँ सैकड़ों वर्षो प्रसिद्ध हैं। उनका रोजगार ही मानों यही हो गया 
है। अकबर भाई इन जातियों नव-चेतना लाए हैं। उद्वर्णके ब्राह्मण, 
चन्निय, बेश्य भी जो कि अस्पश्यता मानते चले आए हैं और दलित बर्मकों 
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दबाते आए हूँ, अकवर भाईको अदाकी दृष्टिसे देखते हैं । यह जानते हुए मी 
कि झकव॒र भाई मुसलमान हैं, कडर हिन्दू तक उनका आदर करते हैं | सब 
उन्हें 'ननहें बापू! कहते हैं | झ्रकबर भाईकी समाजको सुधारनेकौ सूक मी ऐसी 
अच्छी और तीज है कि वे जो कुछ कहते हैं या सूचना देते हैं, उसमें न्यायकी 
ही प्रतीति होती है | इस प्रदेशकी अशिकत्चित और असरुंस्कारी जातियोंके हजारों 
लोग इशारा पाते दी उनके इर्द-गिर्द जमा हो जाते हैं और उनकी बाठ घुनते 
हैं | अकबर भाईनें गाँधीजीके पास रह कर अपने झ्ञापको बदल डाला है-- 
समभपूर्ंक झौंर विचारपूर्वक । गाँवोंमें और गाँवोंके प्रश्नोंमें उन्होंने अपने 
आपको रमा दिया है| 

ऊपर जिन तीन व्यक्तियोंका उल्लेख किया गया है, वह केबल यह सूचित 
करनेके लिए कि यदि समाजकों बंदलनांहों और निश्चित रूपसे नए सिरेसे 
गदना दो, तो ऐसा मनोरथ रखनेवाले सुधारक्रोंको सबसे पहले अपने श्रापकों 
बंदलना चादिए। यह तो झऋात्म-सुधारकों चात हुई | अब यह भी देखना चाहिए 
कि युंग कैसा झाया है। हम जैसे हैं, वेंतेके वेसे रहकर अथवा परिवर्तनके 
कुछ पेंबन्द लगाकर नये युगर्मे नहीं जी सकते। इस युगमें जीनेके लिए 
इच्छा और सममपूवक नहीं तो झ्आाखिर धक्के खाकर मी हमें बदलना 
पढ़ेंगा | 

समाज और सुधारक दोनोंकी दृष्टिके बीच केवल इतना दी अन्तर है कि 
रूढ़िंगामी समाज नवयुगकी नवीन शक्तियोंके साथ घिसटता हुआ भी उचित 
परिवर्तन नहीं कर सकता, ज्योंका त्यों उन्हीं रूढ़ियोंसे चिषटा रहता हैं और सम- 
भता है कि आजतक काम चला है तो अब क्यों नहीं चतेगा ! फिर झजानसे 
वा सममझते हुए भी रूढ़िके बन्वनवश मुघार करते हुए लोकनिन्दासे डरता है, 
जब कि सच्चा सुघारक नए थुगकी नई ताकतकों शीप्र परख लेता है और 
तदनुसार परिवर्तन कर लेता है। वह मन ल्ोक-निन्दाका भय करता है, न 
निर्बलतासे मुकता हैं। वह समभता है कि जैसे ऋतुके बदलनेपर कपड़ोंमें 
फेरफार करना पढ़ता दै अथवा वय बेदनेपर नए कपड़े सिलाने पढ़ते हैं, वेसे 
दही नई परिस्थितिमें सुछसे जीनेके लिए उचित परिवर्तन करना ही पढ़ता है 
और बह परिवर्तन कुद्रतका ग्रा और किसी वस्तुका धक्का खाकर करना पढ़ें, 
ईससे अच्छा तो यही है कि सचेत होकर पहलेसे ही समक्कदारीके साथ कर 
लिया जाए | 

यह सब जानते हैं कि नये यगने हमारे जीवनके प्रत्येक चे्रमे पाँच जमा 
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लिए हैं-। जो पहले केन्या-शिक्षा नहीं चाहते थे, के भी झच ऋनन्‍्याकों थोड़ा 
बहुत पह़ांते है .।॥ यदि योढ़ा-बहुत पढ़ाना जडरी दै तो फिर ऋन्याकी शक्ति 
देखकर उसे ज्यादा पद़ानेमें क्‍या नुकतान दे | केसे शिक्षमके क्षेत्रमें बसे ही 
अन्य मामल्षोंगे भी नया युग आया हे। गाँवों या पुराने ठंगके शदरोमे तो पदेसे 
निम जाता है, पर अब बम्बई, कलकचा या दिछूली जैसे नग्रोंमे निवास कस्ना 
हो और वहाँ बन्द घरोंमे ख्ियोंको पद गें रखनेका आग्रह किया जाए. तो स्थियाँ 
'छुद ही पुरुषोंके लिए. भाररूप बन जाती हैं और उठन्तति दिसपर दिन कायर 
और निवंल दोती जाती है | 


विशेषकर तरुण जन विघवाके प्रति सहानुमूति रखंतें हैं. परन्तु ऊब विवा- 
हकां ग्रश्न आता है तो लोक निन्‍्दासे डर जाते हैं। डइरकर अनेक बार योग्य 
विधवाको उपेक्षा ऋरके किसी अयोग्य कन्याकों स्वीकार कर लेते हैं और अपने 
हाथसे ही झपना रुंसार बिगाड़ लेते हैं। स्वावलम्बी जीवनका आदर्श न होनेसे 
तेजल्वी युवक भी अभिमावकोंकी रुम्पत्तिके उत्तराधिकारके लोगसे, उनको 
राजी रखनेके लिए, रूदियोंकों स्वीकार कर लेते है और उनके उकको चाल रू 
नेमें अपना आवन गंवा देते ई । इस तरहकी :छुबहूता रखनेदाले युब॒क क्या 
कर सकते हैं! योग्य शक्ति प्राप्त कस्नेसे पू् ही जो कु द्धम्ब-जीवनकी ज़िम्मेदारी के 
लैते हैं, वे अपने साथ अपनी पक्नी और बच्चोंकों भी खड़डेमे डाल देते हं.। 
महँगी और तद्जीके इस जमानेमें इस प्रकारका जीवन अन्तमें समाजपर बढ़ता 
हुआ अनिष्ठ मार ही है। पालन-पोषणकी, शिक्षा देनेकी और स्थावलम्ती 
होकर चलनेकी शक्ति न होनेपर भी जब मूढ पुरुष या मुद़ दम्पति संन्ततिसे 
घर मर लेते हैं, तब वे नई सन्ततिसे केवल पहले की झन्ततिर्य नाश नहीं 
करते बल्कि स्वयं भी ऐसे फेस जाते ईं कि चा तो मस्ते ईं या जीते हुए भी 
मुदकि समान जीवन विताते हैं । 


खान-पान झौर परहनावेके विषयमें मी अब-पुराना ग्रुग बीत गया है। 
ब्रंनेक बीमारियों ओर अपचके कारणोमें भोजनकी भ्रवैज्ञानिक पद्धति भी एक 
है। पुराने जमानेमें जब लोग शारीरिक मेंहनंत बहुत करते ये, तब गाँवोंमें जो 
पत्र जाता था, बह आज शहरोंके 'बेंठकिए! जोवनमें पद्ाया नहीं जा सकता | 
और दुष्प्लः मिठाइयोंका स्थान वनस्पतियोंकों कुछ अधिक प्रमाणामे 
मिलना चाहिए; | कप्ड़ेकी महगाई या तंगोकी हम: शिकापत करते हैं परन्तु बचे 
हुए समयका उपयोग कातनेमें नहीं कर सकते और निठल्ले रहकर मिलमालिकों 
गा वस्मरक ग्राज्षियाँ देते रइते हैं । कम कपड़ोंसे केसे निभाव करना; सादे 
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ओर मोटे कपड़ोंमे केसे शोमित होना, यह इस थोड़ा भी समझ लें तो बहुत 
कुछ भार हलका दी जाए | 

पुझेष पकछ्षम यह कहा जा सकता है कि एक घोतीसे दो पाजामें तों बन ही 
सकते हैं और स्त्रियोंके ज्िण यह कहा जा सकता है कि बारीक और कौमती 
कपड़ोंका मोह घटाया जाए | साइकिल, ट्राग, बस जैसे बाहनोंच्ी मारग-दौड़में 
बरसात, तेंज इनां था आाँधीके समवमें और पुराने ढंगके रंसोई-घधरमें 
स्टोष आदि सुलगाते समय स्त्रियॉकी पुरानी प्रथाका पहनावा ( लहेँगे 
साड़ीका) प्रतिकूल पढ़ता हैं। इसको छोड़कर नवंगुगके अनुकूल पंजाबी 
स्वियों जेंसा कोई प्रहनावा ( कससे कम जब बेंठा न रहना हो ) स्वीकार करना 
चाहिए | 

घार्मिक एवं गजकझ्ोेय विप्रयोमें मी दृष्टि और जीवनको जदक्ते बिना नहीं 
चल सकता | प्रत्येक ममाज अपने पंचका वेश घोर आचरण धारणु करनेवाले 
हर साघुको यहाँतक पूजता-पोंपता है कि उससे एक बिलकुल निकम्मा, दूसरोपर 
निर्भ' झनेवाला और समाजकों अनेक वंहमोमें डांल सखनेवाला विशाल वर्ग 
तैयार होता है | उसके भारसे समाज स्वयं कुचजा जाता है और अपने कन्से 
पर बेठनेवाले इस पंडित या मुब्वर्गकीं भी मीचे गिराता है । 

धार्मिक संस्थामें किसी तरहका फेरफार नहीं हो सकता, इस कूठी घारणाके 
कास्ण उसमें लाभदांवक सुघार मी नहीं हों सकते । पश्चिमी और पूर्वी पाकि- 
स्तानसे जब हिन्दू भास्तमें आए, तब वे अपने धर्मप्राण मन्दिरों और नूंतिवोंकों 
इस तरह मूल गए मानों उनसे कोई संब्रन्ध ही न हो। उनका धर्म सुल्ली 
हालतंका प्र था। रूद्िगामी भ्रद्धालु समाज हतना भी विचार नहीं करता कि 
उसपर निर्मर रझनेवाले इतने विशाल गुरुषगंका सारी जिन्दगी और सारे 
समयका उपयोगी कार्यक्रम क्‍या है ! 

इस देशमें झसाम्यदायिक राज्यतंत्र स्थापित है। इस लोकतंत्र समीको 
अपने मत द्वारा भाग लेनेका अधिकार मिला है। इस अधिकारका मूल्य कितना 
अधिक है, यह कितने ल्ोगं जानते हैं ! स्वियोंफ्ों तो क्या, पुरुषोंकों मी अपने 
हकका ठीक ठोक भान नहीं होता; फिर लोकतंत्रक्री कमियाँ श्लौर शासनको 
 जुढियाँ किस तरूद दूर हों ! 

जो गिने-चुने पैसेवाल्षे हैं ख्वयत्रा जिनकी आय पर्यास हे, वे मोटरके पीछे 
जितने पागल हैं, उसका एक अंश मो पशु-पालन या उत्तके पोषणके पीछे 
नहीं । सभी जानते हैं. छि समांख-जोबनका मुख्य स्तंभ दुधारू पशुओंका पालन 
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(और संश्रधेन-है:। फिर मी हरेक छनी छापनी पूँजी मकानमें, झोने-चॉदीमें, 
लत्नाइरातमें या कारखानेमें लगानेका प्रयत्त करता है परन्तु किसीकों पशु-संव्ईन 

पद्वारा सम्राजद्ितका काम नहीं खुकता । खेतीकी तो इंस तरद उपेक्ता हो रदी है 
मानो बह कोई कस्ाईका काम हो, यद्मपि-उसके फलकी राह इरेक आदमी 
देखता हें । 

ऊपर निर्दिष्ट की हुई सामान्य बातोंके अतिरिक्त कई बातें ऐसी. हैं जिन्हें 
उबसे पहले सुघारना चाहिए । उन विषयोंमें समाज जब तक बदलते नहीं, 
पुरानों रूद्ठियाँ छोड़े नहीं, मानसिक संस्कार बदले नहीं, तब तक अन्य लुधार 
हो भी जाएँगे तो भी रुब्॒ल समाज़की रचना नहीं हो सकेगी | पेसी कई महत्वकी 
बांत ये हूँ :-- 

१-- हिन्दू घर्मकी पर्याप समझी जानेवाली ऊँ च-नीचके मेदकी मावना, 
जिसके कारण उच्च कटद्ानेवाले खबर्णा स्वयं भी गिरे हैं और दलित अधिक 
दक्षित बने हैं । इलोके कास्ण सारा इिल्दू-मानत- मानवता-शुन्य बन 
गया है । - 

२--जीवांद या उुत्ताष्रांदको ईश्वरीय अजुग्रह या पूर्वोप)लित पुश्यका 
फल मान कर उसे मह्य देनेंकी श्रान्ति, जिसके कारण मनुष्य उचित हरूपनें 
झौंर निश्चित्वतासे पुरुपा्थ नहीं कर सकता | 

३--लक्ष्मीको सर्वस्व मान लेनेंकी इष्टि, जिसके कारण मनुष्य अपने 
बुद्धिनल था तेजकी बजाय खुशामद या गुलामीझी झोर अधिक 
ऊुच्ता है । 

४--ख्डी-जीवनके योग्य मूल्यांकनम भ्रांति, जिसके कारण पुरुष और र्वियाँ 
स्वयं मी खो-जीवनके एूर्णा विकासमें जाघा डालती हैं | क्‍ 

५--क्रियाकांड शोर स्थूल प्रभाग्रोंमे घर्म मान बैठनेकी मूढता, जिसके 
कारश समाज संत्कारी ओर बलवान बननेके बदले उल्टा अधिक अरुंस्‍्कारी 
झोर सच्चे ध्मसे दूर होता जाता है | 

समात्कों बवलनेंकों इच्छा रखनेवालेकों सुघारके विषयोका तास्तम्पं समऋः 
कर ज़ित बारेमें सबसे अधिक जरूरत हो झौर जो सुधार मौलिक पस्वर्तन ला 
सके उन्हें जेमे भी बने सर्वप्रथम द्वाथमें लेना चाहिए, और वद भी अपनी 
ग़क्तिक अनुस्तार। शक्तिते परेंकी चीजें ८क साथ हाथमें केनेसे सम्मव सुधार 
भी रुके हह जाते हैं । द 

उस्ाजकों यदि बदलना दो तो उस विधयका साण_ नक्शा छपनी हृष्टिके 
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सामने रखकर उसके पीछे ही लगे रहनेकी वृत्तिवाले उत्साही तदगा या तझ- 

शिवोंके लिए यह आवश्यक है कि वे प्रथम उस चेत्रमें ठोत काम करनेवाले 

झनुभवियोंक्रे पास रहकर कुछ समयंतक तालौम लें और अपनी इृष्टि ह्पष्ट 

और ह्थिर बनाएं । इसके बिना आरम्मर्म प्रकट हुआं उत्साह बौचमें हो मर 

जार है शा कम हो जाता है और रूढ़िगामी लोगोंको उपहास करनेंका मौका 
है। 


फुस्वरी १६४१ ] [ तब्णा, 


बाल-दीक्षा 

मैं बाल-दीज्षा बिरोधके प्रश्नपर व्यापक इष्टिसे सोचता हैं । उसको केवल 
जेन-परम्परातक था किसी एक या दो जैन फिस्कॉतर्क सॉमित रखकर विचार 
नहीं करता क्‍योंकि बाल-दीज्षा या वाल-संन्यासकी ब्ृत्ति एढं प्रजृत्ति करीब 
करीब सभी त्याग-प्रधान परम्पराओ्रोंमें शुरूसे आजतक देखी जाती है 
भारतीय संन्यास-अधान रंस्थाओंम तो इस प्रवृत्ति एवं इत्तिकी जहड़ बहुत पुरानी 
है और इसके वलाइल तथा ओऔचित्यानोंचित्यपर इजारों बर्षोर्ति चचां-प्रतिचर्चा 
भी होती आईं है। इससे संबन्ध रखनेंवाला पुराना और नया वाझइमय व 
साहित्य मी काफ़ी है | 

मारतकी त्यागमूमि तथा कर्ममूमि रूपसे चिस्कालीन प्रसिद्धि है | खुद 
बापूजी इसे ऐसी भूमि मानकर ही अपनी साधना करते रहे | हम समी लोग 
अपने देशको त्यागमूमि व कर्मभूमि कदनेमें एक प्रकारके गौंस्वका अनुमव 
करते हैं | साथ ही जब त्यागी संध्याके पोषणका या पुराने टंगसे उसे नियाइने 
का प्रश्न आता है तब उसे ठालते हैं और बहुध्ा सामना मी करते हैं । यह 
एक स्पष्ट विरोध हैं। अतएव हमें सोचना होगा कि क्या वास्तव यह 
कोई विरोध हे या विरोधाभाल है तथा इसका रहत्व क्या है ? 

अपने देशमें मुख्यतया दो प्रकारकों धर्म रंस्पाएँ रही हैं, जिनकी जड़ें 
तथागत बुद्ध और निम्रथनाथ महावीरसे मी पुरानी हैं। इनमेंसे एक रहंस्पाधम 
केंद्रित है ओर दूसरी दे संन्यास व परित्रज्या-कद्गरित | पहली संत्थाका पापण 
ओर संवर्घन मुल्यतया वेद्िक ब्राह्नझोंके द्वारा हुआ है, जिनका घर्म-व्यवसाय 
गृह तथा श्रौत्र यश्यागादि एवं तदनुकूल उसंस्कारोंको लक्ष्य करके चलता 
रहा है | 

दूसरी संस्था शुरूमें और मुख्यतया ब्राक्मणेंतर यानी बैंदिकेतर, खासकर 
कर्मकांडीजादागोेतर पर्गके द्वारा आविमृत हुई है । आज तो हम चार आज्वमक 
नामसे इतने अधिक मुपरिचित हैं कि हर छोई यद तममभता हैं कि मास्तीव पजा 
पहलेईसे चतुराप्मम संल्थाफी उपासक रही है | पर वात्तवमें ऐसा नहीं है | 





पदसे दिया हुआ भाषण | 





न, जयपुरमें ता० १४-४१ ०-४६ क्रो ममापति- 


हि 


अहस्याध्रम कंद्रित और संन्यासांथम झदरित दोनों संस्थाओके पारस्परिक संघर्ष 
तथा आचार -विचारके आदान-प्रदानमेंसे वह चंतुराधम उंस्याकां विचार व 
आचार त्थिर हुआ है। पर, मूलर्म ऐसा न था। 
जो गृहस्थाअम केंद्रित ठंस्थाकों जीउनका प्रधान अज्ज समझते ये वे सँन्यास- 
का शिगेघष ही नहीं, अनादस्तक करते ये | इस पिपयमे गोभिल गुब्मयत्र देखना 
चादिये तथा शंकर-दिम्विजय । हम इस हंस्थाके समंर्थनंका इतिदास शत्तपथ 
ब्राक्षण, महाभारत तथा पूर्वपन्ञ रूपसे न्‍्यायमाध्यत्कर्मं पाते हैं | दूसरी ओरसे 
सेन्यास-केन्द्रित उंस्याके पक्तपाती संम्बासपंर इसनां अधिक मार देते ये कि 
मानों समाजका जीवन-संवंस्वथ हो यह हो। जाक्ष्ण लोग वेद आर वेदांभित 
कर्मकांडेके आश्रयसे जीवन व्यतीत करते रहे, जो गृहस्थोके द्वारा गृहस्वाअंमर्म 
ही उम्मव है | इसलिवे वे गृहस्थाअंमकी अघानता, गुणवत्ता तथा सवॉपयोगिता- 
पर भार देते आए । जिनके वास्ते वेंदाशित फर्मकारंदोंका जीवन॑पथ सौधे तौरसे 
खुला न था और जो विद्या-दंचि तथा पधर्म-रचिवाले भी ये. उन्होंने धर्म- 
जॉबनके अन्‍न्प द्वार खोले जिनमेंसे क्रमशः आरए्यक धर्म, तापेंसघर्म, या 
टैंगोरडी भांपामें तपोचन को संस्कृतिका क्िकात हुआ है, जो उन्त संस्क्रांतका 
पूल है | ऐसे मी वेदिक जाह्मण होते गए जो सन्त संस्कृतिके मुख्य स्तम्म भी 
माने जाते हैं| दूसरी तरफसे वेद तथा वेदांधित कर्मकांडो्म सीधा माग ले 
सफनेंका अधिकार न स्खनेवालें अनेक ऐसे ब्राह्मणेतर भी हुए हं जिन्होंने 
गृदस्पान्म-केन्द्रित घर्म-हंस्थाकों ही प्रधानतां दी हैं। पर इतना निश्चित है 
कि अन्तमें दोनों उंत्थाश्योक्ना समन्वय चतुराध्मं अ्पमेंदी हुआ है | झाज 
कट्टर कमंकारढी मीमांसक आह्मश भी संन्यास्की अवगणना कंर नहीं सकता | 
इसी तरह संन्यासका खत्यन्त पत्षपाती भी ग्रहस्थान्रमकी उपयोगितांकों इन्कार 
नहीं कर सकता । लम्बे संघर्षके बाद जो चंत्राक्षम संस्याका विचार मारतीय 
प्जामें स्थिर व व्योपक हुआ है ओर जिसके द्वारा समग्र जीवनकों जो फर्ग- 
धर्ग पक्षका बा अजूत्ति-निमृत्ति पक्षकछा विवेकय॒क्त विचार हुआ है, उसीकों 
अनेक विद्वान मारतीय अ्ध्यात्म-चिन्तनका सुपरिणाम समझते हैं। भास्तीय 
वाडइुमय दी नहीं पर भछतोस ज्ींवनतकर्म जो चतुराक्रम संस्थाओंका विचारपृत 
2 होता आया है, ठेसके कारण भारतकी त्यागमूमि व कंममूमि रूपसे 
घादै। 
आरण्यक, तपोवन या सन्त संस्कृतिका मूल व लक्ष्य अध्यात्म है। भात्मा 
परम्राश्भाके स्वरूपका चित्तन तथां उसे थानेंके विविध मार्गोंका अनुसरण ह 
सन्त-संस्कृतिका आधार है। इसमें मापा, जाति, वेष, आदिका कोई वंन्धन 
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नहीं | इससे इ6 संस्कृतिकी ओर पहले दी से साधारण जनताका क्ुफान अधि- 
काधिक रहा है । अनुगामिनी जनता शितनो विशाल होती गई उतनी ही इस 
इस्कृतिके अवांतर नाना विध बाड़े बनते गए | कोई तप्पर तो कोई ध्यानपर 
जोर देत। है | कोई मक्तिपर तो कोई प्रत्यक्ष सेवाकों विश्ेषता देता है, कोई 
नम्नत्वपर तो कोई कोपिनपर विशेष भार देता है | कोई मैले-कुतैले वच्ञपर जोर 
देता दे | कोई श्मशानव्ात तो कोई शुहावासक्की बढ़ाई करता है। जुदे जुदे 
बाह्य मार्गोपर मार देनेवाले सन्त-साधुओँंका सामान्य घोरंण यद्द रहा दे कि सब 
अपने अपने पन्‍्यके ख्राचारोंका तथा अपने सात्विक विचारोंका प्रचार करनेके 
लिए आपने एक संधकी झावश्यकता महसूस करते रहे । घर्म-पुरुषोंकी दिन्ताका 
विषष यह रहा है कि हमारा पन्‍्थ या हमारा घर्म-सार्म अधिक फैले, विशेष 
लोकआहा बने और अच्छे-अच्छे आदमी उसमें सम्मिलित हों। दूसरी ओस्से 
ऐसे अनेक आध्यात्मिक जिज्ञासु भी साधारण जनतामें निकलते आते रहे हैं जो 
सच्चे गुरुकी तलाशमें धर्म-पुरुषोंके समोप जाते और उनमेंसे किसी एककों गुरु 
रूपसे स्वीकार करते ये | गुदओंक्ी आध्यात्मिकतांके योग्य उम्मेदवारोंडी खोज 
झर सच्चे उम्मेदवारोंकी सच्चे गु्ओंकी खोज इन पारस्परिक सापेच माव- 
नाओझोसे गुरू-शिष्योंके संघकी संस्थाका जत्म हुआ है । ऐसे संघोंकी संस्था बहुत 
पुरानी है । बुद्ध और मद्गावीरके पहले भी ऐसे अनेक संघ मौजूद ये और पर॑- 
स्पर प्रतिस्पर्धासे तथा घरामिंक मावके उद्रेकसे वे अपना-अपना ज्राचार-विचार 
फेलाते रहे हैं। इन सन्त संघों या अमण-संघोंके सारे आचार-विचारका, जीवनका, 
उसके पोषण व संब्धनका तथा उसकी प्रतिप्ताका एकमात्र आधार वोग्व शिष्य 
फा संपादन ही रहा है क्‍योंकि ऐसे सन्त य्हस्प न दोनेसे सन्तरतियालें तो संमव 
ही न थे, और उन्हें अपना जीवन-कार्य चलाना तो याही इसलिये उनको 
अनिवाय रूपसे योग्य शिष्पोंकी जरूरत होती थीं। उछ खूमव मारतकी स्थिति 
भी ऐसी थी कि धर्म-मार्गकी या आध्यात्मिक-मार्सकी पुड्टेके लिये आवश्यक 
समी साधन सुल्म थे और घर्म-संधर्मे या ग्रुरु-संघमें कितने दी क्‍यों न सम्मि- 
लित हों पर खबक़ा सम्मानपूर्वक निर्वाद भी सुसम्मव था। पर्म-संघर्म ऐसे 
गम्भीर आव्यात्मिक पुर्ष मी हो जाते थे कि जिनकी छायामें अनेक साधारण 
संस्कारवाज्षे उम्मेदवारोंकी मी मनोद्रत्ति किसी न किसी प्रकारसे विकसित हो 
जाती थी। क्वोंकि एक तो उस समयका जीवन बढुत ठादा था ५ वूसरे, अधि 
फतर निवास ग्राम व नंगरोंके झआाकर्षणते दूर था और तीसरे एकाघ रुच्चे तपस्वी 
श्राध्यात्मिक पुरुषका जीवनप्रद साहचय॑ं भी थ।। इस वातावरण में बड़े-बड़े 
यामी संघ जमे थे । यही कारण है कि हम महावीर, बुढ्,, गौशालक, सॉल्य 
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पटल झादि अनेक संघ चारों ओर देश-मरमें फैले हुए शाप्नोमे 
देखते हूं । 

आध्यात्मिक धर्म-संधोमे तेजनल्वी, देशकाल्ज्ञ और विद्वान गुरुखोंके प्रभा- 
बसे आकृष् होकर अनेझ मुमुद्तु ऐसे भी संघ आते थे और दीदित द्ोते थे कि 
लो उम्रमें ६, है० वर्षफे भी दो, बिलकुल तझूण मी दो, वियादित मी दो। इंसी 
तर अनेक मुमुकु छियोँ मी भिछुणी-संघर्मे दाखिल दोती यो, जो कुमारी, 
तस्यों और विवाहिता भी होती यी। मिकछुणी संघ फेवल जैन परमसरामें ही नहीं 
रहा है वल्कि बौद्ध, सांस्पय, आजीवक आदि अन्य त्यागी पर्सराओोंमें मी रहा 
है | पुराने समयमें किशोर, तबण, और प्रौढ़ रूी-पुदप मिक्त संपर्मे घविष्ट इोते 
वे, यह बात निःशंक् है| बुद्ध, मड़ावोर आदिके बाद मी भिन्लु-मिद्ृशियोंका 
संघ इसी ठरद बढ़ता व फेलता रहा है और इजारोंकी संख्या लाघु-साध्वियोंदा 
अत्तित्व पहलेसे आजतक बना मी रहा है | इतजलिए यह तो कोई कह ही नही 
सकता और कद्दता भी नहीं कि बाल-दीज्ाकी प्रश्वति कोई नई वस्त है, परम्परा 
सम्मत नहीं हैं, और पुरानों नहीं है । 

दीज्ाके छह श्य अनेक हैं। इनमें मुख्य तों आत्मशुद्धिकों हृछ्िते विषिष 
प्रकारकी साधना करना ही हैं। चाघनाझोंमें तपकी साधना, विद्याकों सापना 
ध्यान योगकी साधना इत्यादि भ्रनेक शुभ साधनाओं का समावेश द्वोता दे जो 
सजीव समाजके लिये उपयोगी वस्तु है। इसलिए यह तो कोई कहता दी नहीं कि 
दीक्कों अनावश्यक है, और उसका वेयक्तिक जीवनमें तथा सामाजिक जीवनमें कोई 
स्थान ही नहीं । दौद्धा, संन्यास तथा अनगार जीवनका लोकमानसमे जो अद्धापूर्य 
स्थान दे उसका आधार केवल यही है कि जिन॑ उद्देश्योंके जिसे दीक्षा ली जानेका 
शाल्र्मे विधान है और पस्सरामें समर्थन दे, उन उद्देश्योंडी दोच्षाके द्वारा सिद्धि 
होना । अगर कोई दीक्षित व्यक्ति, चाहें वह स्मी दो या पुरुष, इस पंथका हो वा 
अन्य पंथका, दीज्ञाके उद्दे श्मोंकी साथना में ही लगा रृता दे और वास्तविक 
रूपमें नए-नए छेत्रमें विकास मी करता है तो कोई मी उसका बहुमान किए 
बिना नहीं रहेगा । तब आज जो बिरोघ है, वह मन तो दीक्षाका दे और न 
दीछित व्यक्ति मात्रका है | विरोध दे, तो केवल भ्रकालम दी जानेताली दोीछा 
का | जब पुराने समयमें और मध्यक्ालमें बालदीद्वाका इतना विरोध कमी 
नहीं हुआ था, तब आज इतना प्रचल विरोध वे ही क्यों कर रहे ईं जो दौक्षाकों 
आध्यात्मिक शुद्विका एक अंग मानते हैँ झ्ौर जो दीछित व्यक्तिका बहुमान भी 
करते हैं | वही आजके सम्मेलनका मुख्य विचारणीय प्रश्न है । 

अब हम संक्षेप कुछ पुराने इतिहाठको तथा वर्तमान कालकी परिस्थिति 
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को ध्यांनर्मे रखकर बाल-दीक्षाके हिमायतियोंकी श्रोस्से कद्दे आानेवाले बाल 
दील्ाके एक-एक उद श्यपर विचार करंगे कि बाल-दीजछाने वे उद्दे श्य जैत पर- 
म्फायें कहाँ तक लिद्ध किए हैं ! इस विचारमें हम तुलनाके लिए अपनी सहचर 
और अति प्रसिद्ध त्राह्मगां पसंपराकों तथा बौद्ध परमपराक्रों सामने रखेंगे किससे 
विचारक जेन साधु और रुहत्य दोनोंके सामने बिचारणीय चित्र उपस्चित हो ॥ 

पहिले हम विद्याकी साधनाओं अर्थात्‌ शाज्ञाभ्याप्तकों लेते हैं। सब कोई 
जानते हैं कि यज्ोपवीतके समयसे अंथात्‌ लगमग दस वर्षक्री उम्रमे ही मातां- 
पिता अपने बटुकेकों अह्मचारी बनाकर अंथात्‌ ब्रह्चारीकी दीचा देकर 
निममित्त विद्वान गुरूके पास-इच्छापूर्वक भेजते हैं | कह बटुक बहुधा सिक्धा व 
मधुकरीपर रहकर वर्षांतक विद्याब्यबन करता हे। बारह बर्ष तो एक 
सामान्य मयांदा है। ऐसे वटुक हजारों ही नहीं, लाजोंकी उंल्यामे सारे 
देशमें यत्न-तत्र पढ़ते द्वी आये हैँ। आज़की सर्वंधा नवीन व पर्वितित 
परित्पितिमं भी ब्राह्मण परमराका वह विद्याध्यपन-पजञ्ञ न तो बन्द पढ़ा 
है, न मन्द हुआ है, बल्कि नई-नई विशद्याह्नोक्ों शाखाओंका समावेश 
करके और भी तेंजल्वी बना है। यद्यपि इस सम्रवबौद्ध मठ ग्रा गुरकुल 
भारतमें नहीं बना है पर सीलोन, बर्मा, स्पाम, चीन, तिब्बत आदि देशोॉमें 
बौद्ध मठ व॒बौंद्ध विद्यालय इतने अधिक और इतने बढ़े हैं कि तिब्बतके 
किसी एक ही मठमें रहने तथा पढ़नेवाले बौद्ध विद्यार्थियोंकी संख्या जैन 
परुपराके सभी फिरकोंफे सभी साघु-साध्वियोंकी कुल संख्याके बराबरतक पहुँच 
जाती है | बौद्ध विद्यार्थी भी बाल-अवस्थाममे ही मठोमें रूने व पढ़ने जाते हैं । 
सामझेर या सेख बनकर मिक्तु वेपमें ही खाल निवमानुखार रहकर मिक्षाके 
आधघारपर जीवन विताते व विद्याध्ययत करते हैं। क्षड़के ही नहीं, इसी तरह 
लड़कियाँ भी भिन्तुशी मठमें रहती ब पढ़ती हैं । झब हम जकैन परम्पसकी ओर 
देखें | यद्यपि जेन पस्परामें कोई ऐसा स्यायी मठ या गुरुकछुल नहीं है शिसमें 
साथु-साध्वियाँ रफर नियम्रित विद्याष्ययन कर से या करते हैं। पर हरेक 
फिरकेके साधु-साध्यी अपने पास दीछ्धित होनेबाले बालक, तरुण आदि समी 
उम्रेदबारोंकों तथा दीक्षित हुए छोटे-बढ़े साथु-वाध्वी म्डलकों पढ़ाते हैं और 
खुद पढ़ा न सके तो और किसी न किसी प्रकारका प्रवन्ध करते हैं। इस तर 
ब्ाक्षण, बोद् और जेन तीनों भारतीय जीवन परुपसम विद्याध्ययनका मार्म तो 
चालू है दी | खासकर बाल अवस्थामें तो इसका ध्यान विशेष रखा ही जाता 
हैं| यह सब होते हुए मी विद्याप्ययनके वारेमे जैन परुषता कहाँ है इसपर कोई 
बिचार करें तो बह शर्मेन्दा हुए दिना न रहेशा। विद्याप्ययमके इतने झतिक 











हद 
निश्चिन्ते सुमीते इोनेपर भी तथा अध्ययनकी दृष्टिसे बाल्य-अवस्था अधिक 
उपयुक्त ्ोनेपर भी जन प्रम्पराने ऐसा एक मी विद्वान्‌ साधु पैदा नहीं छिया है 
जो ब्राक्षण परम्पराके विद्वानके साथ वेठ सके । शुरूसे आजतक बाल-दीतज्ा 
 ओोड़े चहुत परिसाणम चालू ख्नेपर भी उसका विद्या सम्बन्धी उद्देश्य शुन्य-सां 
रहा है। विद्याके बारेमें जेन परम्पराने स्वावलम्बन पेंदा नहीं किया, यही इस 
निर्बलताकं सबृत हैं जहाँ उच्च और गम्मीर विद्याके अच्ययनका 
प्रसंग शआाया, वहीं कैन साथु ब्राक्षण बिद्वानोंका मुखापेंद्री हुआ और 
अब भी है। छिस फिरकेसे कितनी बाल-दीखाएं अ्घिकृु, उस फिरकेमें 
उत्तना ही विद्याका विस्तार व शांमी्य अधिक होना चाहिए और फकरमुला- 
पेन्िता कम होनी चाहिए | पर स्थिति इसके विपरोतत हैं । इस बातक़ों 
न तो साधु ही जानते हैं और न गुहस्य ही । वे अपने उपाश्य और भक्तोंकी 
अद्टारदिवारी के बाहरके जगतकों जानते ही नहीं। केवल लिंडलेन, समंन्तभद्र 
झकलंक, इहरिमंद्र, देमचन्द्र या यशोविजय के नाम व साहित्यसे झाजकी वाल- 
दौद्वाका बचाव करना, यह तो राम-भंरतके नाम और कामसे सूर्सवंशकी प्रतिष्ठा - 
को बचाव करने जेंसो हैं। जब बाल्पकालसे ही ब्राक्षण वदुकोंकी तरह बाल- 
जन साथु-साब्वियाँ पढ़ते हैं और एकमात्र विद्याष्ययनका उद्देश्य रखते हूँ तो 
क्या कारण है बाल-दीज्वाने विद्याकी कक्छाक्रों जेंन परम्परामे न तो उन्नत 
किया, न वित्तृत किया और न पहलेकी भरत परम्पंधाकों हीं पूरे ही तोरसे 
सम्माले रखा | 
दीद्धाका दूसरा उद्दे श्य तप व त्याग़ बतलाया जाता है । मेरी तरद आपमें 
से झनेकोने जन परम्पराके तपत्वी साधु-साश्वियोंको देखा होगा | तोन, दो 
और एक मास तकके उपवास करनेवाले साधुओं और साध्विषोंक्रों मैं जानता 
हूँ, उनके तद़वासमें रहा हूँ; मंक्तिसे रद हूँ। तक टीनकी चहरपर धूपमे 
लेटनेवाले तथा अति उंतप्त बालुछएर नंगेंबदन जेटनेवालें जैन तपश्षिवोंको 
मैंने मक्तिपूवक प्रणाम किया है; पर जब इतनी कठोर तपस्याका उनकी 
आउमापर आध्यात्मिक परिणाम क्या-क्या हुआ, इसपर मध्यस्य भावसे सोचने 
लगा तो मैं एक ही नतीजेपर आया हूँ. कि जैन परन्पणमें बांझ तपक्रा अम्पाप्त 
ही ल्ूद हुआ है | इस विषयमे भगवान महावीस्के दी्तपस्वों विशेषणकी 
प्रतिष्ट। बना रली है, पर जेन परम्परा मगवान्‌ महावीरकी तपत्याका मर्म अपना- 
नेगें निष्फल रही है | जिस एकांगी बाह्य तपक्नों तापस तय की कीटिमें भगवान 
ने रखा था, उसी का जैन पसुणराने विकास किया है, तपके झाम्यन्तर स्वस्पर्मे 
जो स्वाब्याय तथा ध्यानका महत्त्वपूर्ण स्थान है उसका बाल दीछ्वा वा ग्रोढ़ 








हेड 


दीक्षाने कोई विकास नहीं किया है) फेवल देह-दमन और बाह्य तप दी अऋंमरि- 
मानकी वस्तु हो तो इस इष्टिसे भी जेन साधु-साध्वियाँ जैनेंतर तपत्वी बाबाओोते 
पीछे हो हैं | जेनेतर परग्परामें कैंसा-कैसा देह-दमन और विबघ पकारका बाह्य 
तप प्रचलित है | इसे जाननेके लिए दिमालय, विन्थ्याचल; चित्रकूट आदि 
पवतोंम तथा अन्य एकांत स्थानोंगे जाढ़र देखना चाहिए | बहाँ हम झआाठ- 
झाठ, दस-दस हजार फीटकी ऊँचाईपर वरफकी वर्षामें नज्लें वा एक कोपीन 
धांरी लाली वाबाको देख सकते हैं | जिसने वतमान झ्वामी रामदासका जीवन 
पढ़ा है, उनका परिचय किया है, वह जन साधु-साध्वियोंके बाह्य तपकों सृद 
ही कहेगा । इसलिए फेंबल तपकी. यशोंगाया गाऊर जो आावक-भाबिकाओं को 
घोखेमें रखते हैं वे खुद अपनेको तया तप-परुपराकों घोज़ा दे रहे हैं। तप बुरा 
नहीं, बह आब्यात्मिक तेजका उदगम स्थान है, पर उसे साधनेकी कला दूसरी 
है जो झाजफलका साधुगण भूल-सा गया दै | 

दीज्ञाका खासकर बाल-दीज्वाका महान उद्देश्य आश्यात्मिकताकी साधना 
है। इसमें ध्यान तथा बोगका ही मुल्य स्थान हैं । पर क्या कोई यह बतल्ा 
सकेगा कि इन जेन दीक्षितोंमेंसे एक भी साथु या साध्दी ध्यान यां बोग की 
उच्ची प्रक्रियाकों स्वल्प प्रमाणमें भी जानतां है! प्रक्रियाक्री बात दूर रही, 
ध्यान-योग संबन्धी अम्पूर्ण साहित्यकों भी क्ष्या किसीने पढ़ा तंक है ! भी अर- 
विन्‍्द, महर्षि मण आदिके जीवित योगाम्यासको बात नहीं करता पर मैं केवल 
जैन शाह्ममें वर्णित शुक्ल ध्यानके स्वरूपकी वात करता हूँ | इतनी शतान्दियों 
का शुक्ल ध्यान संदन्‍्ची वर्णन पढ़िए। उसके जो शब्द ढाई इजार वर्ष पहले 
थे, दद्दी आज हैं । अगर गुरू ही ध्यान तथा य्रोगका पूरा शाज्वीय अर्थ नहीं 
जानता, न तो वह उसकी अक्रियाकों जानता है, तो फिर उसके पास कितने ही 
बालक-बालिकाएँ दीछित बयों न हों ; वे प्यान-योगके शब्दका उच्चार छोड़- 
कर क्या जान सकेंगे ! यही कारण दे कि दीज्ञित व्यक्तियोंका शाध्यात्मिक व मान- 
लिक विकाठ दक जाता है । इस तरह इम शाह्ञाम्थात, तात्तविक त्यागाम्यास 
या ध्यान-योगाम्यासकी दइष्टिसे देखते हैं तो जैन त्यामियोंक्री स्थिति दयनीय 
जचती दे। गुरू-गुरूणिवोंकी ऐसी स्थितिमें छोटे-छोटे बालक-बालिकाओंकों 
झाजन्म नवकोंटि संयम देनेका समर्थन करना, इसे कोई साधारण तम्कदार 
मी वाजिव न कह्ेगा | 

बाल-दीजाकी अतामब्रिकता ओर घातकताके और दो खास कारण हैं, 
जितपर विचार किए बिना आगे नहीं बढ़ा जा सकता | पुराने युगर्मे जैन गुंह 
वर्मका मुल्ल अरए्म, वन और उपवनकी ओर था, नगर शहर झादिका अब- 


लमग्बन या वास नहीं था, जब कि आजके जैन गुंर वर्गका मुख नगर तथा 
शहरोंकी और है, अरश्य, वन और उपवनकी ओर तो साधु -साध्वियोंकी पीठ मर 
है, मुख नहीं । जिन कतबों, नगरों और शहरोंमें विकारकी पूर्ण सामग्री है 
उसीम आजके बालक किशोर, तरुण साथु-साब्वियोंका जीवन ब्यतीत होता 
है। वे जहाँ रहते हैं, जहाँ जाते हैं, वहाँ सवत्र ग्यारह गुणस्थानतक चढ़े दुए, 
को मी गिरानेवाली सामग्री है । फिर जो सांछु-साधिियाँ छुठे गुणस्थानका भी 
धास्तविक स्पर्श करनेसे दूर हैं, वे वैसी मोग सामग्रीमें अपना मन अविक्ृत रख 
सके और आध्यात्मिक शुद्धि सेमाले रखें तो गृहस्थ अपने गृहस्थाअम्ी भोग 
सामग्रीमें हीं ऐसी स्थिति क्‍यों न प्रास कर सके ! कया थेष मात्रके बदल देनेमें 
ही या घर छोड़कर उपाभयक्री शरण लेने मात्रमे ही कोई ऐसा चमत्कार हे जो 
आध्यात्मिक शुद्धि साथ दे और मनको विक्त न होने दे | 

बाल-दौब्याके विरोधकां दूंसरा सवल कारण यह हे कि जैन दीदा झआाजन्म 
ली जाती है। जो रूी-पुरुष साधुत्व धारण करता है, वह फिर इस जीवनमें 
साभु वेष छोड़कर जीवन बिताए तो उसका जीवन न तो प्रतिष्ठित समका जाता 
है और न उसे कोई उपयोगी जीवन-व्यवसाथ ही घरलताते मिलता ईद। 
भावक-आविका, साधु-दाप्वी समी ऐसे व्यक्तियोंफों अबगणनां बा उपेक्षा- 
की दृष्टिसि देखते हैं। फल यह द्वोता है कि जो नाबालिग क्षड़का, 
लड़की उम्र होने पर या तारुण्य पाकर एक यां दूसरे कारणते साधु जीवनमें 
स्पिर नहीं रह सकते, उनको यां तो साधुवेष धारण कर प्रदछुन्न रूपसे मलिन 
जीवन बिताना पढ़ता दे या वेष छोड़कर सम्राजर्म तिरस्कृत जीवन बिताना 
पढ़ता है | दोनों हालतोंमे मानवताका नाश हैं। अधिकतर उदाहरणोर्म यह्दी 
देखा जाता है कि त्यागी वेषमे ही छिप करे नाना प्रकारकी भोगवासना तृत- 
की जाती है जिससे एक तरफसे ऐसे अत्यिर खाथुओंका जीवन बर्बाद दीता हे 
और दूसरी तरफसे उनके संपकर्म आए हुए अन्य रूी-पुरुषोंका जीवन वर्बाद 
हे जाता है | इस देशमें ज्जी-पुरुषोंके अस्वामाविक शरीर-संबन्धके दृषणका जो 
फैज्ञाव इुआ है, उसमें अनधिकार बाल-संन्‍्यास और अपक्व तन्वासका बढ़ा हाथ 
हैं। इस दोपकी जिसोवारी केवल मुसलमानोंकी नहीं है, केवल अन्य घमविलम्ी 
मठवातसियों, बाबा-महंतोंशी भी नहीं हे । इस जिम्मेंवारी में लेन परम्पराकों 
भनधिकार, अकाल, अनबसर दीक्षाका भी शख्वात द्वाथ दे। इन सब कास्खों 
पर विचार करनेंसे तथा ऐसी स्थितिके अनुमवसे मेरा सुनिश्चित मत है कि 
बाल-दीदा धरम और समाजके लिए ही नहीं, मानवताके लिये पातक है | 

मैं दींद्वाकों आवश्यक समझता हूँ । दीक्षित व्यक्तिका बंढुमान करता हूँ 


पर इस समय दीक्ां देनेका तथां दीकित व्यक्तियोंके जीवतनका जो ढर्रा चन्न रहा 
है, उसे उस व्वक्तिकी इश्सि, सामाजिक दृष्ठिसे बिलकुल अनुप्रयोगी ही नहीं 
घातक रुगभेता हूँ | 

जो दीता-शुद्धिके पक्षपाती हों, उनका भी इस शततंपर समर्थन करनेको 
तैयार हूँ कि पहले तो साथ्ु-संस्था वनवासिनी बनें; दूसरे, दिनमें एक बार ही 
मोजन करें झोर मात्र एक प्रदर नींद के, बाकीका समय केवल स्वाध्यायमें 
बित्ताए; तीसरे... वहु-या तो दिगम्परत्व स्वीकार करें वा व्छ घास्ण करे तो 
मी कमसे कम -हाथय-कती मोटी खदरके दो या तीन वल्ज रखें.। आजकल मल 
मल्त ही नहीं रेशमी कपड़े पहननेगें जो साधुओोंकी श्ौर ज्ञास कर आचायोंकी 
प्रतिध्ता समझ जाती है, इसका त्याग-प्रघान दीक्षाके खाय क्या मेल है, मुमे 
कोई समंक्ता सके तो में उसका झामार मानूँगा। जब आचार्य तक ऐसे झाकपक 
कपडोंम पर्मका महत्व और धर्मकी प्रभाचनां समझते हों, तद्र कच्ची उस्धमें 
दीक्षाके लिए आनेवाले .बालक-बालिकाशोंके मानत पर उसका क्या प्रभाव 
पढ़ता होगा ! इसका कोई विचार करता हैं ! क्या केवल सब मानस-रोगोंका 
इलाज एक मात्र उपयास ही है। ऊररकी तीन शर्तोत्ति मी छल और, मुख्य, 
शर्त तो यह है| कि दीज्ित हुआ याल, तद्णु, मौद़ या बृद्ध मिन्नु या मिदुणां 
दम्मसे जीवन न विताए अर्थात्‌ वह जब तक अपने मनते आध्यात्मिक साधना 
चाहे करता रहे | उसके लिये आंजीउन साधुवेशकी प्रतिज्ञाकी कैंद न हो; वह 

_च्छासे साधु बना रहें । अगर साधु अव्स्थामें संतुष्ट न हो सके तो 

उस अवस्पाकों छोड़ कर जैसा चाहे वेसा आश्रम स्वीकार करें | फिर मी समाज 
में उसकी अवगणना या अप॒त्तिष्ठाका भाव न रहना चादिए। जसी उसकी 
योग्वता, बेंसा उसको जीवन वितानेमें कोई अड़चन न होनी चाहिए | इतना 
ही नहीं बल्कि उसको समाजक्री ओरसे आाश्यासन मिलना चाहिये जिससे उंस 
पर प्रतिक्रिया ल हो | खाल कर कोई साध्वी ग्रहस्थाअमकी ओर घूमना चादे तो 
उलको इस तरह साथ मिलता चादिये कि जिससे बह शात॑ रौद ध्यानसे बच 
त॒के | सम्राजडी शोमा इसीमें है | बात यह है कि बौद्ध परखरा जैसा शुरूसे ही 
ब्ाजीवन महज़तकी प्रतिज्ञान लेनेका सामान्य निग्रभ बनाएँ। जैसे-जैसे 
दीज्ामें स्पिस्ता देती जाए, वेसे-वेंसे उसकी काल-मर्यादा बढ़ाएँ | आजीवन 
प्रतिज्ञा लाजमी न होनेसे तब दोषोंकी जढ़ हिल जाती है | 

सेबा-द॒एमिं साधुश्चोंका स्थान क्या है ! इस मुद्दे पर हमने ऊपर विचार 
किया ही नहीं है | इस दृष्टिते जब विचार करते हैं तब तो झनेक वाजक- 
वाल़िकाशोकी झकालमें, अपकू मानसिक दुशामें आजीवन प्रति्ञावद कर 


विज 


लैना और फिर इधर या। उघर कहींके न. रखमा,यह आत्मघांतक. दोष है | 
इसके उपरान्त दूसरा भी बढ़ा दोष नजर आता दे।। वह यद्द कि ऐसी 
अ्रकर्मश्य दीत्चित फौजको निभानेके वास्ते समाजकी बहुत बड़ी शक्ति बेकार 
है| छर्च हो जाती है | वह फौज सेवा करनेके बजाय केवल सेवा लेती ही रहती 
है | इस स्थितिका सुघार खुद झगतवे विचारक साधु-साथ्वी एवं ग़हत्य भ्रावक 
न करेंगे तो उनके आध्यात्मिक साम्पवादके स्थानमें लेनिन-स्टालिनका साम्प 
वाद इतनी त्वरासे आएगा कि फिर उनके किए कुछ न होगा. । 

मैं पदिले कह चुका हैं कि केवल जैन. परम्पराकों लेकर बाल-दीक्वाके 
प्रश्नपर मैं नहीं सोचता | तब इतने बिरुतारतें जन परमपराकी बाल-दीज्ञा संब 
न्‍वी स्थितिप्र मैंने विचार क्‍यों किया और अन्य सास्तीय उंन्वात़त प्रधान १२- 
ग्पराग्रोंके बारेमे कुछ भी क्यों नहीं कडा | ऐसा प्रश्न जरूर उठता है | इसका 
छुलासा यह हे कि बौद्ध परम्परार्म तो वाज्ञ-दीज्ञाफा दोप इसलिए तीज नहीं 
बनता कि उसमें दीक्षाफे समय आजीवन प्रतिज्ञाका अनिवाय नियम नहीं है| 
दुसरी बात यह मी है कि ग्रमुक॒ समयतक भिक्षु बा मिन्षुणी जीवन बिता कर 
जो झन्य खाक्षमकों स्व्रीकार करता हैं, उसके लिए अप्रतिष्ठाका मय नहीं हैं । 
शब रही वेंदिक, शेत्र, वेध्णुब, अवधूत, नानक उदासीस आदि झन्‍्य पर्स 
ग़झ्ओोंकी बात। इन परमपराओझंके अन॒ुयागी सब मिलाकर करोड़ोंडो र्ुंख्यामें हैं | 
उन्हींका मारतर्मे द्िनदुके लामसे बहुमत है | इससे कोई छोटी उम्रका दीक्षित 
व्यक्ति उत्तपगामी बनता द या दीक्षा छोड़कर अन्य आभम स्वीकार करता है 
तो करोड़ोंकी अनुयायी लंख्यापर उसका कोई दुष्परिणाम उतना नजर नहीं 
झाता जितना छोटेसे जेन समाज़पर नंजर श्ाता हे। इसके सिवाय दो 
एक बातें और मी हैं । जैन प्र्सरामें जेंसी मिच्चुणी संख्या है वेंसी कोई बढ़ी 
या व्यापक संन्याधिनी संस्था उक्त परम्पराश्ोर्मे नहीं है। इसलिए बालिका, 
४८ या विधवाजी दीक्षाके बाद जो अनर्थ जेन प्रस्परामें रुम्मव दे, कमसे 
कम बेसा झनर्य उक्त पर्म्षरा्ोंमें पुछप बाल-दीक्षा होने पर भी होने नहीं 
प्राता । उक्त वैदिक ग्ादि संन्यास प्रधान प्रस्सगाओंम इतने बढ़े समाज-सेवक 
वैदा दोते हैं झौर इतने बढ़े उच्च लेखक, विश्वप्रसिद्ध वक्ता और राजपुरुष मी 
प्रेदा होते हैं कि जिससे त्यागी संस्थाके सैंकड़ों दोष ढक जाते हैं और सारा 
हिन्दू समाज जैन समाजकी तरह एक यूत्रम॑ संगठित न॑ होनेसे उन दोषोंकों 
निमा मी लेता है | जैन परम्परामें साधु-साध्वी संघर्मे यदि रामकृष्ण, रामतोय॑, 
विवेकानन्द, मदर्षिं रमण, भी अरविन्द, कृष्ण मूर्ति, स्वामी ज्ञानानन्दजी 


आदि जेंसे साथ और भक्त मंराचाई जैसी एक-आधघ साप्जी मी होती तो आज 
बाल-दीज्ाका इतना नहीं दोता , 


हर एक फिरके गुरु अपने पासदीक्षित व्यक्तियोंकी संख्याका बड़ा ध्यान 
रखता है | भक्तोंसे कहता रहता है कि मेरे परिवारमें इतने चेले, इतनी चेलियों 
हैं। किस गुर यां आचार्यके पास दोछा लेनेंवालोॉकी संख्या जितनी बढ़ी, 
उसकी उतनी ही अधिक प्रतिष्ठा समाजमें प्रचलित है | यह मी अनुयावियोमे 
संस्कार सा पड़ गया है कि वे झपने गच्छु या फिकेमे दीक्षित व्यंक्तियोंकी बड़ी 
संख्यामें गौरव लेते हैं | पर कोई गुर, कोई गुरु! या कोई आचार्य या कोई 
संघरपति गहस्थ कभी इस यातकों जाहिरा प्रसिद्ध नहीं करता, खुले दिलसे बिना 
हिच कुचाये नहीं बोलता कि उसके शिष्य पंरिवारोंमेंसे वा उतके साधु-मणडलमें 
मे कितनोंने दीदा छोड़ दी, दीज्ा थोह़कर वे कदाँ गए, क्‍या करते हैं और 
दीदा छोहनेका उच्चा कारण क्या है! इन बातोंके प्रकट न इोनेसे तथा 
उनकी सच्चों जानकारी न दोनेंसे शावक समाज अधेरेमें रहता है। दीदा 
छोड़नेके जो कारण हों, वे चालू दी नहीं दल्कि उत्तरोत्तर बढ़ते ही रहते हैं । 
दीछा छोड़नेवालोंकी स्थिति भी खराय होती जाती है । उतने अंशर्में समाज 
भी निर्देल पढ़ता जाता है। समरदारोंकी श्रद्धा बिज्कुल उठती जाती नजर 
जाती हे और साथ ही राय अविचारी दीज्ञा देनेका सिलसिला मी जारी रहता 
है | यह स्थिति बिना सुधरें कमी घर्म-तेज सुरक्षित रह नहीं सकता | इललिए 
हर एक समझदार संघके अग॒ुवे तथा जवाबदेह धार्मिक खस्तरों-पुद्षका यह फर्ज 
है कि वह दीद्वा त्यागके सच्चे कारणोंकी पूरी जाँच करें और शाचाय या 
गुरुको ही दौक्षा-त्यागसे उत्पन्न दुष्परिणामोंका जवाबदेह समके | ऐसा किए 
बिना कोई गुद यां आचाय न तो अपनी जवाबदारी सम्रकेगान स्थिंतिका 
झुघार होगा । उदाहरणार्य, सुननेमें आया कि तेरापंन्पमें १८०० व्यक्तियोंकी 
दीक्षा इ्‌ई बिनमेंसे २५७ के फरींच निकल गए. | झच सवाल यह है कि रत ० 
के दीद्धा-त्थागकी जवाबदेदी किसकी ! ख़गर १८७७ ब्यक्तियोंकों दीक्षा देनेमें 
तेग़पत्थके आाचायोंका गौरव है, तो २५० के दीक़ा-त्मागका कलंक किसके 
प्रत्ग समझना चाहिए ! मेरी रायमें दौद्धित व्यक्तियोंके न्योरेंकी अपेत्षा दीत्ा- 
स्पागी ब्यक्तियोंके पूरे ब्यौरेका मूल्य संघ और समाजके भेवकी दृष्टिसे अधिक है 
क्योंकि तभी संघ और समाजके जीवनमें सुघार सम्भव दै। जो बात तेरापन्यके 
विपयमे है, वही झन्य फिरकेके बारेमें मी सही दे | 


दिसम्बर १६४६ ] [ तब्ण, 


घर्म ओर विद्याका ती4थ--वैशाली | 

उपस्थित सजनों 

जबसे वेशाली उंघकी प्रद्ृत्तियोंके बारेमें थोड़ा बहुत जानता रहा हूँ तमीसे 
उसके प्रति मेरा उद्धाव उत्तरोत्तर बढ़ता रहा है। यह उद्धाव आखिर मुकके यहाँ 
लागा है। मैंने सोचकर यद्दी तय किया कि अगर संघके प्रति सद्भाव प्रकट 
करना हो तो मेरे लिए संतोषप्रद मार्ग यही दे कि मैं अपने जीवनमें श्रधिक 
बार नहीं तो ऋठसे कम एक बार, उसकी ग्रव्ृत्तियोमं सीधा माग लूँ। उंषके 
संचालकोंके प्रति आदर व कइतहझता दर्शानेका मी सीधा मार्ग यही है । 


मानव माचका तोथ 

दीघतपत्वी मद्ावीरकी जत्म-भूमि और तथागत बुद्धकी उपदेश-मूमि 
होनेके कारण वैशाली विदेहका प्रघान नगर रहा हैं। यह केवल जैनों और 
बौद्धोंका ही नहीं, पर मानव-ज्ञातिका एक तीर्य बन गया हैं। उक्त दोनों 
अमणवीरोंने कर्शा तथा मैत्रीकी जो विरासत अपने-अपने तत्काज्लीन रंघोंके 
द्वारा मानव जातिकों दी थी उसीका कालक्रमसे मारत और भारतके बाहर 
हतना विकास दुघ्ञ है कि आजका कोई मी मानवतावादी वैशालीके हतिहासके 
प्रति उदासीन रह नहीं सकता | 

मानवजीवनम संबंध तो अनेक हैं, परन्तु चार संबंध ऐसे हैं. जो ध्यान 
लींचते हैं--राज़कीय, सामाजिक, धार्मिक और विद्याविषयक | इनमेंसे पहले 
दो स्थिर नहीं | दो मित्र नरपति या दो मित्र राज्य कमी मित्रतामें ल्थिर नहीं | 
दो परत्परके शत्रु मी अचानक ही मित्र बन जाते हैं, इतना डी नहीं शासित 
शासक बन जाता दे और शासक शासित | सामाजिक संबंध कितना दी निकटका 
शौर रक्तका हो तथापि यह स्थायी नहीं । हम दो चार पीढ़ी दूरके संबंधियोंकों 
झकसर बिलकुल मल जाते ई | यदि संबंधियोंके बोच स्पान की दूरी हुईं या 
झाना-जाना न रहा तब तो बहुधा एक छुद्धम्व के ज्वक्ति मी पारत्यरिक संबंबको 
भूल जाते हैं । परन्तु घर्म और विद्याक्े रंवंधकी वात निराली दे । किसी एक 
धर्मका अनुगामी माषा, जाति, देश, आदि बातोंमें उसी घमके दूसरे अनुगा- 
मियोसि विल्कुल ही जुदा हों तब भी उनके बीच घर्मका तांता ऐसा होता है 
मानों वे एक ही कुटुम्द के हों। चीन, तिब्बत जैसे दुस्वर्ती देशोंका बौद्ध जब 

द्र 





है हि. 


भारतमैं जन्मा और पल मुसलमान मक्का-गदीनाके मुसलमान अरथोते पनि- 
छता मानेगा | यह स्थिति सब घर्मोकी झकसर देखी ज्ञाती है। गुबरात, 
राजस्थान, वूर दंछ्धिंण, कर्णाटक श्रांदि के जैन कितनौ हों वातों मैं मिन्‍न क्यों 
न हों पर वे सब भगवान्‌ महावीरके धर्मानुयायीके नाते अपने में पूर्ण एकताका 
झनुभव करते हैं | मगवान्‌ महावीरके अहिलाग्रधान धर्मकां पौषण, प्रचार 
बैशाली और विदेहमें ही मुख्यतया हुआंटे | जसे चौोनो वर्मो आंदि बौद्ध 
सारनांप, गया श्ादि की अपना ही स्थाम उमभतें हैं, वैसे ही दूर-दूरके जेन 
महादौरके जन्मस्थान वैशालौकों मी मुख्य घर्मस्यानं समझते हैं और महावौरे 

धमनुगामी के' नाते वैशॉलीमे और वसे हां अन्य तौ्थीम विहारम मिलते 
हैं। उनके लिए पिंदारं और खासकर वैशाली मक्का यो जैदसैलेग है वह 
घार्मिक सर्वध स्पायी होता है। कालके झनेक थपेड़े भो इसे लीग नहीं करें 
सके हैं श्ौर न कमी च्ोण कर सकेंगे | बल्कि जसे-जेसे ऋषिंसाकी साराओऑर 
उसका प्रचार बढुतां जाएगा बैंसे-वैंसे शांतृपुत्र मंद्ांवौरकी बंहे जर्ामृत्रि विशेष 
झौर विशेष तीथरेफ बनती लीएगी [7 

हम लोग पए्वंके निवासी हैं। सोडेटिल, ब्लेड: एरिहडोटेलआदि पशत्चिसके 
निवासी | शुद्ध, महावीर, कणाद, अक्षपाद, शक्िर, वाचस्पति आईि भारतके 
सपूत हैं, जिनका यूरोप, अमेरिका आदि देंशोसे कोई यास्ताः नही । फिर मी 
पश्चिम और प॒व के संग्न्धकों कभी क्ञीण न होने देनेवाला तत्त्व कौन है, ऐचा 
कोई पश्न करे तो इसका जवाब एक ही है कि दह तत्त्व है विद्याका | ख़दे -जुदे 
घंर्मवाले भी विधोके नाते एक हो जाते हैं । 'लकाई, आंजिक सलींचातानी 
मंतान्पतां आदि झनेक विधघातक आसरी तत्त्व आते है तो भी मिद्रां ही फेसो 
चीज है जो तब बुदाइंयॉमि मी मनुष्य -मनुष्यंकों एक कूँसरेके प्रति 
बनाती हैं । अगंर वियाका संदन्‍्च ऐसा उब्ज्वंस छोर सियिर है तो कहना बोगा 
कि विंधाफे नाते भी वेशाली-विदेह और बिद्र रूवको एक खुज़में पिरोगरगा 
क्योंकि वह विद्याका मी तीय है । 

महात्मा गांघोजीने अडिताकी साघना शुरू तो को दक्षिण अफ्रीका, पद 
उस झनोले ऋषि-शब्मका सीधा प्रयोग उन्होंने पहले पहल मारतमें शुरू किया, 
इसी विदेह तषेत्र में | पजाकी अन्तश्चेतनामें जो अंदिस्मकी विरासत मुषुक्त पढ़ी 
थीं, कह गांधीनोकी एक मौन पुकारसे जग उटो और केवल मारतका हो नहीं 
पर डुनिया-भरका ध्यात्न देखते-देखते चम्सारन-विद्वासकी और आकुघ् दुआ | 
और मद्ाबीर तथा बुद्धके समयमें जो चमत्कार इस विदेहमें हुर थे बढ़ी गांघो- 
जीके कारण भी देखनेम्रें आए | जैसे अनेक उत्रियपुञ्र, शहपतिपुत्र और 
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ब्राह्मगापुत्॑ तथा पुत्रियाँ बुद्ध व महावोरके पीछे पागल द्ोकर निकल पढ़े ये बसे 
ही कई अप्यापक, वकील, जमींदार और श्न्य समकदार छ्वी-युरुष गांधीजीछे 
प्रधाषमें आफए। जैसे उस घुराने युग में कब्या तथा मेत्रीका सावत्रिक प्रचार 
कस्नेके लिए सँघ बने ये वेसे ही सत्याग्रइकों सा्बत्रिक बनानेके गांघौजीके 
घप्नमें सीधा साथ देनेंवालोंका एक बंड़ा संघ यंना जिसमें बेशाक्ली-विदेह पा 
विहास्के सपूर्तोका साथ बहुत महत्त्व रखता है | इसीसे मैं नवसुगीन इश्निसि भी 
इस स्पानको घ्म तथा विद्याका तीर्य समरूता हैँं। और इसी माउनासे मैं 











जैंन सात्बुओंके साथ पैदल चलते-चलते उस ऋन्रियकुण्डमें भी.वात्राकी दृश्टिसे 
जाया था जिसे आजकल जेत लोग महावीरकी जत्मसमूमि समप्रकबर वहाँ 
यात्राकें लिए झाते हैं और लक्खीसराय जैक्शनसे जाया जाता है |. यद मेरी 
बिहारकी सर्व प्रधम घर्मयाज्ञा थी। इसके बाद अर्थात्‌ करीब ४३ वर्षकछे पूर्व 
मैं मरेथिज्ञा-विदेहमें अनेक बार पढ़ने गया और कई स्थानों में कई बार ठद्स 
मी । बह मेरी विदेदकी विद्यायाजा थी | छस गुग और इस खुगके बीच बड़ा 
अन्तर हो गया है । अनेक साधन मौजूद रुनेपर मी उस समय जो बातें झुक 
ज्ञात न थीं वह थोड़े चहुत प्रमाणमें छात हुई हें और जो भावना साम्मदायिक 
दायरेके कारण उस समय इस्तित्वमें ज थी आज उसका अनुमब कर रहा हूँ | 
अब तो मैं स्पप्ठ रूपसे समकक सका हूँ कि महावीरकी जन्ममृमि न तो वह 
लिच्छुआढ़ या फ्वतीय क्षत्रियकुझड दे और न नालत्दाके निकटका कुस्डल 
ग्राम ही। आजके बसाइुकी ज्ुदाईमेंसे इतने अधिक प्रमाण उपलब्ध डुए ह 
और इन प्रमाणोंका जनन्ब्रोद् पस्मपराके श्रात्रीन शाह्नोंके उल्लेसोंके साथ 
इतना अधिक मेल बैठता है तथा फाहियान शएनसंग जेसे प्रत्यक्षदर्शी यात्रियों 
के शत्तान्तोंक साथ झणषिक संवाद द्वोता है कि गह सब देखकर मुककों उस समय 
के अपने अशानपर हँसी ही नहीं तरस भी झ्ोता है । और साय ही साथ सत्यकी 
जानकारीते अताघारयां खुशी भी होती है | चढह उत्य यद दे कि वत्मढके क्षेत्र 
जो बालुकुशए नामक स्थान है”बही सतसुच्र ऋषियकुण्ड है | 
विभिन्‍न परंपराझशोकी एकता 

मास्तमें झनेक धर्म परम्पराएँ रही हैं। ब्राह्मण पःम्मरा मुल्यतेया वोदिक हे 
जिसकी कई शाखाएँ हैं | अमण पंरम्पराकी भी जेन, बौद्ध, आजीवक, प्राचीक 
सांख्य-्योंग आदि कई शाखाएँ हैं । इन सब परमराओंके शाज्नमें, शुच्कर्म 
और संघर्मं, आचार-विचारमें उत्थान-पतन और विकास-हातमें इतनी अधिक 
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ऐतिहासिक भिन्‍नतां है कि उस-उस परम्परा जन्मा व पता हुआ और उस 
उस परमपरके संस्कारसे संस्कृत हुआ कोई भी व्यक्ति सामान्य रूपसे उन सब 
परम्पराओंफे झन्तत्तल में जो वास्तविक एकता है, उसे समझ नहीं पाता | 
सामान्य व्यक्ति दमेशा मेदपोपषक स्थूल स्तरोंमें दी फैसा रझता है पर तत्वच्तितक 
ओर पुरुषार्थी व्यक्ति जैंसे-जेंसे गहराईसे निर्मबतापू्बंक सोचता है वेसे-बेसे 
उसको आतन्तरिक सत्यक्री एकता प्रतीत होने लगती है और मापा, आचार; 
संस्कार आदि सब मेद उसकी प्रतीतिमें याधा नहीं डाल सकते | मानव चेतना 
श्राखिर मानव-चेतना ही है, पशुचेतना नहों | जैसे-जेसे उसके ऊपरसे आष- 
रण हटते जाते हैं वेसे-बैंसे वह अधिकाधिक खत्वका दर्शन कर पाती है | 

हम साम्प्रदायिक दृष्टिसे महावीरकों अलग, बुद्धको अलग और उपनिषद्‌ 
के ऋषियोंकों श्लग समझते हैं, पर अगर गहराईसे देखें तों उन सबके 
मौलिक सत्यमें शब्दमेदके सिवा और मेद न पायेंगे । महावीर मुख्यतया 
अहिसाकी परिमाधामें संब बाते उमकाते हैं तो बुद्ध तृष्णात्याग और भेत्रीकी 
पंरिमायामें अपना सन्देश देते हैं | उपनिषदके ऋषि झऋतिद्या या गज्ञान निवा- 
रणकी दृष्टिसे खिन्तम उपस्थित करते हैं । वे सब एक दी सत्यके प्रतिपादनकी 
बुदी-जुदी रीतियाँ हैं; जुदी-जुदी मांपाएँ हैं | अह्िसा तब तक सिद्ध हो ही नहीं 
सकती जब तक तृष्णा हो | तृष्णात्यागका दूसरा नाम हीतो अहिंसा हे | 
आज्ञानकी वास्तविक निमृत्ति बिना हुए न तो अ्वि। सिद्ध हो सकती हैं और 
ने तृष्णा का त्याग ही सम्मव है । घर्मपर्म्परां कोई भी क्‍यों ने हो; अगर बढ़ 
सचमुच घर्मपरम्परा है तो उसका मूल तत्त्व अन्य वैसी घर्मपस्यराओं से छुदा 
हो ही नहीं सकता | मूल तत्त्व की जुदाई का अर्थ होगा कि छत्प एक नहीं | 
पर पहुँचे हुए समी ऋषियोंने कहा है कि सत्यके आविष्कार अनेकघा हो सकते 
हैं पर सत्य तो अखणिडित एक दी है। मैं अपने छुप्पन वर्षके थोड़े-यहुत अष्य- 
बन-चिन्तनसे इसो नतीजे पर पहुँचा हूँ कि पन्थमेद कितना दी क्‍यों न हों 
पर उसके मूल में एक ही सत्य रहता है । आज में ह॒सी मावनासे महावीरकी 
जम्मजयन्तीके ह्थूल महोत्खवर्म भाग ले रहा हैं। मेरी इृष्टिमें मद्ावीरकी 
जयत्तीका श्रर्थ है उनकी अिलासिद्धिकी जय॑स्ती । और अध्टिलासिद्धिकी 
जयन्तीमें अन्यपान्य महापुरषोंकी सद्गुशसिद्धि झ्पने आप समा जाती है। 
अगर बेशालीके ऑँगनमें खड़े डोकर इस लोग इस व्यापक मावनाकी अतीति 
न कर सके तो इमारा जयन्ती-उत्सत नए शुगकी माँगको ठिद्ध नहीं कर सकता | 

बंशाली अभिनन्दन अन्य तथा बुदी-छुदी प्रव्रिकाश्रोंके द्वार वेशालौका 
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पीयणशिक और ऐंतिहातिक परिचय इतना अधिक मिल जाता है कि इसर्म बृद्ध 
करने जितनी नई सामग्री अमी नहीं है । मगवान्‌ महावीर की जीवनी मौ उत्त 
अभिनन्दन ग्रन्थमें संच्ेप से झाई है। यहाँ मुकककों ऐसी कुछ बातें कहनी हैं 
जो बैसे महात्माओंकी जीवनीसे फलित द्वोती हैं और जो हमें इस थुगमे तुरन्त 
कामकी भी हैं। मद्दावीर्के समयर्मे वेशालीके और दूसरे मी गणराज्य ये जो 
तत्कालीन प्रजारत्ताक राज्य दी थे १९ उन गणराज्योंकी संघरष्टि अपने तक दी 
सीमित थी। इसी तरइसे उस समव के जैन, चौद, आजीवक आदि अनेक 
पमतंत मी ये जिनकी संघद € मी अपने-अपने तक ही सीमित थी। पुराने 
गणराज्योकी संघदष्टिका विकास भारत-व्यापी नये रंघराज्यरूपमें हुआ दे जो 
एक भ्रकारते आहिताका ही राजकीय विकास हैं। अब इसके साथ पुराने घ॒र्म- 
सब तभी मेंल खा सकते हैं था विकास कर सकते हैं जब उन घर्मसंघोंगे भी 
मानवतावादी संवेदष्टिका निर्माण हो और तदनुसार सभी घर्मसंब अपना-अपतां 
विधान बदलकर एक लक्ष्गगामी हों । यह हो नहीं सकता कि मारतका राम्यतेत्र 
तो व्यापक रूपसे चले और पन्यीके घर्मसंघ पुराने दरें पर चलें। आाखिरकों 
राज्यसंध और घमंरुंघ दोनोंछा प्रवृत््तित्र तो एक ग्रखंड भारत ही है। ऐसी 
ह्थितिमें झ्गर संघराज्यको ठौक तरइसे विकास करना है और जनकल्वाशमे 
भाग लेना है तो घमंसंघके पुरस्कर्ताओंकों भी व्यापक हृहिसे सोचना होगा । 
अगर वे ऐसा न कर तो अपने-अपने घर्मसंघकों प्रतिष्ठित व जीवित रल नहीं 
सइते या भारतके संपराज्यकों भी जीवित रहने न दंगे | इसलिए इसमें पुराने 
गयुराज्यकी संघदष्टि तथा पन्योंकी संपद पका इस सुगम ऐसा सामझुस्य कसना 
होगा कि धर्मसंघ भी विकासफे साथ जीवित रह सके और मारतका संघराज्य भी 
घ्थिर रहूं सके | 


भारतीय संघराज्यका विधान अस्ाम्यदायिक है इसका झ्र्थ यही है कि 
संपराज्य किसी एक धम में बद्ध नहीं है । इसमें लघुमती बहुमती सभी छोटे- 
बड़े धर्म पन्‍्य उम्रानं मावते अ्रपना-अपना विकास कर सकते हैं ।. जय संघ- 
ग़ज्यफ़ी नीति इतनी उदार दे तब इरेक धर्म परम्पराका कर्तन्‍्य अपने आप सुनि- 
ब्रित हो जाता है कि प्रत्येक घ॒र्म परम्परा समग्र जनहितकी इश्टिसि संघराज्यकों 
तब तरहसे हृढ़ बनानेका खबाल रकक्‍्ले और प्रयत्न करें। कोई मी लघु या बहु- 
मती धर्म परुपरा ऐसा न सोचे झ्ौर न ऐसा कार्य करे कि जिससे राज्यकी 
फन्द्रीय शक्ति बा प्रान्तिक शक्तियाँ निर्देल हों । यह ठमी अम्भव हे जब कि 
प्रत्येक धर्म परम्पराके लबाबदेह समझदार त्यागी या ग्रदस्थ अनुयायी अपनी 








न करे | 
| धर्म परम्पराग्नोंका पुराना इतिहास हमें यही लिखताता दे | गणशतन्त्र, 
हल्त्र ये सभी झापछुमें लड़कर अन्तमें ऐसे घराशायी हो गए कि जिसे विदे 
शियोंकों मारतपर शासन करनेका मौका मिक्ना । गाँघीजीकी अइ्डिंसाइस्टिने 
उंस जुटिकों दूर करनेका प्रवश्न किया और अन्तमें २७ प्रान्तीष घक ग़न्बोंका 
एक केन्द्रीय संबराज्य कायम हुआ जिसमें तमी प्रान्तीव लोगों का दित सुरुक्तित 
रंदे और वाहरके मय स्थानोंसे भी बचा ला सके | अब धर्म परस्मराओंको मी 
अहिशा, मेत्री या ब्रह्ममावनाके आधघारपर ऐसा धार्मिक बातावस्ख बनाना 
होगा कि जिसमे कोई एक परम्परा अन्य परम्पराझंंके संकटकों अपना संकट 
उमके और उसके निवारणके लिए वैसा ही प्रयत्न करे बैसा अपनेंपर आये 
संकटके लिबारणक्रे लिए | हम इतिद्ाससे जानते हैँ कि पहले ऐसा नहीं हुआ. 
फलत।; कभी एक तो की दूसरी परम्परा बाइरी झाकमणोंक्रा शिकार बनी और 
कम ब्यादा हूपमें उमी धर्म परम्पराओंक्री खांस्कृतिक ओर विद्या न्तिक्रो 
सहन पड़ा । सोमनाथ, रुद्रमहालय और उजमिनीका मड्राफाल दया छाशी 
झाविके बेष्णव , शेव आदि धाम इत्यादि पर जयब॑ संकठ आए तब अगर ऋत्प 
परम्पराशोंने प्राणाप॑णतते पूरा साथ दिया होता तो वे घाम बच जाते | नहीं #ी 
बचते तो सब परसराश्मोंकौ एकताने विशेधिग्रोंझा होसला जरूर ढीला क्रिया 
होता। सारनायं, मालन्वा, उदत्तपुंरी, विक्ेस्शित्षा आदिके विद्याविद्धारोंको 
यह्तियार खिलजी कमी श्यस्त कर नहीं पाता झगर उस समय बोद्ेतर परुपयएँ 
उस झाफतकों झपनी सम्कती | पाटन, तारक्का, सांचोर, आबू , ऋालोर शआदिके 
शिल्षपश्थापत्यप्रघोत जैन मन्दिर भी कमी नध्ठ नहीं होते । अब समय बदल 
गंदा और दम पुरानी त्रुटियोंसे सबक सीखना होगा | 

सांस्कृतिक और धार्मिक स्थानोंके साथ-साथ अनेक शानमंण्डार भी नष्ट 
हुए । हमारी धर्म परस्मरात्ोंकी पुरानी दृष्टि बदलनी हो तो इहर्मे नीचे लिखे 
झनुसार काय करना होगा | 

(१ ) प्रत्येक घमपरम्पराकों दूसरी घर्मपरमयराओंका उत्तना ही झादर करना' 
चौहिए जितना वह झपने बारेमें चाहती हैं द 

(२ ) इसके लिगे गुब्बर्ग और परिंडंतवर्ग सबकी शाफतमें मिलनें-डुलने 
के प्रदंग पैंदा करना और उदारह्ितसे विचार विनिमय करेगा । जहाँ एकमत्य 
न हों वहाँ विवादर्म न पढ़कर सहिधताकी वृद्धि करनां। धार्मिक और 


ही विचार 














| ॥ 
डिसमे किठी एक धर्मपरम्ससका झनुयायी अन्य घमपरम्पणाझोंकी बाढ़ोंसे सबंथा 
झनपिज्ञ ज रहे और उनके मन्तब्योंकों गलतरूपमें न सम्के | 
इसके क्षिए अनेक विश्वविद्यालय महाविद्याज्षय जेंसे शिक्षाकेन्द्र बने ईं 
जहाँ इत्द्वास और दुलता इष्टिसे धर्मप्स्पराओ्रोंकी शिल्धा दी जाती डे | फ़िर मी 
अपने देशमे पऐ्रेसे तैकड़ों नहीं इजारों छोटे-इढ़े विद्याधाम, प्राठशालाए आदि 
हैं जहाँ केवल साम्प्रदाधिक दृकश्ष्सि उस परसराकौ एकांगी शिक्षा दी जाती हैं | 
इसका नतीजा अभी यही देखनेमें आता हैं कि सामान्य जनता और दरेक 
परम्पराके गुरु या प्रण्डित,अ्भ्री उसी दुनियामें जी रहे दें जिसके कार्य सब 
घर्मपस्मयएँ निस्तेज और मिप्यामिम्ानी हो गई. हैं 


बेंशाज्ञी विदेह-मियिज्ञाके द्वास झनेक शाज्लीगर विद्चाआके पिपफरमें बिहार 
का जो स्पान है बह दर्मे पुसने औठको ब्राद्‌ दिल्लावा है | उप्रनिषदोके उपलब्ध 
माष्योंके प्रष्िद्ध प्रसिद्ध आचार्य मलेदी दुछ्षिणमे डुए हो पर उपनिषदराोक 
झात्मतत्त्वविषयक और अद्वैत्तत्वकूपविषंयक अनेक गम्भीर चिस्तनविदेंहके: 
जञनककी सभामे ही हुए. दें छिल चिल्वनोंने केब्न॒ल पुराने उ्याज्ञायोक्ता:ड नही प्र 
आधुनिक देश-बिदेशके अनेक विद्वानोंका भी आन हीक्ा दे । जुदने घम 
और त्रिनयके बदुत बड़े भायक्ता असली. उपदेश दिद्भास्के घड़े ख़ुदे स्पानोम ही. 
ढ्िब्रा हैं; इतना डी नहीं - बढ़िक बौद्ध किपटककी सारी संकलता विद्वाफ्री ठीव, 
संगीतियोंमें ही हुई दे | जो तिपिटक बिद्वारके खपूठोंके द्वारा ही एशियाके दूर 
दूर झगम्प सागोम सी पहुँचे हैं और जो इस समयक्ो अमेक आधषाप्रोर्मे रूपा 
न्वरित मी हुए हैं। इन्हीं बिपिव्कोंने सैंकड़ों यूगरपीय विद्वानोको अपन्नी श्रोर ज्ींचा 
और जो -कई यूरोप्रीय भाषाओं मे रूप्रान्तरित मी हुए। जेन पसुपराफे पूल 
आमम पीछेंसे भज्ते ही पश्चिम और वक्तिण भारतके छुट्दे-लदे प्रागोमे पहुँचे हो, 
घंकलित व लेलबद्ध भी हुए हों पर उनका उद्गम और अ्रार्यम्म्रिर 
तथा संकलन तो बिद्दारम दी हुआ दे । बौद्ध रंग्रीविक्रों तह प्रवम्न ऊन-संगीवि,. 
भी बिंद्वारमें ही मिली यी | चाणक्ष्यके अथंश रूकी झौर सम्मबतः क़ासशाक्ष-- 
की जन्म्रमूमि भी बिद्वार ही है.। हम जब दाशंनिरू, दुज़ ओर व्यात्ष्या प्रंसोक़ा 
विचार करते हैं _ठब तो इमारे सामने विद्रकी बढ़ आाह्रीहर प्तित्ना-सू्त 
होकर उपस्थित डोती है। कणाद और अजक्षप्राद ही नहीं पर उन दोलोंके. 
वेशेषिक-स्थाय दश्शनके माष्यं, बातिक, टीका, उपदीका , आदि खारे साहित्य 
परिबारके प्रणेवा बिद्दारमें ही, खासकर विद्वेद मिथिलामें ही हुए हैं.। 

सांहप, गोग परुयणाके मूल चिन्तक और अन्धकार एवं व्याव्याकार विद्वार 














५4 
में या विहारकी सौसाके आख्यास दी हुए हैं | मेरे स्थालसे भौर्मासाकार जैमिनी 
श्र बादराबण भी बिद्वारके ही द्ोने चाहिए। पूर्वोत्तर मीमांसाके अनेक 
घुरोय प्रतुख व्याख्याकार मियिलामें दी हुए दें जो एक वार सैकड़ों मीमांसक 
विद्वानोंका घाम मानी जाती थी | बंगाल, दक्षिण आदि अन्य मागोंमे न्याय 
बिद्याकी शांख़ा-प्रशाखाएं फूटी हैं पर उनका मूल तो मिथिला दी है| ब्राचस्पति, 
उदयन, गंगेश आदि प्रकाशइ विद्वानोंने दाशनिक विद्याक्ना इतना अधि 
किकास किया है कि जिसका असर प्रत्येक घर्मपरुपरापर पढ़ा है। तछशिलाके 
श्वंतके बाद जो बौद्ध बिद्वार स्थापित हुए उनके कारण तो विद्दार काशी वन 
गया था | नालन्दा, विक्रमशौला, उदन्तपुरी जेसे बढ़े-बढ़े विहार और जंगत्तल 
जैसे साधारण विद्वारमें बसनेवाले मिक्ुकों और अन्य दुर्वेक मिश्र जैसे ब्राक्षण 
बिद्वानोंने जो संस्कृत बौद्ध साहित्यका निर्माण किया है उसकी गहराई, सूछुमता 
झौर वहुभुतता देखकर झ्ाज भी विद्यारके प्रति आदर उमड़ आता है। यह बांत 
भमली-भाति हमारे लक्ष्म श्रा सकती हे कि बिहार पर्मझी तरद विद्याका मी तीये 
रद्वादे। 

जैसा पहले सूचित किया है कि धर्मपस्मराओंको अपनी दृष्टिका तथा ब्यव 
हारोंका युगानुरूप विकात करना ही होगा। बैसे ही विद्याओंकी सब परम्पराओंकों 
मो अपना तेज कायम रखने और बढ़ानेके लिए, अच्ययन-अध्यापनकी प्रणालौके 
विषयर्मे नए छिरे से छोचना होगा | 

प्राचीन भारतीय विद्याएँ कुल मिलाकर तौन भापाओोंमें समो जाती हैं-- 
उंस्कृत, पाजि और प्राकृत | एक समय था जब संस्कृतके धुरन्चर विद्वान मी 
पाजि या भाकृत शाल्रोको जानते नये या बहुत ऊपर-ऊपरते जानते ये। ऐसा 
पं उम्रप था जब कि पालि और प्राकृत शाल्नोक्े विद्वान, संस्कृत शाल्ोंकी 
[रा जानकारी रखते न थे | यही स्थिति पालि और प्राकृत शाल््रोंफे जानकारोंके 
बीच परत्सरमें भी थी | पर क्रमश: समय बदलता गया | आज तो पुराने घुग 
ने एसा पलटा खाया है कि इसमें कोई मी सच्चा विद्वान्‌ एक या दूसरी माषाकी 
तथा उठ भाषामें लिले दुप शास्त्रोंकी उपेद्चा करके नवगुगीन विद्यालयों और 
मद्दाविद्यालयोंद्ो चला ही नहीं सकता | इस दृष्टिसे जब॒ विचार करते हैं तब 
सष्ट मालूम पढ़ता है कि यूरोपीय विद्वानोंने पिंुले सवा सौ वर्षो्में मास्तीय 
विद्याओका जो गौरव स्थापित किया है, संशोधन किया है उसकी बराबरी फरनेके 
लिए तथा उठसे कुछ ञ्रांगे बढ़नेके लिए हम भारतवाएियोंकों अब अध्ययन- 
भ्रध्यापत, चिन्तन, ज्षेखन और संपादन-विवेचन आदिका क्रम अनेक भ्रकार 


| 


से बदलना होगा जिंसके सिवाय दम प्राच्यविद्या-विशारद यूरोपीय विद्वानोंके 
झनुगामी तक बननें में ग्रसतमर्थ रहेंगे | 

प्राच्य मारतीय विद्याकी किसों भी शालाका उच्च झष्ययन करनेके लिए 
तथा उच पदवी प्रात करनेके लिण हम भारतीय यूरोपके जुदे-जुदे देशोंमें 
जाते हैं उसमें केवल नौकरीकी इृष्ठिसे डीमी पानेंका ही मोह नहीं हैं पर 
इसके ताथ उन देशोंकी उस-उस संख्या का व्यापक विद्यामय बातावस्ण मी 
निमित्त हैं। वहाँके अध्यापक, वहाँकी कार्यप्राली, वंहाँके पुत्तकालव 
आदि ऐसे अज्जञ-प्रत्यज्ञ हैं जो इमें अपनी ओर लींचते हैं, अपने देशकी विद्या्त्रों 
का अध्ययन करनेके लिए दहमकों हजारों कोल दूर कर्ज के करके भी जाना 
पड़ता है और उंत स्थिति में जब कि उन आाच्य विद्याओंकी एक-एक शालाके 
पारदर्शों अनेक विद्वान, मारतरम मी मौबूद हों। यह कोई श्चरजकी बात 
नहीं है । वे विदेशी विद्वान्‌ इस देशमें आकर सीख गए, अमी वे सीखने 
आते हैं पर तिक्का उनका है । उनके सामने भारतीय पुराने पशिहत और नई 
प्रंणालीके अध्यापक झकसर फीके पढ़ जाते हैं | इसमें कत्रिमता और मोहकां 
भाग बाद करके जो रत्य है उसको ओर हमें देखनां है। इसको देखते हुए 
मुझको कडनेमें कोई भी दिचकियाहट नहीं कि हमारे उच्च विद्याके केन्द्रोर्म 
शिद्षण-प्रयालीका आमूल परिवर्तन करना होंगा। 

उच्च विद्याक्े केन्द्र अनेक हो सकते हैं । पत्येक केन्द्रमं किसी एक विद्या- 
परंपराकी प्रधानता मी रू सकती हैं। फिर भी ऐस़ते केन्द्र अपने संशोधन 
कार्यमें पूर्ण तमी बन सकते हैं जब अपने साथ संबंध सखने वाली विद्या परंप- 
राशोंकी भी पुस्तक आदि सामग्री वहाँ संपूर्णातया घुलम दो | 

पालि, प्राकृत, उंत्कृत माषामें लिखे हुए उब प्रकारके शाज्लोंका परस्पर 
इतना घनिश्न संवन्ध है कि कोई भी एक शालाफी विद्याकां अम्यासी विद्या 
की दूसरी शालखाओंके आवश्यक वास्तविक परिशीलनकों बिना किए सच्चा 
झम्पासी बन ही नहीं सकता, जो परिशीक्षन अधूरी सामग्रीवाले केन्द्रॉर्म 
उम्रब नहीं । 

इससे पुराना पंथवाद और जातिवाद जो इत युगर्मे हो समझा जाता हैं 
बह अपने शाप शियिल हो जाता है। इम यह जानते हैं कि हमारे देशका 
उश्चवरण्णांभिमानी विद्यार्यों मी यूरोपमें जाकर वहाँके संसर्गते वर्णाभिमान 
भूल जाता है | यह स्थिति अपने देशमें त्वामाविक तब वन सकतीं है जब कि 
पक ही केत्रमें अनेक अध्यापक हों, अभ्येता हों ्ौर सबका परस्पर मिलन 


५ हा 


पुद्ट डुए, विज ह& ज़ी बरछता । कमा पक झताजं की .म़नोइडि को जीदने 
के वास्ते उच्चविद्याके चेत्रमे मी छाम्मद्धायिकताहा- दिखावा क्ंनाक्षकोंछो 
सता पका. ; विज्ञारसे तो उच्चतम अठपबतके केल्द्रो्मे 





शास्तोय छाया 

आब अन्तमें में संक्तेपमेंप्रह दिखाना ऋ्याहत्ाःहूँ कि: उस-पुराने युगके 
प्यछ॑ंव और इममसंघका आरखमें कैसा चोली-कामनका (संबन्ध रहा हे को 

; तथा क्त्वज्ञानकी पस्माषाओंमें भी सुरक्षित है । इम्र जानते 

का सुज्द तायूराज्य प्रा  क्रांत्‌ ऋह। एक उसपर षा। जूछा 
संद्र शब्द्र ऐसे धमूहफे छूलक दे जो अपना काम चुने हुए ग्रोस्म सक्मोंके कार 
करते गे.|  बह्ी बात़॒- प्रमज्षेत्रम मो बी। जेनसंब-मो मिक्षु-मिद्ुसी, खावकत 
अर्द्र्विघ्॒ अन्ञों़े ही बना और सब अज्ञोंकी रूम्मतिसे ही कट 
हजारे गाँबोंमे दुआ वेत़े-दैंसे व्यानिक /संब भी कायम हुएं ज्ो-ल्मात:तक कायम 
हैं। किसी मी , एक ऊुल्दे या: शहरको ज़ी जिफ श्रम बरदोँ- जैन रूच्त़ी। दै तो 
उल्लका वहाँ संघ होया ओद छारा घार्मिक काग्रेगफ़ -लंबके किस्से होसा। 
कोई मुलिया मनमानी नहीं कर खफ़्या., उडेले-बढ्म -आंचाय श्री -द्वो क्रो भी 
से संपके अड़ोन झून्प ढी छोगा | बंघसे बहिव्कृठ़ व्यच्थित कोई गौस्द डी | 
सारे तीष, साओे धर्रमिक/ स्ार्वज़दिक़ काम संघकी देखरेख़में दी अल्ञतें है। और, 
उन इकाई अंपके मिल्लकसे मास्तीय आर अरक्षीय संधोड़ी घठना भी आज ठक 
चली आती है |, जेंसे -गणसब््यक्वा--भारतत्पापी - भ्ंघराज्यमे विकास डा बे 
ही प्रारनाफ़, ओर मरद्भाबीरके द्वारा « संज्वालित उस -उम्रस़॒के छोटे बे 
विक्ारुस्वक्समेआज़की जेन संबन्मपर्ण हे-। :डुद्धका संध भा तय डी हे। 
किसी, मी बेशुमें जहाँ बोर घर दे- बढदाँ एंघ -व्यवस्पा है. और सारा श्रमिक 
व्यवड्टार संक्षेके दा दी चक्षत्ा दे -: ट पद 

जेंसे उस समयके राज्योंके साथ गण शब्द लगा था बैसे ही महजीस्के झुद्य 
शिप्पोदे साध. प्रण' झुन्द्र प्रसुक्त है ।+ ऊनके म्पासद मुख्य शिष्य को किद्वारमें 
ही जत्मे ये वे. प्रयुधर कइलाते हैं । का भी जेंन पस्मग्रमें “ग़णी' परद्‌ कम्रम 
है ओर बौद्ध पसपरामें संझ्र स्ख्नविर सा संकरज्ञास़क पद । है 

त्यक्लानफी परिनाषाप्रमे क्यजावल परिम्रपाका भी स्पान दे । नय 

पूर्ण ऋल्लकी पक बाज़छो चोलनेब्राल्ी हष्टिका जाम है। ऐसे जबके खात- प्रकछत - 
जन शास्केम्नें पुराने सम्रक्ते बिल्नते हैं जिनमें मम -नग्रका नाम हे मेंगस' 


















कहता म होगा दि नेंगम शुब्द 'निगरण से बना है जोः निगम वे शालीमे:फ 
और जिनके उल्लेल्ल सिक्‍कोंमें मी मिले हैं । 'निगम' समान कारोबार करते 
वालोकी भेणी विशेष है | उतरे एक प्रकारकी एकता रहती-हे / झर संघ 
स्थूल व्यवहार एक-सा चलता है| उसी 'निगम' का भाज़ छेकर उतस्तके उपरत्ते 
नेंगम आन्दके द्वारा जेल- परस्यराने प्रक ऐसी. इण्टिका - सूचू -किता है 
जो. समाजमें -स्यूल़ दोती-हे और जिसके झाधारपर ह्रीवन ज्यवबद्भार 


चलता है 
नेग्स़के बाद-कंग्रह, व्यवहार, ऋज्॒दज, शब्द, सममिकद और एवंघूत 
ऐसे छुट् शुल्द्रोंके द्वारा यह झांशिक ,विज्ञारसराणियोंका छूत्नन आता है | -मेरी 





ग़बमें उक्त छुड्टों दृष्टियाँ यद्यपि तत्त्व -हानसे संदन्व स्ख़ती: हैं फ़र वे -सूलछा उछ 
खमयके सम्य व्यवहार और सामाजिक व्यावहारिक प्लाबरारपर फल्नित-डी गई 
हैं। इतना ही नहों बल्कि संग्रह न्यवहारादि ऊपर सूचित शब्द मी ततकालीज 
भाषा प्रयोगोंते लिए हैं। अनेक गण मिलकर राज्य व्यवस्थ+ला समाम्र 
व्यवस्था करते थे जो एक प्रकारका समुदाय या संग्रह, झ्दा 

मेंदर्म अमेंद दृष्टिका ग्राघान्प रहता घा।| तत्त्वज्ञानके संग्रह नयके 

वही भाष है । व्यवद्वार चादे राजकीय ही या सांम्राजिक वह जुदे-जु्दे व्यक्ति 
या दलके द्वाया ही छिद्ध ड्रोता हैं। :तत्त्वज्ञालके ब्यवहार नयर्में भी मेद अ्रथ्ातूं 
बिमाजनका ही माव मुल्य है । हम वैशालीमे पाए गए सिक्‍्कोसे जानते है कि 
ध्योवद्ारिंक और विनिश्य महामात्य' को तरह 'सूत्रपार मी एंक प्रदु था | 
मेरे ल्यालसे सूजधारक| काम बढ़ी होना चाहिए जो जैन तत्वज्ञानके ऋजुसूत 
नये शब्द लक्धिप होता है। अजुदुतनपक्ता झा है--आगे पीछेकी गल 
कुंजीमें न जाकर केवल कर्तमानका डी किचार करता |. उंमव है सुजघारक[ 
काम भी. वैसा हो कुछ रहा हो जो उप्रद्षित, समस्याग्रोंको तुरत्त निपदाएं | 
हरेक समाजमें, सम्पदायमें और टांन्यम भी प्रसंग विशेषपर शब्द अंथात 
आज्ञाक्ों ही प्राधान्य देना पड़ता हैं |. जब अन्य प्रकारस मामला सुलभता ने 
हों तब॑ किसी एकका शब्द हों अन्तिम प्रमाण माना जातों है। शब्दके इत 
प्राधान्यका भाव अन्य हूपमें शब्दनयमें गर्मित है । बुद़ने खुद दी कहा हैकि 
लिच्छुबीगण पुराने रीतिरिवाजों श्र्धात्‌ रूढ़ियोंका आदर करते हैंगे कॉई मी 
समाज प्रचलित हूढ़ियोंका सर्वथा उम्मूलन करके नहीं खो सकता |  संममि 
रूद्ुनपम्म रूढ़िके अनुसस्णका माय ताल्विक टहिसे वटांयों दें | समाऊ, रॉज्य 
और घमकी व्यवद्दरंगत झौर स्थूल विच्ारतरणी का व्यवस्था कुछ भी क्‍यों न 
हो पर उसमें सत्यकी परारमार्थिक दृष्ठि'न हो तो कह ने जी संकती हैं, ने प्रगति 
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कर सकती है। एवश्मूतनय उसी पारमार्यिक दृष्टिका सूचक है जी तंपागतके 
“तथा शब्दम या पिछुले महायानके 'तथता' में निहित हे । जेन परापरामें 
मी तद्॒त्ति' शब्द उठी युगसे आजतक प्रचलित दे । जो इतना ही यूंचित 
करता है कि सत्य जेता है वेसा हम स्वीकार करते हैं | 

ब्राक्षण, बौद्ध, जेन आदि अनेक परमपराओ्नोंक़े धराप्य अन्योंसे तथा सुलम 
सिक्के और लुदाईसे निकली हुई अ्न्यान्य सामग्रीसे जब हम प्राचीन आचार 
विद्धारोंका, संरकृतिके बिविध अद्ञोंका, माषाके अज्ञ प्रत्यज्ञोंका श्रोर शब्दके 
शर्थों के भिमन-मिनन्‍न स्तरोंका विचार करेंगे तब शायद हमकों ऊपरकी ठुलना 
मी काम दे सके । इस दृष्टिसे मैंने यहाँ संकेत कर दिया है। बाकी तो जब 
हम उपनिषदों, महामारतनामायण जैसे महाकाव्यों, पुराणों, पिटकों, आगमों 
और दाश॑निक साहित्यका तुलनात्मक बड़े पैमानेपर अध्ययन करेंगे तव अनेक 
रहल्य ऐसे बात दोंगे जो घूचित करेंगे कि यद्‌ सब किसी एक घट वीजका विविध 
विस्तार मात्र है | 
अध्ययनका विस्तार 

पाइ्चात्प देशोमें प्राच्यविद्याफे अध्ययन आवदिका विकास हुआ है उसमें 
झंविधान्त उद्यौगके सिवाय बेशानिक दंष्टि, जाति और पन्थमेद्स ऊपर उठकर 
पीचनेकी दृत्ति और सर्वाज्नीण अवलोकन ये मुख्य कारण हैं | इमें इंस मार्गको 
अपनाना दोगा | दम बहुत थोड़े उमयमें अ्मीष्ठ विकास कर सकते हैं । इस 
दृष्िसे सोचता हैं तब कइनेंका मन होता है कि हमें उच्च विचाके वर्तुलमें 
झवैत्ता झ्ादि जरघुस्त परुपराके साहि यका समावेश करना होगा | इतना ही 
नहीं बल्कि इस्लामी साहित्यकों मी समुचित स्थान देना होगा। जब हम इस 
देशमें राजकीय एज सांत्कृतिक दृश्टसिसे छुलमिल गए हूँ या अविभाब्य रूपसे राप 
रखते हैं तब इर्मे उठी मावत्ते ठव विद्याद्नोंकों समुचित स्थान देना होगा | विहार 
या बैशाली-विदेहमें इस्लामी ठंस्कृतिका काफी स्थान है | और पटना, वैशाली 
शादि विद्ारंके स्थानोंकी छुदाईमें ताता जेंते पारसी गइस्थ मदद करंते हैं यह 
भी इमें मूलना न चाहिए, | 
मृदानमें सहयोग 

श्ाचारय्य बिनोवाजीकी मौजूदगीने सारे देशका व्यान अमी बिद्वास्की ओर 
छींचा है। मालूम होता है कि के पुराने और नये अ्दिताके रन्देशकों लेकर 
बिहारमें वेशालीकी धर्मप्तावनाक़ो मूर्त कर रहे हैं । विहारके निदासी स्वमावसे 
सरल पाए गए हूँ | भृदानयञ्ञ यह तो अट्टिंसा मावनाका एक प्रतीक मात्र हे | 
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उच्चे अर्थमें उठके साथ कई बातें अनिवार्य रूपसे जुड़ी हुई हैं. जिनके बिना 
नवमारतक्वा निर्माण संमव नहीं | जमींदार शमीनका दान करे, घनवान्‌ संपत्ति 
का दान करे | पर इसके सिवा भी झात्मशुद्धि अनेक रूपसे आवश्यक है | 
शाज चारों ओर शिकायत स्श्वितलोरीकी है| विहारके राजतंत्रवाहक इस 
ज्ञतिकों नि्मूल करेंगे तो वह काय विशेष आशीवादरुप छिद्ध द्ोगा | झोर 
देशके झन्य भागोंमें विद्वारकी यह पक्ष अ्रतुकस्णीय बनेगी |. उपर जो कुछ 
कहा गया है वह रूव महावीर, बुद्ध, गांधीजी वर्गेरडकी सम्मिल्तित अद्विंसा 
मावनामँसे फलित होने वाला ही विचार दे जो हर जन्मजयन्ती पर उपयुक्त है | 





पद [ वैशाली-उंघ द्वारा आयोजित म० महावीर जयन्तीके अवसरपर अध्यत्ष 
दसे दिया गया व्याल्यान--है० १६४३ । ] 


“ न ण्क पत्र हऊुया 

लेख अती सुने गया। मुझको तो इसमें कोई अयुक्त किया 
क्ापत्तिजनक अंश प्रतीत नहीं हुआ | इससे मीं केंड्ी समालीचना गुजरात, 
महाराष्ट्र आदिम खुद मैंने समाजमें होती हे । ऋगर फिसोंको लेखमे गलतो 
मालूम हो तो उसका घम्म है कि वह गुक्ति तथा दलौलसे जवाब दें । व्यपइर 
प॒र्म सामाजिक वस्तु है, इसपर विचार करना, समालोंचना करना हरएक 
बुद्धिशाली और जवाबदेद व्यक्तिका कर्तंब्य है| ऐसे कर्त्तव्यकों दबावसे, मक्से 

लॉलचसे, खुशामदसे रोकना समाज को पुघरनेते यो सुवारनेसें रोफना मान दे | 
उमालोचक श्लान्त दो तो सयुक्तिक जवाबसे उसकी प्रान्ति दूर करना, यह 
दूसरें पक्षुका पवित्र कत्त व्य है | यह तो हुई सार्वजनिक वल्तुपर समालोचनाकी 
सामान्य बात | पर समालोचकका मी एक अधिकार होता है जिसके बलपर 
वह समाजके चालू व्यवद्यारों और मान्यताश्रोंकी टीका कर सकता है | वह 
झधिकार यह है कि उसका दर्शान तथा अवलोकन स्पष्ट एवं निष्पच्च हो | वह 
किसी लालच, स्वार्थ या खुशामदसे प्रेरित होकर प्रद्तत्त होनेवाला न हो | इस 
शधिकारकी परीक्षा भी हो तकती है| में कुछ लिखने लगा, विरोषियोंने मुझे 
कुछ लालच दी, कुछ खुशामद की और में रुक गया। अथवा म॒के मय 
दिखाया, पूरी तरह गिरानेका प्रयत्न किया और में अपने विचार प्रकट करनेते 
रुक गया या विचार वापिस लींच जिया तव समकना चाहिए कि मेरा सम्रा- 
लोचनाका अधिकार नहीं है। इसी तरह किसी व्यक्ति या समूहकों नीचां दिखानेकी 
बुरी नियतसे भी समालोचना करना अधिकार-शुत्य है। ऐसी नियतकी परीक्षा 
मी की जा सकती है | साप्राजिक व धार्मिक संशोधनडी तटस्थ दइश्सि अपना 
विचार प्रकट करना, यह अपना पढ़े लिखे लोगोंका विचारधम हैं। इसे उत्त- 
गेत्तर विकसित ही करना चांद्िये । रुकावर्ट जितनी अधिक हों उतना विकास 
भी अधिक साधना चाहिये । मतलब यह कि चाॉचत विपयकों और मी गहराई 
एवं प्रमाणोंके साथ फिरसे सोचना-जाँचना चाहिए और सममाव विशेष पृष्ट 
करके उस विवादास्पद विषयपर विशेष गहराई एवं र्पष्टताके साथ लिखते 





( १ ) भी मंवरमलजी सिंथीके माम यह पत्र 'घर्म और घन! शीर्षक 
लेखके विपयमें लिखा गया या । 


६३ 
राइना चाहिए | विचार व अम्यासका चषेत्र अनुकूल परिस्थितिकी तरह प्रतिकूल 
परिल्यितिम मी विस्तृत होता ह्दे | 

मुभको आपके खेखसे तथा थोड़ेसे वेयक्तिक परिचयसे मांणूम होता है कि 
आपने किसी बुरी नियतसे या स्वार्थसे नहीं लिखा है। लेखकी वस्तु तो बिल्कुल 
सही हैं । इस स्थितिगं जितना विरोध हो, आपकी परीक्षा ही है | सममाव और 
आम्यासकी बद्धिके साथ लेखमें चर्चित मुद्ोपर आगे मी विशेष लिखना घर्म 
हो जाता है। हाँ, जहाँ कोई गलती मालूम दो, कोई वतलाए, फौरन सरलताते 
स्वीकार कर लेनेकी हिम्मत मी रखना । बाकी जो-जो काम खास कर सावेज- 
निक काम, घनाक्षित होंगे वहाँ घन अपने विरोधियोंकों चुप करनेका प्रवत्न 
करेगा ही । इसौसे मैंने आप नवयुवकोंके समक् कहा था कि पत्र-प्रत्रिकादि 
स्वावलम्बनसे चलाओए | प्रेस झादिमें घनिकोंका आश्रय उतना जांछुनीय नहीं | 
कामका प्रमाण थोड़ा होकर भी जो स्वायलम्बी होगां वद्दी ठोस और निद्पद्रव 
होगा | हाँ, सच घनी एकसे नहीं होते | विद्धान्‌ भी, लेखक भी स्वार्षी, 
खुशामदी होते हैं । कोई विलकुल सुग्रोग्य मी द्वोतें हैं। घनिकोंर्मे मी सुवोग्य 
व्यक्तिका अत्यन्त अमाव नहीं । घन स्वमावसे बुरी वस्तु नहीं जैसे विद्या मी | 
झतएंव अगर सामाजिक प्रदृत्तिमें पढ़ना हो तब तो हरेक युवकके वास्ते खरूरी 
है कि वह विचार एवं झम्याससे स्वावलम्बी बने और थोढकी भी अपनी झामदनो 
पर ही कामका दौठला रखे | गुणम्राही घनिकोंका श्राभ्य मिल जाए ता वह 
लाभमें समकना | 
इस हृष्टिसे आगे लेखन-प्रबृत्ति करनेसे फिर छोम होनेका कोई प्रसज्ञ नहीं 
आता | बाकी समाज, ल्वासं कर मास्वाड़ी समाज इतना विद्या-विहीन और 
असदिष्णु है कि शुरू-शुरूमें उठकी ओरसे ठब प्रकारके विरोधोंक्रों छम्मब मान 
ही रखना चांदिए्, पर यह समाज भी इस जमानेमें अपनी स्थिति इच्छा वा 
अनिच्छासे वदल़ दी रहा है। उसमें भी पढ़ें लिले बढ़ रहे हं। आगे वही 
सन्तान अपने वर्तमान पूर्वजोंकी कड़ी समीक्षा करेगी, जेसी आपने की दे । 
[ झोसवाल नवयुवकू ८-११ 
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दाशेनिक मीमांसा 





दर्शन ओर सम्प्रदाय । 


न्यायकुमुदचन्द्र यह दं्शनका ग्रन्थ है, सो भी सम्गदाय विशेषकर, अतएव 
सर्वॉपयोगिताकी दृष्टिसे यद्ध विचार करना उचित होगा कि दर्शानका मतलब 
क्या समममा जाता है और बस्तुतः उसका मतलब क्या होना चाहिए | इसी 
तरह यह मी विचारना समुचित होगा कि सम्प्रदाय क्या वत्तु है झोर उसके 
साथ दर्शनका संबन्ध कैसा रहा है तथा उस सांप्रदायिक सँबन्धके फलस्वरूप 
दर्शनमें क्या गण-दोष आए हैं इत्यादि | 

सब कोई सामान्य रूपसे यही समझते और. मानते झाए हईं कि दर्शनका मत 
लत है तत्म-साक्षात्कार । सी दाशनिक अपने-अपने सांप्रदायिक दशनकों. 
साक्षात्कार रूप ही मानते आए हैं । यहाँ सवाल यह है कि साज्ात्कार किसे 
कहना ? इसका जवाब एक ही हो सकता है हि सातल्ात्कार वह है जिसमें श्रम 
या सन्देहकों अवकाश न हो और साह्धात्कार किए गए तत्त्वमें फिर मतमेद या 
विरोध न हों | श्रगर दर्शनकी उक्त साक्तात्कारात्मक ब्यास्या सबको मान्य है 

प्रश्न यह होता है कि अनेक सम्पदायाशित विविध दशनोंमें एक ही 
विषपर्म इतने नाना मतम्रेद कैसे और उनमें असुमापेय समझा जाने 

वाला परेत्पर विरोध कैसा? इस शंकाकां जवाव देनेके लिए हमारें पाठ एक 
हीं रास्ता है कि एम-दर्शन शब्दका कुछ और अर्थ समर्भो। उसका जो 
साज्षात्कार अर्थ उम्रका जाता है औब जो सिरकालसे शाख्तरोंम मी लिखा मिलता 
है, बह अर्थ आगर यथार्थ है, तो मेरी रागमें वह समग्र दर्शनों द्वार निर्विवाद 
और असंद्ििग्ध रूपसे सम्मत निम्नलिखित आध्यात्मिक ग्रमेयोर्म हीं घंटे 
सकता है-- द 

१--पुनजन्म, २--उछका कारण, ३--धुनर्जन्मग्राही कोई तत्त्व, ४-- 
साबनविशेष द्वारा पुनजन्मके कारणोंका उच्छेद | 

थे प्रमेय सांबात्कारके विषय मानें खा सकते हैं। कमी-न-कर्ी किसी 
._ तपस्लरी द्रष्टा या द्रष्टाओंको उक्त तल्वोंका साज्ञात्कार हुआ होंग। ऐसा कहा जा 
सकता हैं; क्योंक्ति आजतऊ किसी आध्यात्मिक दर्शनमें इन तप। ऐसे तस्वोंके वारेमे 
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ने तो मतमेंद प्रकट हुआ है और न उनमें किसोका विरोध ही रहा है | पर 
उक्त मूल आध्यात्मिक प्रमेयोंके विशेष-विशेष स्वरूपके विषयमें तथा उनके 
व्यौरेयार विचार समी प्रधान-पधान दर्शनोंका और. कमी-कमी तो एक दी 
इनकी अनेक शांखाझोंका इतना अधिक मतमेद आर विरोध शास्त्रों में देखा 
जाता है कि लिसे देखकर तटस्प समालोचक यह कमी नहीं मान सकता कि किसी 
एक या सभी सम्पदायके व्यौंरेवार मन्तठ्य सात्मास्कारके विषय हुए हों | झगर 
थै मन्तव्य सन्नात्कत हों तो किस सम्प्रदायके ! किसी एक सम्प्रदायके प्रवतंककों 
ब्यौरेके बारेगें साज्नात्त्ता-द्रष्टा साबित करना टठेंढ़ी खीर है | अत्ंब 
बहुत हुआ तो उक्त मूल प्रमेयो्मे दर्शनका सालात्कार अर्थ मान लेनेके 
बाद ब्योरेके वारेमें दर्शनका कुछ और ही झथ करना पड़ेगा | 

विचार करनेसे जान पढ़ता है, कि दर्शनका दूसरा अर्थ 'सबल ग्रतीति' ही 
करना ठौक है| शब्दके अर्थोंके भो जुदे-जुदे स्तर होते हैं। दर्शनके अर्थका 
यह दूसरा स्तर है | हम वाचक उमास्वातिके ' तत्वारभद्धान सम्बग्दशनम” 
इस सूतर्म तथा इसको व्याख्याज्योंगी वह दूसरा स्तर स्पष्ट पाते हैं। बाचकनें 
साफ ऊहा है कि प्रमेयोंढी भ्रद्वा ही दर्शन है। यहाँ वह कभी न मूलना चाहिए 
कि श्रद्धाके माने है बलवती प्रतीति या विश्वास, न कि साक्षाक्तार | भरद्धा या 
विश्वास, सांचात्कारकों सम्यदायर्मे ज़ीदित रखनेको एक मूमिका विशेष है, 
जिसे मैंने दशनका दसरा स्तर कहा है| 

यों तो सम्प्रदाय हर एक देशके चिन्तकोंमे देखा जांता दे | यूरोपके तत्त्व 
चिन्तनकी आंत मूमि प्रीसके चित्तकोंमें मी परस्पर विरोधी अनेक संप्रदाय रहे 
हैं, पर भारतीय तत्व-निन्‍्तकोंके सम्पदायकी कया कुछ निराली ही हैं। इस देश 
के सम्प्रदाय मूलमें धमंग्राण और घर्ंजीयी रहे हैं। समी सम्यदायोने तथ्य 
चिन्तनकों आश्रय ही नहीं दिया वल्कि उसके विकास और विस्तारमें भी बहुत 
कुछ किया है। एक तरहसे मारतीय तत्व-चिन्तनका चमत्कारपूर्णो बौद्धिक 
प्रदेश जुदे -जुद़े रग्प्रदायोंके प्रथत्तका ही परिणाम है | पर इमें जो सोचना है 
बह तो यह है कि हरएक सम्प्रदाय अपने जिन मन्तव्योंपर सबल विश्वास रखता 
है और जिन मन्तव्योंकों दसरा विरोधी सम्यदायं कतई माननेकों तैयार नहीं है 
वे मन्तव्य साम्प्रदायिक विश्वास या स्ाम्मदायविक मावनाके ही विषय माने जा 
सकते हैं, पम्ाज्ञात्कारके विषय नहीं | इस तरह साज्ञात्कारकां सामान्य खोत 
सम्पदायोंकी मुमिपर ब्यौरेके विशेष प्रवाहोंमें दिमाजित होते ही विश्वात और 
प्रतीतिका रूप घारण करने लगता है | 

जब साह्बात्कार विश्वासरृपंमें परिणत हुआ तव उस विश्वासकों स्पापित 


के 


रखने और उसको समर्थन करनेंके लिए सभी सम्प्रदायोंकों कल्पनाओंका, 

दलीलोंका तथा तकोंका सद्ारा लेना पढ़ा। सभी साम्मदाबिक तत्व-चिल्तक 

अपने-अपने विश्वासकी पुष्ठिके लिए. कल्पनांओंका तद्दारा पूरे तौरसे केते रहें 

फिर मी यह मानते रहे कि हम और हमारा सुस्मदांय जे! कुछ मानते हैं वह सब 

कल्पना नहीं किन्तु साक्षात्कार दे | इस तह कल्पनाओ्रोंका तथा सतल्-असत्य 

और अध् सत्य तकोंका समावेश भी दर्शनके भय ही गया । एक तरफसे ऊद्ाँ 
रुग्यदामने मूल दर्शन याने साछात्कारकी रहा की और उसे स्पष्ट करनेके 
लिये अनेक प्रकारके ब्िन्तनकों चालू रखा तथा उसे ब्यक्त करनेकी अनेक 
मनोरम कल्पनाएँ कीं, वहाँ दूसरी तरफसे रम्प्रदायकी वाह़पर बढुने तथा फूलने- 
फलनेबाली तत्व-चिन्तनकी नेल इतनी प्मझ्षित हो गई कि उसे रुम्यदायके 
सियाय कोई दूसरा सदारा ही न रहा। फलतः परदंबन्द पद्मिनियोंकी तरद 
तत्व-चिन्तनकी बेल मी कोमल ओर संकुचित दृष्टिवाली बन गई । 

... हम साम्मदायिक चिस्तकोंका यह कुकाव रोज देखते हैँ कि वे अपने चिन्तन 
में तों कितनी ही कमी या अपनी दलोलोमे कितना ही लचणन क्‍यों न हो उसे 
प्रायः देख नहीं पाते । और दूसरे विरोधी सुग्प्रदायके तत्व-चिन्तनोंमे कितना 
ही सांदगुण्व ओर वेशद्य क्यों न द्वो /उतते स्वीकार ऋरनेमे भी दिचकिचाते हैं | 
साम्प्रदायिक तत्व-चिन्तनोंका यह भी मानस देखा जाता है कि वे सम्प्रदायान्तरके 
प्रमेवोंको वा विशेष चिन्तनोंको अपना कर भी झुक्त करठसे उसके प्रति कतज्ञता 
दशानेमें हिचकिचाते हैं| दर्शन जब छाज्षात्कारकी मूमिकाफो ज्ञॉघकर विश्वात- 
की मूमिकापर आया और उसमें कल्पनाओं तथा सत्यास्त्य तकोंका भी सम्रावेश 
रिया जाने लगा, तब दर्शन साम्मदाविक संकुचित इष्टियोंमे आइत होकर, 

मूलमें शुद्ध आध्यात्मिक होते डुए भी अनेक दोषोंका पुख्ध बन गया | अब तो 
पृथकऋरण करना खा कठिन हो गया है कि दाशंनिक चिल्तनोंमें क्‍या कल्पनामात्र 
है, क्‍या सत्य तक हे, या कया असख्त्य तर्क है | दरएक सम्प्रदायका अनुयायी चाह. 
बह अपदू हो, वा पढ़ा-लिखा, विद्यार्षों एवं पशिद्त, गह मानकर ई अपने 
तत्वचिन्तक ग्रंथोंकों सुनता है या पदुता-पढाता हे, कि इस इमारे तत्ग्रन्य 

में जो कुछ लिखा गवा है बद अदछृरशः तत्व हे, इसमें आस्ति या ठन्देहको- 
अवकाश ही नहीं है तया इसमें जो कुछ दे वह दूसरे किसी सब्पदायके प्न्यमें 

नहीं हे और अगर हे तो मी वद हमारे संग्यदायसे ही उसमें गया है| इस 

प्रकारकी प्रत्येक सम्पदायकी अ्पूर्शमें पूर्ण मान लेनेकी प्रतृत्ति इतनी झधिक 
घकवती है कि श्रगर इसका कुछु इलाज न हुआ तो भनुष्य जातिके उपकार 

के लिये प्रदत्त हुआ यह दर्शन भनुष्यताका दी घातक द्िद झोगा । 


मैं समझता हूँ कि उक्त दोषकों दुर करनेके अनेक उपायोगेंसे एक उपाय 
यह भी है कि जहाँ दाशनिक प्रमेयोंका अध्ययन वात्विक दृष्ठिसे किया जाए वहाँ 
साथ ही सांध वह अध्ययन ऐतिहासिक तंथा तुलनोॉत्मक दएछ्टिसे मी किया जाए | 
जब इम किसी मी एक दर्शनके प्रमेयोंका झध्ययन ऐतिदांसिक तथा तुलनात्मक 
इृष्टिसे करते हैं तब हमें अनेक दूसरे दर्शनोंके बारेमें भी जानकारी प्राप्त करनी 
पढ़ती है। वह जानकारी अधूरी यां विपयंत्त नहीं। पूरीओऔर यथासम्भव 
यंधाय जानकारी होते है हमारा मानस व्यापक ज्ञानके झालोकसे भर जांता 
है| श्ञानकी विशालता और स्पष्ठता इमारी दृष्टिमेंत्ते संकुच्चितता तथा तेज्ञन्य 
भय आदि दोषोंको उसी तरह इटाती है जिस तरह प्रकाश तमको | हम अलववज्ञ 
आर अपूर्ण हैं, फिर मी अधिक सत्वके निकट पहुँचना चादते हैं। श्रगर हम 
योगी नहीं हैं फिर भी अधिकाधिक सत्य तथा तस्व-दशमके अधिकारी बनना 
चाहते हूँ तो हमारे वास्ते साधारण मार्ग यही है कि इस किसी मी दर्शनकों 
यथासम्मव' सर्वान्नोण ऐतिहासिक तथा तुलनास्मक इश्टिसे मा पढ़ें । 

स्वायकुमुद्चन्द्रके सम्गादक पं० महँन्द्रकुमारजी न्याबाचार्यने मूल अन्यके 
नीचे एक-एक छीटे-बढ़े भुद्देपर जो बहुशुंतस्वपूर्या टिप्पण दिए है और प्रस्तां 
बनामें जो अनेक सम्प्रदाय्ोक श्राचायोंके जञानमें एक दूसरेसे लेन-वेनका ऐंति 
हाखिक पर्यालोचन किया हे, उन सबकी सायकता उपयुक्त दृश्िसे अध्ययन करने- 
करानेमें ही है | सारे स्थापकुमुद्चन्द्रके टिपयण तथा प्रस्तावनाकां मर्माश अगर 
कार्य साघक है तो सबं॑-प्रथम अध्यापकोंके ज्िए। जैन दो या जैनेतर, झन्चां 
जिडामु इस्मेंसे बहुत कुछ पा सकता है । अव्यापकोंकों दृष्टि एक बार साफ़ 
हुई, उनका अवलाकत प्रद्श ५क बार धिस्तृत डुआ, फिर वह झुबास विद्या 
मियोंमें तथा अप अनुयापियोर्मे मी अपने -झाप फैलने लगती है| इस मांवों 
जाभकों निश्चित आशासे देखा जाएं तो म्रुरकों वह कहनेमें जेश मी संझोच 
नहीं होता कि रम्यादकका टिप्पण तथा प्रस्ताचना विषयक्ष क्रम दाशंनिक् अष्य- 
यन क्षेन्र्भ साम्प्रदाविकताकी संकुचित मनोंदृत्ति दूर करनेमें बहुत कारमर सिद्ध होगा। 

भास्तवर्षकों दर्शनोंकों जन्मस्थली झर क्रीड़ामूमि माना जाता है।। यहाँका 
अपदुजन भी ज्ह्मज्षान, मोक्त तथा अनेकान्त जैसे शब्दोंकों पदन्‍्पदपर प्रयुक्त 
करता है, फिर भी भारतका दार्शनिक प्रौपशून्य क्‍योंहो गया दे! इसका 
क्चार करना जरूरी है । हम देखते हैं कि दाशंनिक प्रदेशमें कुछ ऐसे दोष 
दाखिल हो गए दँ जिनकी ओर चिन्तकोंका ब्यान अवश्य जाना चाहिए | 
पहली बात दर्शनोंके प्ंठन संवन्धी उद्देश्य की है| जिसे कोई दूसरा च्षेत्र न 
मिले ओर वुद्धिरफन आजीविका करनी हो तो बहुघा वह दश्शनोंकी ओर 


७१ 
अकता दै | मानों दाशनिक अम्यासका उद्देश्य या तो प्रधानतया आजीविका 
हों गया है या वादविजय एवं बुद्धिविलातल | इसका फत्न हम लबन्र एक ही 
देखते हैं कि या तो दार्शनिक गुलाम बन जाता है या सुखशील | इस तरह 
जहाँ दर्शन शाश्वत अमरताछी गाया तथा अनिवार्य प्रतिक्षण मृत्युक्की गाया 
सिलाकर झअमयका संकेत करता है धहाँ ठसके शम्पासी दृम्न निरे मीझ बन गए 
हैं | जहाँ दर्शन हमें उत्पासत्यका विवेक सिल्ाता द वहाँ हम उलटे असत्यकों 
सम्रभनेमें भी झसमर्थ हो रदे ईं, तथा अगर उसे समक भी लिया, तो -उस्का 
परिहार करनेके विचारसे ही कप उठते हैं। दर्शन जहाँ दिन-गत आत्मेक्य 
वा आत्मौपम्य सिल्वाता हैं वहाँ इम भेद-प्रमेदोंकों और मी विशेष रूसे पुष्ठ 
करनेमें ही लग जाते हैं। यह रुव विपरोत परिणाम देखा जाता हं | इसका 
फारण एक ही है और वह दे दर्शनके अध्ययनके उद्देश्यको ठीक-ढीक न 
समझता | दर्शन पढ़नेका अधिकारी बी हो सकता हे और उसे दो पढ़ना 
चाहिए कि जो सत्यासत्यके विवेकका छामस्य॑ प्राप्त करना चाहता दो भ्रोर जो 
सत्पके स्वीकारकी हिम्मतकी अपेच्या अरुत्यका पारिद्वार करनेकी हिम्मत या पौरुष 
सर्व-प्रथम और सर्वाधिक प्रमाण अ्रंकट करना चाइता दो | उंत्षेपमें दंशनके 
अध्ययनकां एक मांत्र उद्देश्य दे जीवनकी बाहरी और भीतरी शुद्धि | इछ 

उद्वेश्यकों सामने रखकर ही उसका पठन-पाठन जाएं रदे तभी बह मानवताका 
पोषक चन सकता दे 
दूसरी बात दे दाशंनिक प्रदेशमें नए रुशोघनोंकी । अ्रमी तक दद्दी देखा 
जाता है कि प्रत्येक सम्प्रदायमें जो मान्यताएँ और जो कल्पनाएं रूढ़ हो गई हैं 
उन्हींकों उस सम्परदायमे सर्वज्ञ प्रयीत माना ज्ञाता हैं और आबश्यक्त नए 
विचारप्रकाशका उनमें प्रवेश ही नहीं होने पाता । पूर्द-पूर्ज धुरखोंके द्वास किसे 
गए और उत्तराधिझारम दिये गए चिन्तनों तथा घारणाओंका प्रवाह ही समग्रदाय 
दे | हर एक सम्पदायका माननेवाला अपने मन्तव्योंके समर्थनमें ऐल्हिसिक 
तथा वैशनिक हंहिकी प्रतिशकां उपयोग ती करना चाइंतां हैं; पर इस दृष्िका 
उपयोग वहाँ तक दही करता है जहाँ उसे कुछू मी परिषरतेन न करना पढ़ें । परि 
बर्तन और सरंशोपनके मामसे या तो सम्प्रदाय घचड़ातों हैं. या अपनेमें पहलेसे 
ही सब कुछ होनेकी डींग इकता हैं । इसलिए मारतका दार्शनिक पाछ 
पढ़ गया | जहाँ-जहाँ वैज्ञानिक प्रमेयोके द्वारा या वैज्ञानिक पद्धांतके दाग 
दाशंनिक विषयों संशोघन करनेकी गुजाइश हो वहाँ ख्रवंत्र उसका उपयोग 
अगर ने किया जाएंगा तो यह सनातन दाशंनिक विंधां फेवल पुराणोंकी ही 


वस्तु रह जाएंगी। अंतण्व दाशनिक दोतर्में संशोगन करनेकों प्रदृत्तिकी 
हलक को अर हे । प्रदत्तिकी ग्रोर 








न जी मी जब हक 





दर्शन शब्दका विशेषार्थ 


दर्शन शब्दके तीन अर्थ सभी परमराज्ञोंमें अ्रसिद्ध हैं, जैंसे--घः 
इत्यादि व्यवद्वारमं चाकुष ज्ञान अर्थमें, आत्मदर्शन इत्यादि व्यवशारमें 
साच्ात्कार अर्थ्में और न्याय-दर्शन, सांख्व-दर्शन इत्पांदि व्यवहारमें 
खास-खास परम्परासम्मत निश्चित विचारसरणी अर्य्में दर्शान शब्दका प्रयोग 
सर्वसम्मत है पर उसके अन्य दो अर्थ जो जैन परुपरामं प्रसिद्ध हैं वे अन्य 
परम्पराओमें प्रसिद्ध नहीं । उनमेंसे एक अर्थ तो है भ्रद्धान और दूसरा अर्थ है 
सामान्यवाध या झालोचन मात्र ' | ज॑नशाह्नोमें तत्वश्नद्धाकों दशन पदसे 
व्यवद्धत किया जाता है, जेसे--तत्वायभ्रद्धानं सम्परदर्शनम!--तत्चचार्थ० १. २। 
इसी तरद बस्तुके निर्विशेषसत्तामात्रके बोघकों भी दर्शन कड्ठा जाता है जेसे-- 
“विषय-विषयिसत्रिपातानन्तरसमुद्मूतसतामात्रगोचरदर्शनात्‌/ -- प्रमाणन ० २. 
७ | दशंन शब्दके उक्त पाँच श्रयोमेसे अन्तिम सामान्यवॉधरूप श्र्य लेकर 
ही यहाँ विचार प्रत्धुत दे । इसके तम्बन्धमे यहाँ छः मुद्दोपर कुछ विचार किया 
जाता हैं | 

१. अत्तित्व--जिस बोधमें वस्तुका निविशेषण स्वरूपमांत्र मासित दो ऐसे 
बोधका अस्तित्व एक या दूसरे नामसे तोन परम्पराओंके सिवाय उमी परम्पराएँ 
स्वीकार करती हैं । जेनपरम्परा जिसे दर्शन कइतो है उसी सामान्यमात्र बोधकों 








५ १ / दशन शब्दका आलोचन श्रर्थ, जिसका दूसरा नाम अनाकार ठप 
योग मी दे, वहाँ कद्दा गया है ठो श्वेताम्बर-दिगम्बर दोनों परम्पराकी अति 
प्रसिद्ध भान्‍्यताकों केकर | बस्तुतः दोनों परस्म्मराझ्मो्में अनाकार उपयोगके 
लिवाय झन्य अथ भी दर्शन शब्दके देखे जाते हैं। उदाहस्णार्थ--लिब्डके 
बिना दी साब्यात्‌ दनेवाज्ा बोध अनाकार या दर्शन है और लिप्नसापेज्ञ बोध 
साकार या जान दे--बह एक मत | दूछरा मत ऐठा भी है कि बतमानमाजमादी 
बोध-द्शन और तेकालिकपाई बोध-डान--तत्वार्थभा० डी० २, ६ | दिग 
म्वरीय घवला टीकाछा ऐसा भी मत द कि जो आत्म-मात्रका अबलोकन वह 
दर्शन और जो वाह्म अर्थका प्रकाश बह शान | यह मत कृहृदृद्वब्यसंग्रहटीका 
५ गा० ४४ ) तया क्बीयस्मयीौकी प्रमयचन्द्रकृत ( १, ५ ) में निर्दिष्ट हे 





वि 


न्याय-वैशेषिक, साख्य-योग तथा पूर्वोत्तरमीमांसक निंविकल्पक और झालोचन 

मात्र कहते हैं | बौद्ध परम्परामं मी उसका निविकल्पक नाम प्रसिद्ध है। उक्त 
उमी दर्शन ऐसा मानते हैं कि ज्ञानव्यापोरके उत्पत्तिक्रम्मं सर्वप्रथम ऐसे बोधका 
स्थान अनिवार्यरूपसे आता दे जो ग्राह्म विषयके सन्मात्र स्वरुपकों ग्रहण करे 
पर जिसमें कोई अंश विशेष्यविशेषशुरूपसे भातित न हो | फिर भी ' मध्य 
आर बल्लमकी दो वेदान्त परम्पराएं और तीसरी मतंहरि और उसके पूबंदर्ती 
शाब्दिकोंकी परम्परा ज्ञानन्यापारके उत्तत्तिक्रममें किसी मी प्रकारके सामान्यमात्र 
बोघका अस्तित्व स्वीकार नहीं करती | उक्त तीन परु्पराओंका मन्तव्य है कि 
ऐसा बोध कोई दो ही नहीं सकता जिसमें कोई न कोई विशेष माषित न हो या 
जिसमें किसी भो प्रकारका विशेष्य-विशेषण संबम्ध भाछित ने हो | उनका कहना 
हैं कि ग्राथमिकदशापत्न श्ञान भी किसी न किसी विशेष को, चाहे यह विशेष 
स्वृल ही क्‍यों ने हो, भ्रकाशित करता ही है अतएव ज्ञानमांत्र सविकल्पंक हैं | 
निविकल्पषकका मंतजक्य इंतना ही समकना चाहिए कि उसमे इतर ज्ञानोंदरी 
धपेज्ञा विशेष ऊम भासित होते हैं। ज्ञानमातकों सविकल्पक माननेवाली उक्त 
तीन परम्पराओम भी शान्दिक परम्पण हो प्राचीन है | रुम्मव है मतहरिकी उस 
परम्पराकों ही मब्ब झोर वल्‍्लमने अपनाया हो | 


२. लौकिकालौकिकृता--निर्विकल्पका अत्तित्व माननेवाली समी दाश॑निक 
परमपस८ लौकिक निर्विकल्त अर्थात्‌ इन्द्रियलन्निकर्पजन्य निर्मिकल्तमकों तो 
मानतो हैं ही पर यहाँ प्रश्न है अलौकिक निर्विकल्पके अस्तित्व का | नैन और 
बोंद्ध दोनों पर्पस् ऐसे भी निर्विकल्पककों मानती हैं. जो न्निकपे 
झिवाब भी बोग या विशिष्ठाम्मशक्तिसे उत्पन्न होता है | बौद्ध परम ऐसा 
झलौोकफिक निर्विकल्पक योगिसंवेदनके नामसे ग्रद्िद्ध हे जब कि जैन परुपरामें 
अवधिद्शन और केवलदर्शनके नामसे प्रसिद्ध है। न्याय-वेंशेषिक, सांख्य 
वोग आर पूवात्तरमीमांसक विविध कह्नावाले योगियोक्ा तथा उनके योगजन्य 
अलौकिक ज्ञानक्ा अस्तित्व स्वीकार करते हैं ऋअतएव उनके मतानुसार मी. 
भ्रज्ञोकिक निर्विकल्लका अस्तित्व मान केनेमें कुछ बाधक जान नहीं पढ़ता । 
अगर यह घास्णा ठीक दे तो कहना होगा कि सभी निर्विकल्पकास्तित्ववादी 
संविकल्पक ज्ञानकी तरह निर्विकल्पक ज्ञानकों भी लौकिक-अलोकिक रूपसे दो 
प्रकार का मानते हैं । 
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- ३. विपयस्वकृमर--सभी निर्विकक्मंकदादी तत्तामांषक्तों निर्विकल्मका विषय 
मानते हैं पर सत्ताके स्वरूपके बारेमें समी एक मत नहीं। झतएव निधि कल्पक 
के ग्राह्मविषयका स्वरूप भी मिन्‍न-भिन्‍न दरंनके अनुसार ज़ुदा-जुदा हो फरलित 
होता दे | बौंद्ध परुसराके अनुसार अरथक्रियाकारित्व ही तत्त्व दे और वह भी 
कऋषणिक व्यक्तिमाजमें डी पर्यवसित हे जब कि शंकर वेदान्तके झनुसार झखणड 
आर सर्वव्यापक ब्रह्म ही रुत्त्तत्वरूप है, जो न देशबद्ध हैं न कालबद्ध | न्याय 
बैशेप्रिक और पूर्त मीमांसकके अनुसार अस्तित्लमात्र रत्ता है या जातिरूप 
रत्ता हे जो बौद और वेदान्तस्म्मत उत्तासे भिन्‍न हे । साख्य-योग और जेंन 
पसुपराम सत्ता न तो कछ्षणिक ब्यक्ति मात्र नियत है, न ज़द्मस्वकूप है और न 
जाति रूप है | उक्त तौनों परम्पराएं परिणामिनित्यत्नवादी होनेके कारण उनके 
मतानुसार उत्पाद-ल्यय-ऑन्‍्यस्वरूप दी सत्ता फलित ड्वोती है | जो कुछ हो, पर 
इतना तो निर्वियाद है कि समी निर्विकल्पकवादी निधि कल्पकके ग्राह्म दिपय 
रूपसे सन्मांत्रका ही प्रतिपादन करते हें. । 

४, मात्र प्रत्यक्चरूमं+-कोई शान परोक्षुरूप भी होता ईँ और प्रत्नचंूप भी 
जेसे सविकल्पक ज्ञान, पर निर्षिकत्तक ज्ञान ता समी निविकल्पकदादियोंके 
द्वारा केवल प्रत्यक्-रूप मानां गया है| कोई उसको फरोद्धता लहीं मानता, 
क्पोंकि निर्विकल्तक, चादे लौकिक दो या अल्ॉकिक, पर उसकी उर्स्रत्ति किसी 
शानसे व्यवद्दित न होनेके कारण वह साद्वातरूप इनेंसे अत्यक्ष ही हे परन्सु 
जैन परमराके बनुसार दर्शनंकी गणना परोद्धर्म मी की जानी चाहिए, क्योंकि 
ताकिक परिभाषाके अनुसार परोक्ष मतिशानका संव्यवह्ारिक प्रत्यक्ष कहा जाता 
है अतएव तबनुसार मति उपयोगफे कममे रूवग्रयंस अवश्य होनगेवाल दर्शन 
नामक बोधकों मी सॉत्यवह्यारिक प्रत्यक्ष कहा जां सकता हे पर आगभिक 
प्राचीन विभाग, जिसमे पारमार्यिक-सांव्यवह्रिकहूपस प्रत्यक्षक मदाक।! स्थान 
नहीं है, तदनुसार तो मंतिश्ञान परोत्य मांत्र दी मांनां जांता ई जैंठो कि तस्वाये 
वृत्र ( १. ११ ) में देखा जाता है | तदनुसार जनपरमरामें इन्द्रियजन्य दर्शन 
परोक्रूप दी है प्रत्यक्चरूप नहीं | सारांश यह कि जन पस्मेरामें ताकिक परिभाषां- 
के अनुसार दर्शन प्रत्यक्ष भी है और परोच्ष मी | अवधि और केवल रूप 
दर्शन तो मात्र प्रत्यक्तरूप ही हैं जब कि इन्द्रियजन्य दर्शन परोज्चुरूप होने पर 
मी लाव्यवड्टारिक प्रत्यक्ष माना जाता है । परन्तु आंगमिक परिपांटीके अनुसार 
इन्द्रियवन्प दर्शन केवल परोद्ध दो दे और इन्द्रियनिरपेंद्र अवध्यादि दर्शन 
केवल पत्पक्ष ही हैं 


3. उत्मवञ्ञ 'सास्प्री---क्ोकिक निबिकल्पक जो -जैन ताफिक | परूपराके 








फ्‌ 


झेनुसार साव्यवंहारिक देशन है उसकी उत्पादक सामप्रीमें विषयेन्द्रियसल्रिपात 
ओर वयासम्मव आलोकादि सबन्निविष्ट हैं । पर अलौकिक निर्विकल्त जो जैनः 
परमराके अनुखार पारमार्थिक दशन हैं उसकी उत्पत्ति इम्द्रियसन्निकर्षफे सिवाय 
ही केवल विशिए्ठ आर्मशक्तिसे मानी गई है | उत्पादक खामग्रीके विधयमें जेन 
और जेनेतर परम्पराएँ कोई मतमेद नहीं रखती | फ़िर मी इंस विषयमें शाहुर 
वेदाम्तका मन्तब्य जुदा है जो ध्यान देने योग्य है | वह मानता है कि 'तख्व- 
मंस्ति' इत्यादि मद्रावाक्यज़न्य अस्तशह ब्रद्ययोध मी निर्विकल्पक है| इसके 
अनुसार निर्षिकल्मकका उल्ादक शब्द आदि भी हुआ जो अन्य पर्सराः 
सम्मत नहीं। 

६. प्रामाण्य--निर्विकल्पके प्रामाण्यके सम्बस्धमें जेनेतर परम्पराएँ भी एक- 
मत नहीं | बोद्ध झौर वेदान्त दर्शन तो निर्बिकल्पककों ही प्रमाण मानते हैं 
इतना डी नहीं बल्कि उनके मतानुसार निविकल्पक ही मुख्य ब पारमार्थिक 
प्रमाण है | न्‍्याय-वशेषिक दशनमे निधिकल्पकके प्रमात्व संबन्धर्मं एकविप 
कल्पना नहीं है | प्राचीन परम्मशके अनुसार निविकल्पक प्रमारूप माना जाता 
है जैसा कि श्रीधरने स्पष्ट किया है ( कल्दली ० (६८ ) और विश्वनायने मी 
अम्रमिन्नत्वकूप प्रमात्य मानकर निधि कल्पकको प्रमा कहा है ( कार्रिकाइली 
का० $३४ ) परन्तु गन्नेशकी नव्य परशग्के अनुसार निवि कल्पक न प्रमा है 
और न अप्रमा | तदनुत्तार प्रमात्त किंदा अप्रमाल्व प्रकास्तादिबरदित होनेसे, 
निंवि कल्प जो ग्रकारतादिशुज्य हैः वह प्रमा-झग्रमा उमय बिलक्षण हे--कारि 
कायली का० १३५ | पूर्वमीमांसक ओर तांश्य-योगदर्शन झामान्यतः ऐसे 
विषवोमे न्याय-वेशेपिकानुसारी होनेसे उनके मतानुसार भी निर्विकल्पकके 
प्रमाव्वकी वें ही छल्वनाएं मानी जानी चाद्िएँ जो न्याशवैशेषिक परम्पगम स्पिर 
हुई हैं। इस सम्बन्धर्मे जेन परुपराका मन्तत्य वर्दों विशेष रूपसे वर्णन करने 
योग्प है | - 
जनपरम्परामें प्रमात्व किया प्रामास्यक्ता प्रश्न उसमें तकबुग ग्रानेके बादका 
है, पढिलेका नहीं | पढिले तो उसमें मात्र झगमिक दृहि थी । शांग्रमिक इष्टिके 
अनुसार दर्शनोपयोगको प्रमाण क्िंवा अप्रमाण कइहनेका प्रश्त दी न था | उच्च 
इृष्टिके अनुसार दर्शन हो या ज्ञान, या तो बह श्रम्पक्‌ हो सकता है या मिय्या.॥, 
उसका सम्पक््व ओर मिस्यात्थ भी आध्यात्मिक मावानुसारी ही माना जाता 
था | अगर कोई झात्मा कमसे कम चतुर्थ गुणत्थानका अधिकारी हो झर्यात वह. 
सम्पक्त्वप्राप्त हो तो उसका सामान्य या विशेष कोई भौ उपयोग मोक्षमारगरूप 
तथा सम्बग्रंप माना जाता हैं | तदनुसार ज्ागमिक दृष्ठिसे सम्यक्त्वयुक्त आत्मा- 








७६ 
का दर्शनोपवोग उम्पक्दर्शन है और मिव्याइष्टियुक्त आत्माका दर्शनोपयोग 
सिश्यादर्शन है | व्यवहारमे मिथ्या, भ्रम याव्यमिचारी समक्ता खानेवाला मी 
दर्शान अगर सम्यक्त्वघारि-आत््मगत है तो वह सम्पर्दर्शन ही है जब कि सत्य 
आश्रम और अवाधित समझा जानेवाला भी दर्शनोपयोग अगर मिध्याहश्यिक्त 
है तो वह मिध्यादशंन ही है ' । 

दर्शनके शम्पक्त्व तथा मिव्यास्थकां आगमिक दृष्टिसे जो आापेक्तिक वर्णन 
ऊपर किया गया है वह सम्मतिटीकाकार अमयदेवने दर्शनकों भी पमाण कहा 
हैं इस आधारपर संमक्नना चाहिए । तथा उपाध्याय वशोविजवजीने संशय 
शादि ज्ञानोंकों मी सम्पकदृष्टियुक्त होनेपर सम्पक कद्दा है--इस आधारंपर रस 
मकना चाहिए | श्लागमिक श्रांचीन और श्वेताम्बर-दिगम्बर उमय साधारण 
पर्सस तो ऐसा नहीं मानती, क्योंकि दोनों परम्पराओंके अनुसार चकछु, अचछु, 
शौर अवधि तीनों दर्शन दर्शन ही माने गये हैं । उनमेंसे न कोई सम्यक या 
ने कोई मिथ्या और न कोई सम्यक मिथ्या उमयविध माना गया है लेसा कि 
मंति-घुत अवधि शान सम्यक और मिथ्या रूपसे विमाजित हैं। इससे बंदी 
फलित दोता है कि दशन उपयोग मात्र निराकार होनेसे उसमें सम्पन्दष्टि किया 
मिध्याहश्टप्रयुक्त अन्तरकी कल्पना की नहीं जा सकती | दशन चाई चक्ु हो 
अचज्तु हो या अवधि--वह दर्शन मात्र है | उसे न सम्बग्दर्शन कहना चाहिए 
और न॑ म्रिष्पादर्शन | यही कारण है कि पहिले गुणत्यानमें भी वे दर्शन ही 
माने गए हैं नैशा कि चौथे गुणस्थानमें | यह वस्तु गन्घहस्ति सिद्यसेनने सूचित 
भी की है--' अत चयया सताकाराद्धाबां सम्बबूमिस्याहष्द्योपिशेषः, नेव- 
मत्ति दश्शने, अनाकारत्वे दयोरपि तुल्यस्वादिस्थर्थ:- तत्त्वार्थमा>० टी २६ | 

यह हुईं झागमिक दृष्ठकी बात जिसके अनुसार उमास्वातिनें उपयोगमें 
सम्यकतव -अस्म्पक्तका निदर्शन किया है | पर जेनपरमरामे तकयुग दालिल 
होते ही प्रमात्त-अप्रमात्व या प्रामाण्य-श्रप्रामाण्यका प्रश्न आया | और उसका 
विचार भी आध्यात्मिक मावानुसारी न होकर विधवानुसारी किया जाने लगा 
जैसा कि जैनेतर दर्शनोंमें तार्किक विद्वान कर रहें ये। इस ताकिक दष्टिके 
अनुसार जेनपरमरा दर्शनको प्रमांश मानती है, अ्प्रमाय मांनती है, उभय 
रूप भानती है यां उमपमिस्न मानती है ! यह प्रश्न यहाँ प्रस्तुत है | 








ह-- सम्परदष्टिसम्बन्धिनां रंशयादीनामपि ज्ञानत्वस्य महामाष्यकृता 
परिमापितत्वात्‌!'--शानबिन्दु प० ६३६ 8. नन्‍्दी तू० ४१ | 


तार्किकटड़िके झऋनुसार मी जेनपरमपरामें दर्शनके प्रमात्व या खग्रमात्वके 
बारेमें कोई एकवाक्यता नहीं । सामान्यक्षप्ते श्वेताम्वर हो या दिगम्बर सभी 
तार्किक दर्शन को प्रमाण कोंटिसें बाहर डी रखते हैं | क्सोंकि वे सभी बौद्ध 
नेर्विकल्षकके अमात्व का खगड़न करते हैं और अपने-झपने प्रमाण 
लद्बणमें विशेषोषयोगबोघक ज्ञान, निर्णय झांदि पद्‌ “दाखिल करके सामान्य 
उपयोगरूप दशशन को प्रमाणलक्षणका अलकुिय ही मानते हैं '| इस तरह 
दर्शनकों प्रमाण न माननेंकी तार्किक परस्परा श्वेताम्बर-दिंगस्वर समी अन्‍्योमें 
साधारण दें | माणिक्यनन्दी और बादी देवयूरिने तो दशनकों न केवल प्रमा 
णुवाह्य ही रखा है बल्कि उसे प्रमाणामात ( परी०६. २ ।| प्रमाणन० ६. 
२४, २५ ) भी कहा दे | 
सन्‍्मतिटीकाकार अमवदेवने ( सनन्‍्मतिटी० पृ० ४५७ ) दर्शनकों प्रमाण 
कहा है पर वह कथन तार्किकद प्टिसिेन समझना चाहिए । क्योंकि उन्होंने 
आगमानुसारी सन्मतिकी व्याल्या करतें समय आगमदष्टि ही लक्ष्यमें रखकर 
दशनकों सम्पग्दर्शन अर्थमें प्रमाण कट्दा है, न कि ताकिकदृष्टिसे विषयानुसार 
प्रमाण । यह विवेक उनके उस सन्दर्मसे हो जाता है | 
झलबतता उपाष्याय यशोबिजयजीके दशंनरुम्बन्धी प्रामाश्य-श्रप्रामासण्य 
विचारमें कुछ विरोध सा जान पढ़ता है । एक ओर वे दर्शनको व्यज्ञनावग्रह- 
झनन्तरभावी नैश्चयिक झवग्रहरूप वतलाते हैं " जो मतिव्यापार होनेके कारण 
प्रमाण कोटिमें झा सकता हे। और दूसरी ओर वे वादीदेवसू रिके प्रमाणलक्षण- 
वाक्षे चूंजकी व्याख्यामें शानपंदका प्रयोजन बताते हुए दर्शनत्ने प्रमाणकोटिसे 
बहिभूत बतलाते हैं (तकमापा ० १॥।) इस तरह उनके कथन जहाँ एक 
ग्रोर दर्शन बिलकुल प्रगणवह्मृ त है वहाँ दूसरी ओर शयग्रहद रूप इ्वोनेसे 
प्रमाणकोटिमें आने योग्य भी दै | परन्तु जान पढ़ता है उनका तात्पर्य कुछ और 
है। और उम्मवतः वह तातसय यह है कि मत्यंश दनेपर भी नैश्चयिक श्रवग्रह 
प्रवृत्ति- निवृत्तिज्यवद्ारक्चम न होनेके कारण प्रमाणुरूप मिना ही न जाना 
चाहिए | इसी अभिप्राससे उन्होंने दर्शनको प्रमाशकोटिबह्टिम त बहलाया हैं 
ऐसा मान लेनेंसे फिर कोई विरोध नहीं रृता | 
आचार्य हेमचन्द्रने प्रमाणमीमांसामें दशशनसे संचन्ध रखनेवाले विचार तोन 











है लघोंब्परी ०१.३ | प्रमेंवकृ पृ७ ८ | प्रमाणन १.२ 
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जगह ग्रसज्ञ॒यश घगट किए हैं | झवग्रहका स्वरूप दशाते हुए उन्होंने कहा कि 
दर्शन जो अविकल्पक है वह अवग्रह नहीं, अवश्दका परिणामी कारण अवश्य है 
और बह इन्द्रियार्थ संचन्‍्धके बाद पर अवग्रहके पूर्व उत्पन्न होता दैं-?. १:२६-- 
बौंड्धसम्मत निर्विकल्पक शानकों अप्रमाण बतलाते हुए उन्होंने कहा है कि बह 
शनच्यवसाय रूप दोनेसे प्रमाण नहीं, अष्यवसाय या निर्णय दी प्रमाण गिला 
जाना चाहिये-१.१.६ । उन्होंने निर्णयक्रा अर्थ बतलाते हुए कहा है कि 
शझनध्यवसायसे मिज्ष तथा अविकल्पक एवं संशगसे भिन्न ज्ञान ही नियांग्र है-- 
प्र०३.प०१ | ज्ाचायके उक्त समी कथनोंसे फलित यहीं होता है कि वें जैंनपर 
स्यराप्रसिद्द दर्शन और बीद्वपरसराप्रसिद्ध' निर्वकल्पककों एक ही मानते ईं 
झर दर्शनकों अनिर्णय रूप होनेसे प्रमाण नहीं मानते तथा उनकायहड अग्रसा> 
शक्य कयने भी तार्किक इंटिसे है, आगम दृष्टिसे नहीं, जेंसा कि अंमवरदेवभिन्न 
समी जैन ताकिक मानते आए हैं |  >ई| 

आ० देमचन्द्रोक्त अवग्रहका पस्णिमिकारणरूप दर्शन ही उपाध्यायजीका 
नैश्चगिक झदग्रद समझना चाहिए । 
६० १६३६ |] द [ प्रमाणमामांसा 








चाबोक दर्शनका एक अपू् ग्रन्थ । 

गंत वर्ष , ई० स० १६४० में, गायक्रवाढ़ ओरिएयटल सिरीजके ग्रन्याक्ष 
८७ रूपमें, तत्वोपप्लवलिंदह नामक अन्य प्रकाशित हुआ है जो चार्वाक़ दर्शनके 
विद्वान जयराशि मट॒टकी कृति है और जिसका सम्यादुन प्रों० रसिकलाल सीं० 
परीछ् तथा मैंने मिलकर किया दे | इस अन्य तथा इसके कतके विषयर्मे ऐसी 
अनेक महत्त्वपूर्ण बातें हैं जिनकी जानकारी दशन-साहित्यके इतिद्वासशोके लिए, 
तथा दाशनिऊ-ग्रमेगोंके निज्ञासुओंके लिए उपयोगी एज -स्सप्रद है । 

उत्त सिरीजर्म प्रकाशित प्रत्तुत कृतिकी अस्तावनामें, अन्य तथा उल्तके 
कतके बारेंमेँ कुछ झायश्यक जानकारी दी गई है; फिर मी पस्तुत लेस्व 
विशिष्ट उद श्यसे लिला जाता है। एक तो यह, कि बह मुद्रित पुस्तक सबको 
उतनी घुलम नहीं हो सकती जितना कि एक लेख | दूसरी, वह प्रस्तावना 
अंग्रेजीमं लिखी होनेसे अंग्रेजी न जाननेबालोॉके लिए क्ार्वताघधक नहीं। सीखरी; 
लास बात यह है कि उस अंग्रेजी प्रस्तावनामें नहीं चर्चित ऐसी अनेकानेक 
जशातव्य वातोंका इस सेखमें विस्त॒त ऊहापोह करना है | 

त्त्वोपप्लवर्सिंह और उसके कर्ताकें बारेमें कुछ लिखनेके पहले, यह बत- 
लाना उपयुक्त होगा कि इस ग्रन्थकी मूल प्रति हमें कब, कहाँसे और किस 
तरहसे मिली | करीब पन्‍्दह वर्ष हुए, जब कि में अपने मित्र पं० बेंचरदासके 
घाथ अहमदायादके गुजरात पुरातत्व मन्दिरमें सन्‍्मतिंतकका सम्पादन करता 
था, उस समय सन्‍्मतितककी लिखित प्रतियोंकी खोलकी घुन मेरे सिरपर सवार 
थी | मुके मालूम हुआ कि सन्मतितककी ताडपत्रकी ग्र तियाँ पाठ्णमे हैं| मैं: 
पं७ वेचरदासके साथ वहाँ पहुँचा । उत्त समय पाटणम्म स्व७ सुनिश्नी हंसविजयजी 
विराजमान ये | वहाँ के ताइपत्रीय भण्डारक्ों खुलवानेकां तथा उसमेंसे इृष्ट 
प्रतियोंके पा लेनेका कठिन काय उक्त मुनिश्रीके ही सद्घाव तथा प्रवक्षसे सरल 
इुआ था | 

सम्मतितककी ताबइपत्रीय प्रतियोंकों खोजते व निकालतें समय इम लोगोंका 
ध्यान अन्यान्य छपूर्व ग्रन्थोंकी ओर मो था। प७ बेचरदासने देंखा कि उतत 
एकमात्र ताडपजीय ग्रन्थोंके मण्डारमें दो ग्रन्य ऐसे हैं जो अपूर्व हों कर जिनका 
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उपयोग सम्मतितऊकी टीकड़ाम्में भी हुआ है । इसने वे दोनों झन्थ किसी ठरह 
उस मण्डारके व्यवस्थापकोंसे प्राप्त किए | उनमेँसे एक तो था बौद्ध विद्वान 
धर्मक्रीतिके देतुबिन्दुशाल्ञका अचंटकृत विवरण ' और दूसरा ग्रन्थ था प्रस्तुत 
तप्लोपल्पवर्छिह | अपनी विशिष्टता तथा पिछले साहित्य पर पढ़े हुए इनके 
प्रमावके कारण, उक्त दोनों ग्रन्य महस्यपूर्ण तो थे दी, पर उनकी लिखित 
प्रति अन्यत्र कहीं मी शञात न होनेके कारण ये अन्य और मी अधिक विशिष्ट 
महच्ववाले हमे मालूम हुए | 

उक्त दोनों ग्न्योंकी ताडपन्रीय प्रतियाँ यद्यपि यजत्र-्तत्र खशिडत छोर कहीं 
कहीं घिसे हुए अच्तरोंवाली हैं, फिर भी ये शुद्ध और प्राचीन रही | तत्ोपल्पवर्की इस 
प्रतिका लेखन-समय वि० सं० ६३४६ मार्गशीप कृष्ण ११ शनिवार दें | यह 
प्रति ग़ुजग़तके घोलका नगरमें, महं० नरपालके द्वारा लिखवाई गई है। 
घोलका, ग़ुजरातमें उस समय पाठ्यणके बाद दूसरी राजघानीका स्पान था, 
जिसमें अनेक ग्रन्थ मण्डार बने ये शोर सुरक्षित थे । घोलका वह स्थान है 
जहाँ रह कर प्रसिद्ध मन्त्री वस्तुपालने सारे गुजरातका शासन-तंत्र चलाबा | 
था | सम्मव है कि इस प्रतिका लिखानेयाला महं० नरंपाल शायद मंत्री 
वस्तुपालका ही कोई वंशज हो । अस्त, जो कुछे हो, तत्वोपप्लचकी इस 
उपलब्ध ताडपत्रीय प्रतिकों अनेक बार पहने, इसके पिसे हुए तथा छुपत 
अत्तरोंकों पूरा करने आदिका अमसाध्य काय झनेक सदददव विद्वानोंकी मददसे 
चालू रहा, बिनमें भारतीय-विद्याके सम्यादक मुनिधी जिनविजयी, प्रो रसिक- 
लाल परीख तथा पं० दुलसुख मालवणिया मुख्य हैं | 

इस ताइपभकी प्रतिके प्रथम वाचनसे के कर इस प्रन्थके छप जाते तक 
जो कुछ अध्ययन और चिन्तन इस सम्बन्धमें हुआ हद उसका सार 'भारतोय 
विद्या” के पाठकोंके लिए प्रस्तुत लेखक़े द्वारा उपस्थित किया जाता है | इस 
केखका वचंमान स्वरूप पं०दलसुख मालवणियाके सौद्वाइंपूर्ण लहयोगका फल्ष है। 
प्रन्धकार 

प्रस्तुत ग्रन्यके रचमिताका नाम, जैसा कि अन्थके झन्तिम प्रशस्तिपचमें " 


१, गायकबाड़ सिरीजमें यह मी प्रकाशित हों गया है| 
र, भट्ट्ीजयराशिवेवगुरुभिः सष्ठों सद्मार्थोदयाः | 
तस्वोपत्पवसिंद एप इति यः स्यातिं परां यास्वति ॥ तत्त्वो०, प्रृ० १२५ 
“वस्थोपप्लचफरणाद्‌ जयराशिः छौगतमतमजल्म्ब्य ब्रूयात्‌!'-सिद्धिवि«् 
टी, पएं० २८८ | 


प्‌ 


उल्लिखित है, जयराशि भट्ट है । यह जयराशि किस वर्गा या जांतिका था 
इसका कोई स्पष्ट प्रमाण ग्रन्यमें नहीं मिलता, परन्तु वह अपने नामके साथ जो 
पप्रद्! विशेषण लगाता है उससे ज्ञान पढ़ता है कि वह जातिसे ब्राह्मण होगा | 
यद्यपि ब्ाह्णसे मिन्न ऐसे जेन आदि अन्य विद्वानोंके नामके साथ मी कमी-कमी 
यह मट्ट विशेषण लगा हुआ देला जाता है ( यथा--भट्ट अकलंक इत्यादि ); 
परन्त प्रस्तुत अन्यमें आए हुए जैन और बौद्ध मत विषयक निरदंय एवं कठाज- 
युक्त ' खण्डनके पढ़नेंसे त्ष्ट दो जाता है कि यह जयराशि न जैन दे झौर न 
बौद्ध । जेन और बौद्ध संप्रदातके इतिदहासमें ऐसा एक भी उदाहरण नहीं 
मिलता दै, जिसते यद कद्ा जा सके, कि जेन और दौद दोते हुए मी अमुंक 
विद्वानने अपने जेन या दौद्ध संघरदायका समग्र मावसे विरोध किया हो | जैन 
और बौद्ध सांप्रदायिक परंपराका बंधारण ही. पहलेसे ऐसा रहा दै,. कि कोई 
विद्वान अपनी परंपराका आमूल खण्डन करके बह फिर न अपनेको उस पर> 
परका अनुयायी कह सकता हैं ओर न उस परुपताके झन्य अनुयायी ही उसे 
झपनी परमराका मान सकते हैँं। ब्राह्मण संप्रदायका अंधारण इतना सख्त 
नहीं है । इस संप्रदायका कोई घिद्वान, झगर अपनी पैतुक ऐसी सभी वेदिक 
मान्यताओंका, अपना बुद्धेपाटव दिखानेके वास्ते झयबा अपनी वास्तविक 
मास्यताकों प्रकट करनेके वास्‍्ते, झामूल खण्डन करता है, तच भी, बढ़ यदि 
श्राचारसे ब्राझण संप्रदायका आत्पन्तिक त्याग नहीं कर बैठता है, तो वैदिक 
मतानुयागी विशाल जनतामे उसका साम्राजिक स्थान कभी नष्ट नहीं हो 
पाता । ब्राह्मण सम्प्रदायकी प्रकृतिका, हमारा उपयुक्त त्याल अगर ठीक है, तो 


१. बौद्ोंके लिए ये शब्द हैं-- 

तद्ात्नविलसितम्‌-ए० २६, प॑० २६ । “जडचेश्टितम्‌- प्रृ« ३२, पं& 
४ | “तदिदं महानुमावस्य दशनम्‌ | न॑ छाबालिश एवं वक्तुमृत्सदेत-श्वु७ 
है, प७ १५ | तदेतन्भुग्धामिधानं दुनोंति मानसम-प्० इृ६, पंक १७ | 
'तट्टालबंल्गितम-प्र० ३६, पं० २३। 'मुग्बबौद्धे:-्यूक ४२, पं&:२२।॥ 
तम्नु ग्घ बिलसितम्‌ -पू ० ५३, पं० ६ | इस्वादि 

तथा जेंनोके लिए ये शब्द हैं-- 

““इमरामेव मूर्खता दिगम्बराणामब्डोकृत्प उक्त सुजकारेश यथा-- 
“जर्मन | भमणक ( दुहुंद्े / कायक्लेशपरायण ! । 
जीविकायंडपि चआास्ममे केन स्वमसि शिक्षित: ॥ 

चाय० ७६, पक १५८ | 





। 


घर 
कहना होगा कि यह मंद्ट विशेषण जयराशिकी ब्राह्मण सांप्रदाविकताका ही 
शोतक होना चाहिए । 

इसके लिया, जयराशिके पिता-माता या गुर-शिषश्य इत्यादिके संबन्धर्मे कुछ 
भी पता नहीं चलता | फिर भी जयराशिका बौद्धिक भन्तव्य क्या था यह बात 
इसके ग्रस्ठुत गन्यसे स्पष्ट जानी जा सकती दे | जपराशि एक तसूते बुह- 
स्पतिके चार्याक संप्रदायका अजुगामी है; फिर भी वह चार्वाकके बिद्धास्तोंकों 
अचरशः नहीं मानता। चावांक सिद्धान्तमें इथ्बी झादि चार मृतोंका तया 
म्ुण्य रूपसे प्रत्यक्ष विशिष्ट प्रमाणका स्पान हें | पर जवराशि ने प्रत्यक्ष प्रमाण॑- 
को ही मानता है और न मृत तत्त्वोंकी ही । तब मी वह अपनेको. चार्बाका 
नुयायी जरूर मानता है | अतणएबव ग्रन्यके आरमनमें ' ही बुदल्मतिके मन्तव्वके 
साथ अपने मन्तव्यकी आनेवाज़ी अधंगतिकां उसने तकशुद्ध परिहार मी किया 
है| उसने अपने मन्तव्यके बारेमें प्रभु उठाया है, कि बृहस्पति जब चार 
तच्वोंका प्रतिपादन करता है, तब तुम ( जयराशि ) तत्त्वमात्रकां लग्डन केसे 
करते हो ! अर्थात्‌ बृहस्पतिकी परम्पराके अनुयागीरूपसे कम्-से-कमर चार तत्व 
तो तुम्हें अवश्य मानने दी चाहिए । इस प्रश्चका जबाब देते हुए जयशाशिने 
अपनेकों बृहस्पतिका अनुयायी मी सूचित किया है और साथ ही बृहस्पतिसे एक 
कदम झ्ागे बढ़नेवाला भी बतलाया हैं | वह कइता है कि-बृहलति जो ऋपने 
सूत्रमे चार तत्त्तोंड़ो गिनाता है, जे इसलिए नहीं कि वह खुद उन तत््वोंक्ो 
मानता है) पृत्र्मे चार तक्ष्चोंके गिनाने अथवा तत्त्वोंके व्याज्यानकी प्रतिज्ञा 
करनेसे बृहस्पतिका मतलब सिफे लोकग्रसिद्ध तक्त्वोंका निर्देश करना मात्र है | 
ऐसा करके चहस्पति यह सूचित करता है, कि साधारण लोकमें प्रसिद्ध और 
माने जानेबातें एश्वी आदि चार तत्व भी जब सिद्ध द्वो नहीं सकते, तो फिर 
झप्रसिद्ध और अतीन्द्रिय ऋात्मा आंदि तत्त्वोंकी तो बात दी क्‍या ! बृदस्मतिके 
कुछ प॒त्रोंका उल्लेज़ करके और उसके आशयके साथ अपने नए प्रस्पानकी 
झानेवाली असंगतिका परिदार करके जयराशिनें भास्त-वर्षीय प्राचीन गुरु 
शिष्य भावकी प्रयाल्ञीका द्वी परिचय दिया है | मारतवर्षके किसी मी टुंप्रदाय- 


१. 'ननु यदि उपप्लचत्तत्त्वानां किमाया....; अयातस्तत्त्वं व्याख्यास्थाम:ः'; 
“पृथिव्यापस्तेजोबायुरिति तक््वानि, तत्समुदाये शरीरेन्द्रियविषयलंशा इत्यादि! 
न अन्यार्यस्वात्‌। किमर्थम ! प्रतिदिम्बनाथम | कि पुमरत्न प्रतिबिम्ब्यते ! 
पृथ्िव्यादीनि तत्त्वानि लोके प्रसिद्धानि, तान्यपि विचार्यमाणानि न ब्यवतिए्ठन्ते 
कि पुनरन्यानि --तत्त्वों० प्रू० १. पं० १३० 


ष्प 


के इतिहासकों हम देखते हैं, तो उससे स्पष्ट दिखाई देता है, कि जब कोई 
अताघारण और नवीन विचारका प्रत्यापक पैदा होता है तब वह अपने नवीन 
पिचारोंका मूल या वीन अपने संप्रदायके ग्राचोन एवं प्रतिक्षित आचायोके 
वाक़्योम ही बतलाता है। वह अपनेछो अमुक संप्रदायका अनुयायी मानने- 
मनवानेके लिए उसकी परम्पराके प्राचीन एवं ग्रतिश्ित झआचायोके साथ अपना 
अविच्छिन्न अनुसंघान श्वर्य बतलाता है | चादे फिर उसका बह नया विचार 
उस संग्रदायके पूर्व॑र्ती आचायोंके मस्त्तिष्कर्म कमी झ्ाया मी न दो | * जब 
यशिने भी मद्दी किया है। उसने अपने निजी विचार-विकासको बृहस्पतिके 
श्रमिप्रायमेंसे ही फलित क्रिया है । यह बस्तुध्यिति इतना बतलानेके लिए. 
पर्बात दे कि जयराशि अपनेको बृदस्पतिकी संप्रदायक्रा मानने-मनबानेका 
पक्पाती दे । 

अपनेडी बृहत्पतिकी परम्पराका माम कर और मनवा कर भी बह अपनेकों 
बृहलमतिसे भी ऊँची बुद्धिमूमिका पर पहुँचा हुआ मानता है| अपने इस मन्त- 
ज्यको बहू स्पष्ट शब्दोंमें,  अन्यके अन्तकी अशत्ततिके एक प्रयन, व्यक्त करता 
है | वह बहुत दी जोरदार शब्दोंमें कदता है कि सुरणुर--बुदस्पतिको मी जो 
नहीं खुके ऐसे समर्थ विकल्पम--विचारणीय प्रश्न मेरे इस पअन्यमें अधित हैं १ 

जयराशि दृहस्पतिकों क्षवाक्र मान्यताका अनुगाभी था शसमें तो कोई 
सन्देह नहीं, पर यहाँ प्रश्न यद् है कि जयराशि बुद्धिसे ही उस परमपराका 
अनुगामी या कि आ्रचारसे मी ? इसका जवाब हमें सीधे तौरते किसी तरह नहीं 
मिलता | पर तत््वोपप्लवके आन्तरिक परिशीक्षससे तथा चा्वाक परम्भराकी 
थोढ़ी बहुत पाई बानेवाको ऐतिदासिक जानकारीसे, ऐसा जान पड़ता है कि 
जयराशि छुद्धिसे ही चार्वाक परुमराकों अनुगामी होना चाहिएं। सांहित्पिक 





१. उदाइरणार्थ झाचाय शक्कर, रामानुज, मच्च और वज्लमादिकों लीजिए--- 
जो समी परत्सर अत्यन्त विरुद्ध ऐसे अपने जन्तव्यों को गीता, ब्रह्मदूत्र जैती एक 
ही कृतिमेते फलित करते हैं; तथा कौचान्तिक, विशानबादी और शुन्‍्यवादी 
बोदाचाय॑ परस्पर बिल्कुल भिन्न ऐसे अपने किचारोंका उद्गम एक ही तथागतके 
उपदेशमेसे बतलाते हैं । ह।५ 

रे, “थे बाता नदि गोचर छुरगुरो; बुद्धेबिकल्पा दढाः | 

प्राप्यस्ते नजु लेडपि बच विमल्ले पाक्तड़दप॑च्छिदि ।?' 
“- तत्त्वो० प्रु० १२५, पं७ १३ 


इतिहास दम चार्वाकके लास जुदे आधचारोके दारेमें कुछ भी नहीं कहता 
यहापि अन्य ' संप्रदायोंके विद्वानोंने चार्वाक मतका निरूपण करते हुए, उसके 
अभिमत रूपसे कुछ नीतिविहदीन आचारोंका निर्देश अवश्य किया हैं; पर इतने 
परसे इमं यह नहीं कह सकते कि चावकिके अमभिमतरूपसे, अन्यपरम्राके 
विद्वानोंके द्वारा दर्णन किये गए वे आचार, दावांक परमरामें भी कतंज्यरूपते 
प्रतिपादन किये जाते होंगें। चावक दर्शनकी सात्तविक मान्यता दशानेवाले 
बाहत्स्॑पके नामसे कुछ सूज या वाक्य हमें बहुत पुराने समयके मिलते हैं; पर हमें 
ऐसा कोई वाक्य या सत्र नहीं मिलता जो वाहंस्पत्य नामके साथ उद्धत हो और 
जिसमें चावांक मान्यताके किसी न किसी प्रकारके आचारोंका वर्शन हो | खुद 
बाहत्यत्य वाक्योंके द्वारा चावांकके आंचारोंकां पता हमें ने चलें तंब तक, 
अन्य द्वारा किये गए वर्णगनमात्रसे, हम यह निश्चित नतीजा नहीं निकाल सकते 
कि अमृक आचार ही चा्यांकका है | चागमागंयिं पर॑ंपराओमें या तान्त्रिक एवं 
कापालिक परम्पणशओंमें प्रचलित या माने जानेवाले अनेक विधि-निषेषमुक्त 
आंचारोंका पता हमें कितनेएक तान्त्रिक आदि ग्रन्योंसे चलता दै | पर वे 
शोचार चार्वाक मान्यताकों भी मान्य होंगे इस बातका मिरायक प्रमाण हमारें 
पास कोई नहीं | ऐसो दशा जयराशिकों चाबाक संग्रदायकों ग्रनुगामी मानते 
हुए भी, निर्विवाद रूपसे हम उसे सिर्फ बुद्धिसे ही चार्याक पस्पराका अनुगामी 





१. “'पिष ल्लाद च चाब्लोचने यदतीत॑ वरशगात्रि तन्नते | 
नदि मीद गत॑ निव्तते समुदयमातन्नमिदं कलेवस्म ॥ 
साध्यत्रत्तिनिव्वत्तिम्धां या प्रीतिजयतें जने। 
निरया सा मते तेपां घम; कामात्‌ फो न हि ॥ 
-पइुदु० का० करे, ८६ | 
'प्रावेण स्वप्राणिनस्तावत्‌-- 
यावजीयं सुल जीवेन्नास्ति सत्योर्गोचरः | 
मस्मीमृतस्व देहस्य पुनरांगमन कुतः ॥ 
इति लोकगाथामनुरत्धाना नीतिकामशाहर्ानुसारेणार्थकामावेब पुरुषा्ों 
म्रन्यमानाः पारल्ञोंकिकमर्धमपहुवानाआंवांकमतमनुवर्तेमाना णज़ानुमयन्ते | 
सर्वदर्शनसंग्रह, प्ृ० २ | 
इत विपयके बकिशासुओंकी शआागम्रप्रकाश नामकी गुजराती पुस्तक देखने 
योग्य हे जिसमें लेखकने तान्बिक अन्योंका इवाला देकर वामभांगीय आचारोंका 
तिरूपण किया है | द 





कद सकते हैँ | ऐसा भी संमद्र है कि वह आंचारके विषयर्मे अपनी पैतृक 
ऐसी ब्राह्मण परमराके ही झाचारोंका सामान्य रूपसे अनुगामी रहा हो। 
जयराशिके जन्मत्थान, निबासत्यथान वा पित॒देशके बारेमें जाननेका कोई 
स्पष्ट प्रमाण प्राप्त नहीं हैं। परन्तु उसकी प्रस्तुत कृति तरंवोपप्लवका किया गया 
सर्वप्रथम उपयोग, हम इस समय, जैन विद्वान विद्यानन्द, अनन्तवीर्य आदिकी 
कृतियोंमें देखते हैं '। विद्यानन्द दक्षिण मारतके विद्वान्‌ हैं, अत पृष्ठ 
धंभावना यह है कि जयराशि भी दन्षिण मारतमें ही कहीं उत्तन्न हुआ दोगा | 
पश्चिम मारत-- अर्थात्‌ गुजरात और मालवामम होनेवाले कई जैन विद्वानोंने ' मी 
अपने प्रन्यो्मे तत्त्वोपप्लवका साज्ञात्‌ उपयोग किया दे; परन्तु जान पड़ता दे कि 
गुजरात आदिम तत्वोपप्लवका जो प्रचार बादर्म जाकर इुआ वह असलमें विद्या- 
नन्‍्दकी कृतियोंके प्रचारका द्वी परिणाम मालूम होता दे | उत्तर और पूब मासतमें 
रचें गए. किसी गन्यमें,. तत्योपप्लवका किया गया ऐसा कोई प्रत्यक्ष उपयोग 
अमी तक नहीं देखा गया, जैसा दक्षिण मारत और पश्चिम मास्तमें बने हुए 
ग्रन्धोंमें देखा छाता है | इसमें मो दक्षिण मारतकी कृतियोंमें ही लब सर्वश्रथम 
इसका उपग्रोग्र देखा ज्ञाता है तब ऐसी कल्पनाका करना अखंगत नहीं मालूम 
देता कि जयराशिकी वह अपूर्व कृति कहाँ दक्षिणमें ही दनी होगी | 
._. जयराशिके समयके बारेमें भो अनुमानसे ही काम लेना पड़ता है | क्यों- 
कि न तो इसने स्वयं अपना समय सूचित किया हे और न दूसरे किसीने दी 
इंसके समयका उठ़लेलख किया है । तसत्वोपप्लयमें जिन प्रसिद्ध विद्वानोंके नाम 
आर ई था जिनकी ऋृतियोंमेंसे कुछ अवतरण आएं हैं उन. विद्वानोंके समयकी 
अन्तिम अवधि ई० स० ७२५४ के आसपास तककी हैं। कुमारिल, प्रमाकर, 
घर्मकीर्ति और घर्मकीर्तिके टीकाकार झादि विद्वानोंके नाम, वाक्य या मन्तब्य 
तत्त्वोपप्लवमं ' मिलते हैँ | इन विद्वानोंके समवकी उत्तर अवधि ईं० स० ७४० 


१. अष्टसहली, प्ूं० ३७ | सिद्धिविनिश्यय, प्रृ० रुप | 
२. गुजरात तथा मालवामे बिद्ार करनेवाले सन्मतिके टीकाकार झ्रमवदेव, 
जेनतर्कवार्तिककार शान्तिसू रि,स्वाह्ादरत्ञाकरकार वादी देवसूरि,स्पाद्ादर्मजरीकार 
ल्‍फओज आदि ऐसे विद्वान हुए हैं जिन्होंने तत्वोपप्लघका साक्ञात्‌ उपयोग 
कया हैं | 
३. कुमारिलके श्लोकवार्तिककी कुछ कारिकाएँ तत्वोपप्लवमें (प० २७, 
११६) उदुत की गई हैं। प्रमाकरके स्मृतिग्रमोपलंबंध मतका खण्डन जयराशिने 


हि 


से गाने नहीं जा सकती हूँ सरी तरफ, दु० घ० ८१० से ८७४ तकमे संभषित 
जैन विद्वान, विद्यानन्दने तत्योपप्लवका केंवल नाम ही नहीं लियों है बल्कि 
उसके अनेक माग स्योंके त्यों अपनी कृतियोमे उद्धत किये ैं और उनका 
खण्डन मी किया है ' | पर सांथमें इस जगह यहं भी ध्यान स्खना चाहिए, 
कि ई७ उ७ फ्री ब्राठवीं शताब्दीके उत्तरा्में होनेवालेया जीवित ऐसे अकलंक, 
हरिमंद्र आदि किसी जैन विद्वानका तस्त्वोप्लवर्म कोई निदेश नहीं है, और ने 
उन विद्वानोंकी कृतियोंमें ही तत्नोपप्लवका वैसा कोई खूचन है | इसी तरह, ई० 
स«० को नवीं शतान्दीके प्रास्म्ममें होनेवाले प्रसिद्ध शंकराचार्यका मी कोई दंचन 
तच्योपप्लवर्मे नहीं है। तत्ततोपप्लवर्म आया हुआ वेंदान्तका सण्डन 
आपनिषदिक संप्रदायका हो खणडन जाम पढ़ता है। इन सब धातोंपर 
विचार करनेसे इस समय इमारी घारणा ऐसी बनती है कि. छयराशि ६ई०त० 
७९५४ तकमें कभी इुआ है | 
यहाँ एक बात पर विशेष विचार करना प्राप्त देता है, और वह यह है, 
कि तत्त्वोपप्लवमें एक पद्य " ऐसा मिल्नता है जो शान्तरज्नितके तत्त्व- 
संग्रहमें मोबूद है। पर वहाँ, वह कुमारिलक्े नाथके उाथ उद्धुत किये 
जाने पर भी,  उपलम्ब कुमारिलकी किसी इृतिमे प्राप्प नहीं है। अगर तत्त्वों- 
पच्लचर्मे उद्धत किया इुआ यह पद्म, सचमुच तत्त्वसंग्रइमेंसे ही लिया गया है 


बिस्ताससे किया है (प० (८) । घपर्मकीतिके प्रमाणवातिककी कुछ कारिकाएं 
और न्यायब्रिन्दुका एक सुश्न तत्वोपप्लबमें उद्धुत हैँ (प० २८, ५१, ४५४ 
इत्यादि; तथा पृ० ३९२ )। पघर्मकीर्तिके टीकाकारोंका नामोह्लेल तो नहीं 
मिलता किन्तु धर्मकीर्तिके किसी अन्यकी कारिकाकी, जो टीका किसीने की होगी 
उसका खदब्डन तथ्रोपप्लवर्मे उपलब्ध है--प्रू० ६८ | 

१, 'कर्ष प्रमाणस्य प्रामाण्यम्‌ ! किमदुष्टकारकसन्दोहोंत्पायत्वेन, बाघा- 
रहितत्वेन, प्रद्तत्तिसामस्थन,, अन्यया दा ! यद्मयदुश्कास्करुन्दोदहोत्ादत्ते 
पद... इत्यादि अप्टलइस्तीगत पाठ ( अश्सइली प्ृ० ३८ ) तत्नोपप्लबर्गेंसे 
( ४० २ ) शब्दशः लिया गया दे। और छागे चलकर अप्टलहलीकारने 
तत्त्वोपप्लवके उन वाक्योंका एक-एक करके खण्डन भी किया है--देखो 
अश्टसहुसी प७ ४७ | 

२. देखो, तत्वोपप्लन प७ पट | 


3, “दोधाः सन्ति न सम्तीति” इत्यादि, तत्त्वों० ४० ११६ | 





तो ऐसा मानना होगा फि जयराशिने शान्तरक्तितके तत्त्व॑ंसंग्रइकों जरूर देखा 
था | शान्तरक्तितका जीवन-काल़ इतना अधिक विस्तृत है कि वह प्रायः पूरी 
एक शताब्दीको व्याप्त कर लेता हैं। शान्तरक्षितकां समय ई० स० की 
छाठवबीं-नवीं शताब्दी है। इस बातसे भी जयराशिके समय संबन्धी हमारे 
उक्त अनुमानकी पुष्टि दोती है। दस-बीस वर्ष इघर या उघर; पर समय सेंबन्धी 
उपयक्त झनुमानमें विशेष अन्तर पड़नेकी संमावनां वहुत ही कम है | 
जयराशिकी पाणिड्त्यविषपक यगोग्यताफे विषयमे विचार करनेंका साधन 
तत््वोपप्लवके सिवाय, इमारें सामने और कुछ भी नहीं है | तत्त्वोपप्लवर्में एक 
जगह खल्तणसार ' नामक प्रन्थका निर्देश हैं जो जयराशिकी ही कृति जाने 
पड़तो है; परन्तु यह ग्न्य अभी तक कहीं उपलब्ध नहीं है । जयराशिकी अन्य 
कृतियोंके बारेमें और कोई भ्रमाण नहीं मिला है; परन्तु प्रस्तुत तत्तोपप्लचकी 
पाणिडल्यपूर्णा एवं अहुश्रुत चर्चाओंछो देखनेसे ऐसा माननेका मन हो जाता है 
कि जयराशिने और भी कुछ अन्य झपश्य लिखे होंगे । जयराशि दार्शनिक है 
फिर मी उसके फेल वेंयाकस्णमुलम कुछ प्रयोगोंको * देख कर यह मानना 
पड़ता है कि वह वेंयाकरण जरूर या। उसकी दाशनिक लेखन-शैलीमें भी 
जहाँ-तहाँ ग्रालंकारिकसुलम व्यद्भोक्तियाँ और मघुर कठाच्षोंकी मी कह्दीन्कदी 
छंटा हैं" | इससे उसके एक अच्छे ग्रालंकारिक होनेमें मी बहुत सन्देह नहीं 
रहता | जयराशि वैयाकरण या आलंकारिक हो-- या न हो, पर बह दार्श 





है. 'अध्यपदेश्पपरद चर यथा न साधीया तथा खत्षणसारे द्रशव्यम्‌ |-- 
तत्वो० प्रू० २० | 

२. जेगीयते-प्न्‍र० २६, ४१ | 'जापटीति प्र०२७,७६ इत्यादि | 

रैं, 'शण्यन्यु शमी बाललपितं विशितः /-प० ५ | 'शहों गशाजाज्ञा 
गरीयसी नेयायिक्रपशो: [*-प्ृ० ४६ | 'तदेतन्महासुमापितम [?+चू० हं | 
“न जातु जानते जनाः [-प्र०८। 'मरीचबः प्रतिमान्ति देवानांप्रियस्य। 
>यू० १२ | “अहो गाजाशा नैयाविकपशों:"-५४० १४। "तथापि विद्यमान 
योबस्यवाघकभायों मूपालमोरिवं-प_ू० १४। '"सोय॑ गदुप्रवेशालितारकबि- 
निगमन्यायोपनिपातः भुतिलालसानां दुदत्तरः |-य्ू ० २३। “बालविलसितम? 
-४2० २६ | 'जडचेष्टितम्‌-प्ृ० ३२ । तिदिदं मद्विकल्पान्दोलितबुड् 
पत्तिकामिघानम्‌*-य्ू० ३३। इ“चर्तमानव्यवद्दारविरदः स्पात्‌!-ँ० दे७ | 
जडमतयः प्ृ० ५६ | 'सुस्थितं नित्यत्वम! पु० ७६ | 





निक तो पूरा हैं । उसके अम्यासका विषय भी कोई एक दर्शन, वा किसी एक 
दशनका अमुक ही साहित्य नहीं है, पर उसने अपने समयमें पाए जानेवाते 
सभी प्रश्िद्ध-अतिद्ध द्शनोंके प्रधान-प्रधान अन्य अवश्य देखे जान पढ़ते हैं | 
उसने खण्डनोय ऐसे सभी दर्शनोंके प्रघान अन्योंको केवज्न स्थूल रूपसे देखा 
ही नहीं हे, परन्तु बह सण्डनीय द्शनोंके अन्तब्योंकी वास्तविक एन गहरे 
शम्पासके द्वारा पी गया-सा जान पढ़ता है | वह किसी भी दर्शनके अभिमत 
प्रमाणलच्षश॒की या. प्रमेयतत्वकी जब समालोचना करता द- तब मानों उस 
जऊगडनीय तत्वको, अर्ज़ुनकी तरह, सेकड़ों ' ही विकल्प बाणोंसे, व्याप्त कर देता 
है | जयराशि के उठाए हुए. प्रश्येक विकल्पका मूल किसी न,किसी दार्शनिक 
प्रख्यरामें झबस्‍्य देखा जाता है । उससे उसके दार्शनिक विषयोके तलसशों 
अभ्यातके बारेमें तो फोई सन्देह दी नहीं रहता | जयराशिकों श्पना तो कोई 
पत्त स्पापित करना है दी नहीं; उसकी तो जो कुछ करना है बह दृरूरोंके माने 
हुए सिद्धान्तोंका खणडन मात्र । अतएवं दह छूब तक, अपने समय प्रय॑स्तमें 
मौबंद और प्रसिद्ध अमी दर्शनोंफे मन्तव्योंका थोढ़ा-बढुत खर्डन न करे तब 
तक, वह अपने अन्यके उद्द श्यको, अथात्‌ समझ तत्तोंके ख़ण्डनकों, सिद्ध दी 
नहीं कर सकता | उसने झपना यह उद्देश्य तस््वोपप्लव ग्न्यके द्वारा सिद्ध किया हे, 
और इससे सूचित होता है कि वह सम्रम्म मारतीय दर्शन परमराज्ोंका तलस्पशीं 
अभ्यासी था। यह एक-एक करके सब दर्शनोंका खगढन करनेके बाद झन्तमें 
बैयाकरण दर्शनकी ' मी पूरी खबर लेता है । जयराशिने बेंदिक, जैन और 
बौद्ध-इन तीनों संप्रदारोंका लखण्डन किया है। और फिर वेंदिक परम्परा 
झन्तगंत न्याय, सांस्य, मीमांसा, वेदान्त और व्याकरण दर्शनका मौ लंएडन 
किया है। जैन संप्रदायकों उसने दिगम्बर शब्दुसे " उल्सिखित किया है| 


१, केये कज्मनना | कि ग्रुगचलनजाप्मादिविशेषणोश्रादितं विज्ञान 
कल्पना, आहो स्मृत्युत्पादकं विज्ञानं कल्पना, स्मृतिसूपं वा, स्मृत्युवात्यं वा. 
अभसिलापसंसर्गनिर्मालो वा, अभिल्लापचती प्रतीतित्रां कल्वना, अस्पश्टाकारा वा, 
झतांस्विकायंगदीतिरूपा वा, स्वयं वाध्ताचिकी, विरुपाल्लिन्वतो:र्थरग्या 
अतीतानागताय निर्मासा बा (-एक कल्पनाके विषय ही इतने विकल्प करके 
ओर फिर प्रत्येक विकल्पकों ज्ेकर मी उत्तरोत्तर अनेक विकल्प करके जयराणशि 
उनका खश्हन करता है |--तत्वो० ए० ३२ | 

रे, तस्ोप्रप्लच, प्र १२० | 

है ॥॥ पूछ हे | 


प्प्छे 


बौद्ध मतकी विज्ञानवादी शाखाका, खास कर घर्मकीर्ति और उसके शिश्योंके 
मन्तव्योका निरसन किया हैं ।' उसका खण्डित वेबाकरण दर्शन महाभाष्यानु- 
गामी ' मतृदरिका दर्शन ज्ञान पढ़ता है | इस तरह जगराशिकी प्रधान योग्यता 
दाशनिक बविधयकी है और घह समग्र दशनोंसे संवन्‍्ध रखती हैं | 


ग्रन्थ परिचय 
न्ाम--प्रस्तुत ग्रन्थका पूरा नाम है तक्त्योपप्रवसिद्द जो उसके यार मिक 
पद्ममें स्पष्ट रूपसे दिया हुआ्आा है '। दण्यपि यह ग्रारम्भिक पद्य बहुत कुछ 


१. प्रमाणसामान्यका लक्षण, जिसका कि खख्डन जयराशिने किया है, 
धर्मकीर्तिके प्रमाणवार्तिकमेंसे लियां गया है (-तत्त्वो० प० रे८) | प्रत्यक्षका 
लक्षण भी खश्डन करनेके लिए धर्मकोर्तिके न्यायविन्दुर्मसे ही लिया गया है 
( -प्रृ० ३२) | इसी प्रसंगमें धर्मकीति और उनके शिष्योंने जो सामान्यका 
खश्डन झोर सनन्‍्तानका समयन किया हैे--उठसका खण्इन भी जयदरशिने किया 
है। झागे चलंकर जयराशिने (ए० ८३ से) घर्ंकीति सम्मत तीनों अनुमानका 
छण्डन किया है. और उसी प्रसंग धर्मकोर्ति और उनके शिष्यों द्वारा किया 
गया अवववीनिराकरण, बांह्यायविलोप, क्षश्फत्वत्थापन--हइत्यादि विषयोंक्ा 
बित्तारसे खण्डन किया दे | 

२, अपशब्दके माषणसे मनुष्य स्लेब्छु हो जाता है अतः साधुशब्दके 
प्रवोगज्ञानके लिए व्याकरण पदना आवश्यक है, ऐसा महामाधष्यक्रारका मत है- 
फल्ेच्छा मां भूम इत्पष्वेयं व्याकरणम्‌ (-यात« महामाष्य परू० २२;पं० सुद्- 
प्रसादर्ंपादित), तथा “ एवमिद्ापि रुमानायां अयांवगतों शब्देन चापशब्देन च 
धर्मनियमः क्िपते। 'शब्देनैवार्थोंउमिपेयों नापशब्देन' इति एवं क्रियमाणम- 
म्युदयकारि मवतीति '-- (ए० ५४८) ऐसा कह करके महामाष्यकारने साधुशब्दके 
प्रयोगकों ही अम्युदबकर बताया है। महामाध्यकारके इसी म्तकों लक्ष्यमें 
रेखकर मर्तंहरिनें अपने वाक्यपदीयमें साधशब्दोंके प्रोगका समर्थन किया है 
झर असाघुशब्दोंके प्रयोगका निर्षेघ किया है-- 

*(शष्टे स्‍्य आगमात्‌ छिद्धा: साथवों घर्ंसाधनम | 
अयप्रत्यायनामेदे विपरीतास्त्वसाधवः ||! 

इत्यादि--वाक्यपदीय, १ २७; १. १४१, तथा १४६ से। जवबराशिने 
इस मतका खण्डन किया है--ए० शर० से | 

३. देखो प० ८० का टिपण २ | 


है० 
खगिदत हो गया है, तथापि दैवयोंगसे इस शादूलबिक्रीडित पच्चकां एक पादे 
बच गया है. सो शायद उस पद्चका अंतिम अर्थातं चौथा ही पाद है; और 
जिसमें प्रन्धकारने ग्रन्थ रचनेकी प्रतिज्ञा करते हुए. इसको नाम मी सूचित कर 
दिया दै | अंवकारने जो तस्वोष पम्वर्लिद्ध ऐसा नाम रखा है शोर इस नामके 
साथ जो 'विद्रम)' तथा 'मया सज्यते' ऐसे पद मिलन रहे हैं, इससे जान 
पढ़ता है कि इस पद्यके अनुपलब्ध तीन पादोंम पेसा फोई रूपकका वर्णन होगा 
जिसके साथ सिंह शब्दका भेज बेंठ सके । इम दूसरे अनेक प्रंथोंके प्रास्मस 
ऐसे रूपक पाते हैं जिनमें ग्रम्यकारोंने अपने दर्शनझो 'केसरी सिंह या 'अप्ति? * 
कहां है और प्रतिवादी या प्रतिपच्चमृत दर्शनोंकों 'हरिण! या 'इंघन? कह्ा है | 
प्रततुत ग्रंथकारका अमिप्रेंत रूपक भी ऐसा ही कुछ होना चाहिए, जिसमें कहा 
गया होगा कि सभी जाहत्तिफ दशन या प्रमाणग्रमेबदादी दशन सृगग्राव हूँ 
ओर प्रस्तुत तत्तोपप्लव ग्रन्थ उनके लिए एक विघम--मयानक सिंह है | अपने 
विरोधीके ऊपर या शिकारके ऊपर आकृमण करनेकी लिंहकी निरदयता सुविदित 
है। इसी तरह प्रस्तुत अभन्थ मी सभी स्थापित संप्रदायोंकी मान्यताओझंका निर्दयता 
पूर्वक निर्मूलन करनेवाला है | तश्वोपप्लव्सिह नाम रखने तपा रूपक करनेमें 
ग्रन्थक़ारका यही माव जान पड़ता द | तत्त्वोपप्लव्सि यह पूरा नाम ई० १३- 
१४ मीं शताब्दीके जनाचाय मल्लिप्रेणकी कृति स्पाद्मादमज्री ( प्रू० ६६६८ )में 
भी देला जाता दे। अन्य ग्रन्योमे जहाँ कहीं प्रस्तुत प्रन्थका नाम आया है 
बहाँ प्रायः तत्वोपप्लव ' इतना ही संत्तिमत नाम मिलता है | जान पढ़ता है 
पिछले अन्यकारने उंत्ेपमें तत्त्तोपप्लब्न नामका ही प्रयोग करनेमें मुभीता 
देखा हो | 
उद्देश्य--प्रस्तुत ग्रन्थकी रचना कस्नेगें प्रन्थकारके मुख्यतया दो उद्देश्य 

जान पड़ते हैँ जो अंतिम मागसे त्पष्ट होते हैँ | इनमेंसे, एक तो बह, कि अपने 
सामने मौलूद ऐसी दाशनिक स्थिर मान्यताशझोंका समुजोच्छेद करके यह बंत- 
लानां, कि शाह्लोंमें ओो कुछ कहा गया है ओर उनके द्वारा जो कुछ स्थापन 
किया जाता है, सह सब परीचा करनेपर निराघार सिद्ध ढोता है। अतएव 
शास्वजीयी सभी व्यवहार, जो घुन्दर व श्ाकर्षक मालुम होते हैं, अविचारके 


!. ““ओवीरः स जिनः ब्रिये भंचतु यत्‌ स्थाद्ाददाबानले, 
मस्मीमृतकुतक का निकरे ठण्यन्तिसदे धष्यहो [१२ 
न “-पडदशनसमुच्चप, गुगरवटीका, पू०. ६ 
डर 40१ || मे पु शेप्सा | 
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ही परिणाम हैं! | इस प्रकार सम्रग्र तत्वोंका खंगडन करके चावांक मोन्यताका 
पुनचज्जीबंन करना यह पहला उद्द शैय हे । दूसरा उद्देश्य, अन्पंक्ारकां यह 
जान पड़ता है, कि प्रत्तुत अ्न्पके द्वारा अध्येताओंकों ऐसी शिक्षा देना, जिससे 
दे प्रतिवादियोंका मुँह वड़ी सरलतासे बन्द कर रुके | यद्यपि पहले उद्देश्यद्री 
(पूर्ण सफलता विदादालद है, पर दुसरे उद्देश्यश्नी सफलता असंदिग्घ है| प्रत्थ 
इस ढंगसे और इतने जटिल विकल्पोंके ज़ालते बनाया गया है कि एक बार 
जिसने इख्का अच्छी तरह भ्ध्यवन कर लिया हो, और फिर वढ जो प्रतिवा- 
दियोंके साथ विाद करना चाइता दो, तो इस मन्‍्यमें प्रदर्शित शेल्ीके आधार 
पर सचमुच प्रतिधादीकों क्षणामरमें चुप कर सकता है | इस दूसरे उद्देश्यको 
तफलताके प्रमाण इमें इतिद्ाठमें मी देखनेकों मिलते हैं। ईंताकी ग्यारह 
शताब्दीके प्रतिद्व जैनाचायं शांतिवुरि--जों बादिवेतालके बरिददसे मुप्रसिद्ध 
हैं-के साथ तच्त्वोपप्लवकी मददसे अर्थात्‌ तत्त्वोपप्लर जैसे विकल्पजालकी 
मददते चर्चा करनेवाले एक घर्म नामक विद्वानका सचन, प्रमाचनन्द्रसूरिने 
झपने 'अमायक चरिय!में किया ' हे। बौद्ध और वेदिक सांप्रदायिक पिद्दानोंने 
बाद-विदादम या शाह्नस्वनामें, प्रस्तुत तक््तोपप्लचको उपयोंग किया है या नहीं 
ओर किया है तो कितना--इसके जान॑नेका अ्रमी हमारे पास कोई साथन नहों 
है; परन्तु जहाँ तक जैंत संप्रदायका संबंध है, हमें कहना पढ़ता है, कि क्‍या 
दिगिम्बर-क्या ख्षेताम्बर सभी प्रक्िद्ध -प्रसिद्ध जेन विद्वानोंने अपनी ग्रन्यरचनाम 
और संगत हुआ तो शास्व्रार्थोम भी, तचोपप्लंचका थोक बहुत उपयोग अवश्य 
किया है ' | और यही खास कारण है कि यह प्रन्य इन्‍्यत्र कहीं प्रात न होकर 
जैन धन्यमंडारमें ही उपलब्ध हुआ है | 

संदर्भ--प्रस्तुत प्रस्यकां संदर्म गद्यमय संल्कृतमें हे। यद्यपि इसमें अन्य 
प्रस्धोंके झऋनेक पद्यवन्ध झ्वतरण आते हैं, पर प्रन्यकारकी कृतिस्मसे तो आदि 








'तदेवमुपप्छुतेष्वेव तत्त्वेयु अषिचारितरमणोया: सर्वे ब्यवह्यारा घटन्त एव।* 
तथा-- पाखण्ड्खणडनाभमिजञा ज्ानोंद्थिविवर्दधिता 
जयराशेज॑यत्तीद विकल्पा वादिजिष्णुबः | तत्यो७ पु शृरत्र 
२. सिंधी जैन अन्यमाज़ांमें प्रकाशित, प्रमावकचरित, पृ« २२१-२२२ | 
प्रों७ रसिकलाल परिस्व संपादित, काज्यानुशासनकी अगरेजी ग्रस्तावना, प्र 
(०४.7, प7; तचा तच्चोपप्लवक्ी प्रत्तावना पु०-४ | 
रे. अषप्रतहस्ती, सिद्धिविनिश्चय, न्यायप्रुकुद्चन्द्र, सन्‍्मतिटीका, स्वाद्गाद- 
रक्ाकर, स्पाद्ावमाशरी ज्रादि ) 
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झौर अन्तके मिलाकर कुल तीन ही पर्य इसमें म्रिलते हैं। याकी सारा प्रम्य 
सरल गद्यमें है । भाषा प्रत्ष और वाक्य छोटे-छोटे हैं । फिर मी इसमें जो 
कुछ दुरूद़ता या जटिलता प्राप्त होती है, वह विचास्की अति यूक्मता और 
एकके बाद दूसरी ऐसी पिकल्पोंकी कड़ीके कारण है | 

शैली--प्रस्तुत अन्यकी शैली वैतण्डिक है। वैतणिडिक शेली वह है जिसमें 
वितण्डा कथाका आंध्रप लेकर चर्चा की गई हो | वितणंडां यह कथाके 
तीन प्रकारोंमेंका एक प्रकार हैं | दाशंनिक साहित्यमें बितएडा कथाका क्या 
स्थान है, और बेंतस्डिक शैलीके साहित्यमें प्रस्ठुत ब्न्यंका क्या स्थान है, इसे 
समभनेके लिए नीचे लिखी वातोंपर थोहा-सां ऐतिहातिक विचार करना 
आवश्यक है | 

(अ ) कथाफे प्रकार एवं उनका पारत्वरिक झन्तर | 

(इ ) दाशनिक साहित्यमें बितगडा कथाका प्रवेश और विकांस | 

( उ ) वेतशिडक शैलीके अन्थोमें अस्तुत अन्यका स्थान | 

(ञअ) दो व्यक्तियों वा दो समूहोंके द्वारा की जानेबाली च्ां, जिसमें 
दोनों अपने-अपने पक्का स्थापन और विरोधी परपक्षका निरतन, युक्तिसे करते 
हों, कथा कहलाती दे । इसके बादू, ज़ल्प और वितएडा ऐसे तीन अकार 
हैं, जो उपलब्ध संस्कृत साहिस्यमें सबसे प्राचीन अक्षपावके दज़ोंमें लक्षण॒- 
पूबंक निर्दिप्ट हैं । ब्ादकथा' वह दै ज्ो केवल सत्य जानने और जतलानेके 
अभिप्रायसे को जाती हे। इस कथाक़ा झ्ान्तरिक प्रेरक तत्ष्य केवल सत्यजिश्ासा 
है । जलपकथा यद्द दे जो विजयकी इच्छासे वा किसी लाभ एबं ख्यातिकी 








२. कथासे संग्रंप रखनेवाली श्नेक शातव्य बांतोंका परिचय प्राप्त करनेकी 
इच्छा रखनेवालोंके लिए गुजरातीमें लिखा हुआ हमारा 'कपापद्धतिनुं स्वरूप 
बने तेना साहित्यनु दिरदर्शन' नामक सुविस्तुत लेख ( पुरातल्लन, पुस्तक ३, 
पृ० १६५ ) ठपयोंगी है । इसी तरह उनके बास्ते हिन्दीम स्वतंत्रमावसे लिखे 
हुए हमारे वे विस्तृत टिप्पण भी उपयोगी हैं जो तिपी जैन ग्न्यमाला मैं 
प्रकाशित “्प्नाणमीमांसा'के मापाटिष्यणोर्मं, पु० १०८ प्ले पु० १२३ तक 








अंकित हैं | 
२. प्रमाणतकसाघनोपालम्म; घिंद्वान्ताविदद्धः पंद्मावयवोपपन्न पत्षप्र - 
तिपकपरिप्द वाद; | यश्ोक्तोपपत्रशछुलजातिनिग्रहस्ा- साधनोपालग्मों जक्॑; | 






स्वप्रतिपचत्थापनाइोनों वितरद्ा ।'--न्यायसुत्र १. २. १--३। 
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इच्छासेकी जाती है । इसका प्रेरंक आन्तरिक तत्व केवल पिजवेच्छा दे | 
वितएंडा कथा भी विजयेच्छासे ही की जाती है। इस तर जरूप और 
थितण्डा दो तो विजयेच्छाजनित हैं और घाद्‌ तत्ववोधेच्छाजनित | विलवें- 
ब्लाजनित होने पर भी जल्प और वितण्डार्म एक अन्तर है, और वह यह कि 
जल्पकर्ामें बोदी-प्रतिवादी दोनों अपनां-अपना पक्ष रखकर, अपने-अपने 
पत्षका स्थापन करते हुप, विरोधों प्चका खण्डन करते हैं । जब कि वितगदा 
कथामे यह बात नहीं होती । उउमें श्पने पत्षका स्थापन किये बिना हीं प्रतिप- 
का खणडन करनेकी एकमात्र दृष्टि रहती है | 

यहाँ पर ऐतिहासिक तथा विकात क्रमकी दृष्ठिसे यह कहना उचित होगा कि 
ऊपर जो कथांके तीन भकारोंकां तंवा उनके पारल्परिक अन्‍न्तरका शांस्ीय 
दूवसन किया है, वइई विविध विषयके विद्वानोंमें अनेक सदियोंसे चली आती हुईं 
चर्चाका तर्कशुद्ध परिगाम मात्र है। बहुत पुराने सम्रयकी चर्चाओंमें अनेक 
जुवी-जुदी पद्धतियोंका बीज निद्वित दे | वार्तालापकी पद्धति, जिते संचादपंद्धति 
मी कहते हैं, प्रभोत्तपद्धति और कथापद्ध ति--ये सभी प्राचीन कालकी चर्चा 
झोमें कमी शुद्ध रूपसे तों कभी मिश्चित रूपसे चलतो यों | कपापद्धतिबाली 
चर्चा मी घाद, जरूुप आदि कयाओंका मिभण हो जाता या । जेसे-जेंसे 
अनुमव बढ़ता गया और एक पद्धतिमे दूसरी पद्धतिके मिश्रणसे, और खासकर 
एक कथामें दूसरी कयाके मिश्नणसे, कथाकाल्लमें तग्रा उसके परिणाम नासा> 
विध असामझस्पका अनुमव द्वोता गया, देंसे-बेंसे कुशल विद्वानोंने कथाके 
भेदोंका स्पष्ट विभाजन करना मी शुरू कर दिया; झौर इसके साथ ही साथ 
उन्होंने हरएक कथाके लिए, अधिकारी, प्रयोजन, नियम-उपनियम आदिकी 
मर्यादा मी बॉधनी शुरू की | इसका स्पष्ट निर्देश हम सबसे पहले अक्षपादके 
यूजोंमें देखते हैं। कपाका बढ शालीय-निरूमण इसके बादके समग्र वाइमयमे 
आजतक सुस्पिर है । वद्यपि बीच-बीचमें बौद्ध और जेन तार्किक्रोंने, अछपा- 
दकी बतलाई हुई कथासंबन्धी मर्यादाका विरोध और परिहास करके, अपनी 
झपनी कुछ भिन्न प्रणाली भी स्थापित की है; फिर भो सामान्य रूपसे देखा जाए 
तो ठमी दार्शनिक परसराणश्रोंमें अक्षपादकी बतलाई हुई कथापद्धतिकी मर्यादा 
का ही अमुत्य बना हुआ दे | 

(हू) व्याकरण, अलंकार, ज्योतिष, वेच्वक, छुस्द और संगीत आदि 
अनेक पेंसे विषय हैं जिनपर चर्चात्मक हंस्कृत साहित्य काफी तादादमें दना दे; 
फिर भी इम देखते हैं कि वितशडा कथाके प्रवेश और विकासका केन्द्र तो 
केवल दार्शनिक साह्स्यि द्वी रहा है | इस अन्तरका कारण, विषयक्षा स्वाभा- 
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विक स्वरूपमैद ही है। दशनोंे तंक्‍ल्घ स्खनेदाले छमी विषय गायः ऐसे ही 
हैं जिनमें कल्पनाओंके साम्राज्यका यवेष्ट अवकाश है, और जिनको चर्चाम कुछ 
भी स्थापन न करना और केवल खणडन ही खण्डन करना येह भी आकर्षक 
बन जाता दे | इस तरह हम देखते हैं कि दाशनिक क्षेत्र सिवाव झत्य फिसों 
विषयमें वितरढा कथाके विकास एवं प्रयोगकी कोई गुंजाइश नहीं है । 

चर्चा करनेवाले विद्वानोंकी हृष्टिमं भी अनेक कारणुंसे परिवर्तन होला 
रहता दें । जब विद्वानोंक्री दृष्टिमें सांप्रदायिक भाव और पक्चामिनिवेश मुख्य- 
तया काम करते ईं तब उनके द्वारा: धाद कथाऊा सुस्मंत कम दो जाता 
है। विछ पर भी, जब उनकी इृष्टि आमिमानिक अहंबृत्तिते और शुष्क 
बाग्विल्लासकी कुतृदल इत्तिसे ग्राइत हो जाती हे, तब तो उनमें ज़रुप कथाका 
भो उम्मव विस हो घाता दे | मध्य घुग और अवांचीन युगके झत्तेक अन्योंपें 
वितणडा कथाका आभय लिए जानेका एक कारण उपयुक्त दृष्टिमेद्‌ मो है | 

ब्राक्षण और उपनिषद्‌ कालमें तथा बुद और महाबीरके समय च्चाओंक) 
अस्मार क्र न थी, पर उस समयके भास्तवपीय' वातावरणुर्म ध्रा्मिऋ्ता, 
आध्यात्मिकता और चितच्रशुद्धिका ऐरेसा: और इतना प्रमाव अबश्य-था दि 
जिससे उन चर्चाश्ोर्में विजयेच्छाफ़ी अपेद्ा सत्यतानकी इच्छा दी दिप्ोध 
रूपसे काम करती थी | यद्ी खबब है कि हम उस युगके चाहत्यमें अधिऋतर 
धादू कग्याका दी स्वरूप पाते हैं। इसके साय हमें यह भी समझ 
लेना चाहिए कि उत युगके मनुष्य भी अन्तमें मनष्य दो ये। अतएव उत्रमें 
भी विजवेच्छा, सांग्रदापिकता और अइंताऊा तत्त्व, बझनिवारय रूपसे थोढ़ा 
बहुत काम करता ही था। जिससे कमी-कमी बाद कथामें मी जल्प और 
बवितणयडाका तथा ज़रुप कथामे वितए्डाक्रा जानते-झनजानते प्रदेश हो डी 
जाता या | इतना होते हुए भी, इस बातमें कोई संदेह नहीं, कि अंतिम रुपमें 
उंस धम्य प्रतिष्ठा रुस्यज्ञनेच्चाकी छौर बादकवाकी ही थ्री। खक््प और 
वितसडा कथा करनेवाज्ञोंकी तथा ढ़िझो मी तरहसे उसका आभप लेनेवाल्तोंछो, 
उतनी ग्रतिष्ठा नहीं यी जितनी शुद्ध बाद कथा करनेवालोंकी थी | 

परंतु, अनेक ऐतिहासिक कारयासे, उपर्थुक्त स्थितिमें बढ़े जोरोंसे अंतर 
पढ़ने लगा | बुद्ध और महावीरके बाद, भास्तमें एक तरफसे शख्पधिजयकी 
वृत्ति प्रवक्ष होने लगी; और दूरूरी तरफते उसके खाथ-ही-साथ शाखबविजव की 
इंच भी उत्तरोचर भ्रवल होती चली। ठांप्रदाविक संघर्ष, जो पहले विदयास्यान, 
घमस्थान ओर मठोंद्वीकी वस्तु थी, वह अब राज-समा तक जा पहुँचा | इस 
सबचसे दाशनिक विद्याओंके चेजमें जज़्प और वितशडाका प्रवेश अधिकालिक 
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होने लगा और उसकी कुछु प्रतिष्ठा मी अधिक बढ़ने लगी। खुल्लमखुल्ला उन 
लोगोंकी पूजा और प्रतिष्ठा होने लगीजो “ेन केन प्रकारेण' प्रतिवादीडो 
हरा सकते थे एवं हराते थे | अब समी सखंप्रदाग्रवादियोंकों फिक्र होने लगी 
कि किसी भी तरहते अपने-अपने सुग्पदायके मंतब्योंकी विरेधों सांप्रदायिक 
रचा करनी चाहिए | सामान्य मनुष्यमें विजयी तथा. लामल्यातिकी इच्छा 
साइजिक ही होती हे । फिर उसको बदतें हुए संकुचित सांप्रदामिक मात्रकझा 
सहारा मिल जाए, तो फिर कदना दी क्या! जहाँ देलों पहाँ विद्या पढ़ने 
पढ़ानेका, तक्त्त-चर्चा करनेका म्रतिष्ठित लक्ष्य यह समझा जाने जगा, कि जल्प 
कथासे नहीं तो अन्तमें वितएडा कथासे दी सही, पर प्रतियवादीका मुख बंद 
किया जाए और अपने सांप्रदायिक निम्नयोंक्ी रद्या को जाय | 

चन्द्रमुप और अझ्शोकके समयसे लेकर आगेके साहित्यमें इम जल्प औरी 
वितशडाक तत्व पहलेको अपेक्षा कुछ अधिक स्पष्ट पाते हैं| ईसाजी दूसरी तीत़र 
शताब्दीके माने जानेवाले नागाज़ुंन और अक्षपादरी कृतियाँ हमारे इस 
कंयनकी साह्ली हैं । 

नागाजुनकी कृति विग्नहृष्याघतिनी को लीजिए या प्राध्यमिकका 
रिकाको लीजिए आर घ्यानसे उनका झवल़ोकन कीजिए, तो पता चल जाएगा 
कि दाशंनिक चिन्तनमें वादकी झाडमें, या वादका दामन पकड़कर उसके पीछे 
पीछे, जल्प और वित्एडाका प्रवेश किस कदर होने लग गया था | हम यह 

नियायपूर्वक कभी कह नहीं सकते कि नागाज़ुन सत्य-किज्ञासासे प्रेरित था 

ही नहीं, और उसकी कया स्वया वावकोटिसे बाह्य दे। पर इतना तो इम 
निश्चयपूर्वक कद्द सकते हूँ कि नागाजु नक्की समग्र शेल्ी, जल्प और पितण्डा 
कथाफ़े इतनी नजदीक है कि उसकी शेलीका साधारण अम्याती, बढ़ी सर 
लंतासे, जल्प और वितए्डा कथाकी ओर ज्लुढ़क उकता दें । 

अक्षपादनें अपने झतिमइच्वपूर्ण सज्नात्मक संग्रह प्रममें खाद, जल्प ओर 
बितगड्ाका, फेवल अलग-अलग लक्षण दी नहीं बतल्ाया है बल्कि उन कवाओं 
के अधिकारी, प्रयोजन आदिकी पुरी मयादा भी दूचित को दें। निःसंदेह अच्- 
पादने अपने स॒त्नोर्मे जो कुछ कट्टा है और जो कुछ स्पष्टीकस्ण किमा है, कह 
केबल उनकी कल्पना वा केवल झपने समयकी स्थितिका चित्रण मात्र दी नहीं 
है, दल्कि उनका यद निरूपण , अतिपूर्कालसे चली झाती हुईं दाशनिक विद्वानोंकी 
मान्यताझोंका तथा विद्याके जेत्रमें विचरनेवालोंकी मनोदशाका जीवित प्रतिविम्ब 
है | निःसंदेह अक्षुपादकी दृष्टिमें वास्तविक महत्व तो 'वाएकपा'का ही है, फिर 
भी वह त्पष्ट्ता तथा बलपूर्वक, यह मी मान्यता भ्रकट करता हे कि केवल 
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'लल्प' ही नहीं बल्कि 'वितग्डा तकका भी आशय छ्ेकर अपने तछल्लज्ञानकी 
तथा अपने सम्प्रदायके मंतव्योंकी रद्धा करनो चाहिए । कांटे मलें ही फेंक देने 
योग्य हों, फिर भी पौघोंकी रक्षाके चास्ते वे क्रमी-कर्मी बहुत उपांदेय मी हैं। 
झलत्चपादने इस दृष्टान्तके द्वारा जल्‍्म' और “वितश्डांकथा'का पूर्व समयसे 
माना जानेवाला मात्र श्ौचित्य ही प्रकट नहीं किया है, बल्कि उसने खुद मी 
अपने सूत्रोंमे, कभी-करमी पू्पदीको निरत्त करनेके लिए, त्पष्ट या अत्यट 
रूपसे, 'जल्प'का और कमी वित्तरंड तकका आश्रय लिया ज्ञान पढ़ता है । " 

मनुष्यकी साहजिक विजयबूत्ति और उसके साथ मिलों हुई सांप्रदायिद 
मोहजृत्ति-यें दो कारण तो दाशंनिक च्तेत्रम थे ही, फिर उन्हें ऋषिकल्प विद्वानोंके 
द्वारा किये गए 'जल्प' और 'वितण्डा कंथा'के श्रवोगके संमर्थनक्ता सद्दारा 
मिला, तथा कुछ असाधारण विद्वानोंके द्वारा उक्त कथाकी शेलीमे लिखे गए 
प्रन्योंक़ा भी समर्थन मिला | ऐसी स्थितिमें फिर तो कहना दी कया शा ! आगमें 
घृतादुतिकी नौबत आ गई | जहाँ देखों वहाँ अकतर दाशनिक तचेत्रमें जल्‍्प' 
भौर वितण्डा' का ही ओऑलयाला शुरू इआ | यहाँतक कि एक बार ही नहीं 
बल्कि अनेक वार जल्प' और 'वितण्डा' कथाके प्रयोगका निषेष करनेवाले 
तथा 2सका अनौ चेत्य वंतलानेवाले बुद्धि एवं चरित्र प्रगल्म ऐसे खुद बौद्ध 
तथा जैन तस्वसंस्थापक विद्वान तथा उनके उत्तराधिकारी मी “बल्प' और 
'बिंतणड।' कथाकों शेलीसे या उसके प्रयोगतें बिलकुल अछूतें रह न उके। 
छमी-कमी तो उन्होंने पह मो छह दिया कि यद्यपि “अल्प' और 'वितशंडा' 
सवंया व्ये है तथापि परित्यिति विशेषमें उसका भी उपयोग है |" 

इस तरह कथाशोंके विधि-निर्षषकी दृष्टिसे, या कथाओंका श्राश्रप लेकर 
की जानेवाजी प्रग्यकास्की शेंलीकी दृष्ठिसे, हम देखें, तो हमें स्पष्टतवा मालुम 
पड़ता है कि बात्स्यायन, उद्द्योतकर, दिझनाग, धमकी ति सिद्धसेन, 
समन्‍्तमद्, कुमारिल, शंकरायाय आ्रदिकी कृतियाँ 'शुद्ध वादकथा' 
के नमूने नहीं ईं। जहाँतक अपने-अपने संप्रदायका तथा उसको अवांतर 
शालाओंका संबंध है वहातक तो, उनकी कुतियोंमें 'वादक्ा का तत्त्व झुर 
छ्विंत है, पर जब विरोधी संप्रदावके साथ चर्चाका मौंका आता द तथ ऐसे 


१. देलों न्‍्यायदृज, ४. २« ४७ | 
२. देखो, 5० यशोविजयजीकृत वादद्वाजिशिका, शलो०, ६०- 
अयमेव विषेयस्तत्‌ तत्त्वशेन तपत्विना। 
 दैशाबपेछायाउन्योडपि विज्ञय ग़ुब्लाघवम ॥ 
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विशिष्ट विद्वान्‌ भी, थोढ़ें बहुत प्रमाणमैं, विशुद्ध 'बल्प' और 'बितंण्डा” 
कषाकी ओर नहीं तो कमसे कम उन कथाओंकी शलौंझी औझोर तो, अवश्य ही 
कुक जाते हैं। दार्शनिक विद्वानोंकी यह मनौदृत्ति नवीं सदीके वादके साहित्यमेँ 
ते और मी तीब्रतर होती जाती है । यहीं सबच है कि हम आगेंके तीनों मतोंके 
सहित्यमें क्रोयी ठंग्रदायके विद्वानों तथा उनके स्थापकोंके प्रति अत्यंत कइआं- 
पनका तथा तिरस्कारका भाव पाते हैं । ह 

मध्य युगके तथा अर्वाचीन युगके बने हुए बाशनिक् साहित्यमें पुंछा माग 
बहुत बढ़ा है जिसमें 'वाद'की अपेक्षा 'जल्पक्रशा का ही प्राधन्य है ।  नागा- 
जु नने जिस “विकल्पणाल की प्रतिध्ता की थी और बादके बौद्ध, बेदिक तथा 
जैन ताफिकौंने जिसका पोषण एवं विस्तार किया या, उसका क्किसित तथा 
विशेष दुरूड स्वरूप हम श्रीह॑के खण्डनलगएडखादय एवं चित्सुस्ताचाथ 
की चित्सुल्नों आदियेंपाते हैं। बेशक ये सभी अन्य “जल्प कया की ही 
प्रधानतावाले हैं, क्योंकि इनमें लेखकका उद्देश्य स्वपत्नस्थापन ही है. फिर भी 
इन अन्योंकी शेलीमें “वितश्डा की छाया अति स्पष्ट है | यों तो “जल्प! और 
“वितएडा' कयाके बीचका अन्तर इतनां कम ह कि अगर ग्न्यकारके मनोमाव 
और उह्द श्यकी तरफ हमारा घ्यान न जाए, तो अनेक बार इम यह निर्णय ही 
नहीं कर सकते कि यह ग्रत्प 'जल्‍्प शेली का है, या वितण्डा शैलोका | जो. 
कुछ दो, पर उपर्युक्त चर्चासे हमारा अभिम्राय इतना ही मात्र है कि मच्य युग 
तथा अवांचीन युगकै सारे साहित्यमें शुद्ध पितण्डाशेलीके ग्रन्थ नाम- 
मात्रके हैं | 
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( १ ) कुछ अन्य ऐसे हैं जिनकी शेली मात्र प्रतियादनाष्मक है, लेसे-- 


१. इस विषयम गुजरातीमें लिखी हुई 'साम्पदायिकता अने तेना पुरा- 
वाओ ोेशुं दिग्दशंन' नामक हमांरी लेखमाला, जो पुरातत्त्व, पुत्तक ४, पु० 
१६६ से शुरू शोती है, देखे | 

२. देतुविदम्बनोपास अभी छुपा नहीं है। इसके कर्ताका नाम ज्ञात नहीं 
हुआ | इसकी लिखित प्रति प्राय्णके किसी माणडारतं भी दोनेका स्मरण है । 
इसकी एक प्रति पूनाके भाण्डारकर इन्स्टिल्यूटमें है जिसके ऊपरसे न्यायाचार्य 
4७ महेन्द्रकुमारने एक नकल कर ली है। वही इंस समय हमारे सम्मुख दे | 


क्यकारिका, सांज्यकारिका, तत्त्वार्थाघिगमसूत्र, अमिघम- 

कोष, प्रशस्तपादभाष्य, न्यायप्रवेश, न्‍्यायविन्दु आदि | 

(२ ) कुछ प्र ऐसे हैं जिनमें स्वसुंग्रदायके प्रतिपादनका माग अधिक 
झौर झन्य संप्रदायके खण्डइनका मांग कम है--उसे शाचरमभाष्य | 

(३ ) कुछ गन्य ऐसे है जिनमें परमतोंका रूणडन विल्तारते है और 
स्थमतका स्थापन थोड़ेमे हैं, जेते-म्राध्यमिक का रिका, खण्ड नलखरड- 
खाद्य ग्ादि | 

(४ ) कुछ अन्ध ऐसे हैं. जिममें खशइन और मण्डन समप्रमाण है या 
साथ-हों-साथ चलता है, जैसे-बात्स्पायन भाष्य, मौमांसा श्लोकवा 
तिक, शांकरभाष्य, प्रमाणवातिक आदि | 

(५४, ) बहुत थोड़ें पर ऐसे ग्रंथ भी मिलतें हैं जिममें स्वपक्धके ग्रतिप्रादनका 
नामोनिशांन सक नहीं है और दूसरेके मन्तव्योंका स्खश्डन-ही-लण्डन मात्र है | 
एस शुद्ध वेतणिडक शेंलीके अन्य इस समय हमारे सामने दो हैं-- एक प्रस्तुत 
तक्त्योपप्त वसिद्द और दूसरा देत विड म्वनों पाय । 

एस किवेचनासे प्रस्तुत तत्वोपप्लंव अन्यक्री शैलोका दार्शनिक शैलियोंपं 
क्या स्थान है गई इसमें स्पष्ट मालूम पढ़ जाता है | 

यद्यपि 'तस्वोप्प्लवरिंद और 'हेतुविडम्बनोपाया इन दोनोंकी शैली शुद्ध 
खशदनात्मक ही है, फिर मी इन दोनोंकी शैलौमें थोढ़ासा अन्तर भी है जो 
मध्ययुगीन और श्र्वाचीनकालीन शैलौके मेदछा स्पष्ट ्योतक हैं | 

दसवीं शताम्दीके पहलेके दाशनिक साह्वित्यम व्याकरण और झर्लकारके 
पाशिइस्थकों पेट मरकर व्यक्त करनेडी छृत्रिम कोशिश नहीं होती थो | इसी तरइ 
उस थुगके व्याकरण तथा झलंकार विपयक्त साहित्यमें, न्याय एवं दाशनिक 
तत्योंकों लबालब भर देनेकी मी अनावश्यक कोशिश नहीँ होती थौ | जब कि 
दसवीं लदीके बादके साहिस्पमें हम उक्त दोनों कोशिशें उत्तरोत्तर अधिक 
परिमाशुंर्म पाते हैं। दसवीं संदोके बादका दार्शनिक, अपने ग्रन्थकी रचनामें 
तथा प्रत्यक्ष चर्चा करनेमें, यह ध्यान अधिकसे अधिक रखता है, कि उसके 
ग्न्थमें और संमाषणमें, ब्याकरणके नव-नव और जटिल प्रयोगोंक्ो तया आल 
फारिक तत्त्तोंकी वह अधिकसे झधिक मात्रा क्रिसतरह दिला सके। वादी 
देवसरिका स्याह्दादरज्ञाकर, श्रीहृरपका खग्डनखस्डस्तराथ, रक्तम- 
ण्डनकी जल्पकल्पल्षता आदि दाशंनिक भ्रन्थ उक्त वृत्तिके नमूने हैं। दूसरों 
तरफसे वैयाकरणों और आलंकारिकोमें मी एक ऐसी ब्रत्तिका उदय द्झा 
जिससे प्रेरित होकर वे न्‍्यायशात्रके नवीन तत्त्वोंको एवं लटिल परिमापाओंचे 
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अपने विधग्के सूद्म चिंतनमें ही नहीं पर प्रतिवादीकों चुप करनेके लिए भी 
काममें लाने लगे | बारइवों सदीके शंगेशंने 'अवच्छेदकता', 'प्रकारता' 
प्रतिषोगिता' श्यादि नवीन परिभमाषाके द्वारा न्यायशाह्लके बाह्य तथा आन्तरिक 
स्वरुपमें घुगान्तर उपस्थित किया और उसके उत्तराधिकारी मेंयिल एवं बंगाली 
तार्किकोंने उस दिशामें आम्यंजनक प्रगति की | न्यायशाज्वकी इस सूक्ष्म पर 
जहिल परिभाषाकों तथा विचारसरणोक्रों वेयाकरुणों और आलंकारिकों तकने 
शपत्रावा | वे न्‍्यायकी इस नवीन परिमसाषाके द्वारा प्रतिदादियोंछों पराछ्त 
करनेको मी वैसी ही कोशिश करने लगे, जैसो कुछ दाशनिक विड्ठान्‌ व्याकरण 
और अलंकारकी उमत्कृतिके द्वारा करने लगे वे । नागोजो भट्टके शब्वेन्डु- 
शेखर आदि अन्थ तथा अगनज्नाथ कविराजके रसगंगाघर आदि ग्रन्प 
नवीन न्यायशेलीके जीवंत नमूने हैं | 

ग्रद्यपि इेतुविंडम्बनोपाप को शोलो “तस्ंवोपप्लवर्तिद की शैली जैसी शुद्ध 
वेतश्डिक ही है, फ़िर भो दोनोंमें युगमेंदका अन्तर स्पष्ट है | तत्लोपप्लवसिहमें 
दार्शनिक विचारोंकी वृक्मता और जटिलता ही मुल्य है, मापा और अलंकारकी 
लुटा उसमें वेसी नहीं हैं। जब कि देतुविडम्बनोपायमें वेसाकस्खोंके तथा 
आलंकारिकोंफे मापा-चमत्कारकी ज्ञाकपक छुटा है । इसके लिवाब इन दोनों 
प्रन्योगे एक अन्तर और भी हैं जो प्रतिया् विषयसे संबंध रखता है | तत््वो- 
पप्लव्िदका सण्डनमार्ग समग्र तत्वोंफो लक्षप्मँ रखकर चला है, श्रतण्व 
उसमें दाशनिक परंपराओमे माने जानेवाले समस्त प्रमाशोंका एक-एक करके 
खण्इन किया गया हैं; तब कि देतुविदम्बनोपायक्रा लणडनमार्ग केवल अनु- 
मानके देत॒को लक्ष्पमें रख कर शुरू हुआ है, इसलिए उसमें उतने खण्डनीय 
प्रमाणोंका विचार नहीं है जितनोंका ठस्वोपप्लवमम है | 

इसके सिवाय एक बढ़े मदत्त्वकी ऐतिहासिक बल्लुका भी. निर्देश करना 
पहाँ जरूरी हे | तत्वोपप्लवलिहका कर्ता जयराशि तत्त्वमाजका बेतशिदक 
शैक्षीते छण्डन करता है और ऋपनेकों बहस्पतिकी परम्पसका बतक्नाता हे । 
जब. कि देतुविडमस्वनोपायका कर्ता जो. कोई जेन हैं--जेता कि उसके प्रारम्मिक 
मागसे' स्पष्ठ है--आस्तिक रूपसे अपने इश्ट देवकों नमस्कार भी करता. है 
ओर केवल लणदनचातुरीकों दिखानेके वाल्ते ही देतुविडम्बनोपायक्री रचना 








१८ प्रचान्ध झ्लामदहन्त परमाध्मानमब्ययम्‌ | 
देतोविंडम्बनोपायो निरपांव३ प्रतायतें | 
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करना बतलाता दै। | जयराशिका उद्दे श्य केवल खशडनचातरी बतलानेका वा 
उसे दूसरोंको सिल्ालेका ही नहीं है दल्कि अपनी चार्वाक मान्यताका एक नया 
हूप अद्शित करनेका भी दे | इसके विपरीत देतुविडम्वनोपायके रचविताका 
उद्देश्य अपनी किसी परम्पराके त्वरूपका बतलाना नहीं है। उसका उद्दे शय सिर्फ 
यद्दी बतलानेका है कि विवाद करते समय अगर प्रतियादीकों उप करना हो तो 
उसके त्यापित पक्ष॒मेंसे एक साध्य या देतुवाक्यकी परीक्षा करके या उसका उमूल 
खण्डन करके किस तरह उसे चुप किया जा सकता है | 
चार्बाक दर्शनमें प्रस्तुत अस्थका स्थान 

प्रस्तुत अन्य चावकि स्केदायका दहोनेसे इस जगह इस संगम्परदायके संबन्धर्म 
नीचे लिखी बाते ज्ञातव्य हैं | 

(अर ) चार्वाक संप्रदायका इतिद्वास 

( इ ) भारतीय दशनोंमें उसका स्थान 

(3 ) चारयांक दशनका साहित्य 

( झा) पुराने उपनिषदोर्म तथा सच्रक्तताक्व जेंसे प्राचीन माने जाने- 
बाले जेन आ्गमर्मे भूतवादी वा मृतचेंतन्यवादी हूपसे चार्वाक मतका निर्वेश 
है | पाणिनिके सूजर्में आनेयवालां नांस्तिक शब्द मी अनात्मबांदी चार्याक मतका 
ही सूचक है| बौद्ध दोघनिकायमें भी मृतवादी और अक्रियवादी रूपसे दो 


१ गन्यकार शुरूमें ही कइता है कि--'इह हि यः कब्मिद्िपश्चित्‌ ग्रच 
।है-छु ७ हूं * ६ [[प्ना यम सर्वाज्नीगानणीय प्रमाणघोरणी पर 
डस्योडडामरता स्वॉत्मनि मस्यमानः स्वान्यानन्यतमसीजन्य- 






। 5 हज हू पर ४» ध उ्कछा ते पर्षदिदितस 
मग्रतकककशवितकशप्रवशः प्रामाणिकग्रामणीः प्रमाणयत्ति तत्याशयस्या 





“भविज्ञाननन एवतेम्यो भूतेम्यः समृत्याय तान्‍्वेबानु विनश्यति न 
प्रेत्वसंज्ञा अस्तीति “--बृहदारण्यकोपनिषदू, ४, १२ 


रे. सूजकृताज्ञ, प्र० १४, रं८घ१। 
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तीर्थिकोंका तूचन है| | शाणक्यके अथशास्मर्में लोकायतेक मतका निर्देश 
ठठी मृतवादी दशनका बोधक है| इस तरह “नात्तिक' 'मूतवादी' 'लोका- 
गतिक “अक्रियवादी' आदि जेसे शब्द इस संप्रदायके श्रय॑में मिलते हैं | पर 
उस भ्राचीन कालके साह़ित्वमें “चार्वाक' शब्दका पता नहीं चलता | चांवक 
मतका पुरस्कर्ता कौन था इसका भी पता उछू युग़के लाहित्वमें नहीं मिलता | 
उसके पुरस्कर्ता रूपसे बृहरुपति, देवगुर आदिका जो मन्तव्य प्रचलित हे 
वह संभवतः पौराखिकोंकी कल्पनाका ही फल ह। पुराशोंमें' चार्वाक मतके 
प्रवत्तंकका जो बन है वह कितना साधार है यह कहना कठिन है। फिर मी 
पुराणोंका वह बर्गान, अपनी मनोरख्षकता तथा पुराणोंकी लोकप्रियताके कारण, 
जनताधारणमें और विद्वानोंमें भी रूढ दो गया दे; और सब कोई निर्विवाद रूपसे 
वही कहते और मानते आए हैं कि वृहस्पति ही चोर्वाक मतका पुरस्कर्ता है | 
जहाँ कहीं चार्वाक मतके निदर्शंक वाक्य या सुज्ञ मिलते हैं वहाँ वे” बृहस्पति, 
सुरगुद आदि नामके साथ ही उद्धुत किये दुए पाए जाते हैं । ४ 
( ६ ) भारतीय दर्शनोंकों हम छंत्षेपमें चार विमागोंमें बाँट सकते हैं | 

१, इन्द्रियाधिपत्य पत्ष 

२, अनिन्द्रियाधिपत्व पत्ष 

हे. उमयाधिपत्य पत् 

४. आगमाधिपत्व पक्ष 

९ जिस पत्चका मन्तव्य यह हे कि अमाणकी सारी शक्ति इन्द्रियोंके 

ऊपर ही अवलम्बित है | मन खुद इन्द्रियोंका अनुगमन कर सकता है पर वह 
इन्द्रियोंकी मददके सियाय कहीं भी अर्थात्‌ जहाँ इन्द्रियोंकी पहुँच न हो वहाँ-- 
प्रदत्त होकर सच्चा ज्ञान पैंदा कर ही नहीं सकता, रच्चे ज्ञानका अगर सम्भव 
हे तो वह इच्द्रियोंके द्वारा हौं--यह है इन्द्रियाधिपस्प पक्ष | इस पत्चर्म चार्याके 
दर्शन ही समाविष्ट है । इसका तात्पर्य यह नहीं कि चार्वाक अनुमान या 





१. देखो, दीवनिकाय, ब्रह्मजालमुत्त,, ० ह२; तथा सामस्जफलतुत्त, 
पू० ३०-३१ | 





छपृणण, तृर्तीबझुंश, अध्याय-- (3 । कथाके लिए देलों सर्ब- 
दर्शनसंग्रइका १० अम्यंकरशाल्री लिखिन उपोद्षघात, पू० १३२ । 
रे. तत्त्वोपप्लव, प्ृ० ४५. | 
४« तच्चोपप्लबमें बृहस्पतिको सुस्गुद भी कहा हें--2० १२५ । खण्डन- 
लख्डल्ायमें मगवान्‌ युस्मुरको लोकापतिक सूजका कर्ता कहा गया द--पू७ ७ | 
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शब्दध्यवहार कप झ्ागम झआादि प्रमाणोंकों, जो प्रतिदिन सर्वेत्तिद् व्यवह्ारकौ 
वल्तु है, न मानता हो; फिर भी चार्वाक अपनेको जो प्रत्यक्षमाववादी-- इन्द्रिय 
प्रत्यक्षमातवादी कहता है, इसका अर्थ इतना ही है कि अनुमान, शब्द आदि 
कोई मी लोकिक प्रमाण क्यों न हो, पर उसका प्रामाणय इन्द्रिय प्रत्यक्षके संबादके 
सिवाय कमी सम्मव नहीं | अर्थात्‌ इन्द्रिय प्रत्यक्ष बाधित नहीं ऐसा कोई भी 
ज्ञानव्यापार यदि अ्प्तराण कहा जाए तो इसमें च्ावाकेकों झापत्ति नहीं। 

२. अनिन्द्रियके अन्त/करणं-भन, वित्त और आत्मा ऐसे तौन अर्थ 
फलित द्वोते हैं, जिनमेंसे चित्तरूप अ्निन्द्रियक्षा आधिपत्य माननेबाला अनि- 
न्द्रियाधिपत्य पक्ष है । इस पत्तमें विज्ञानबाद; शल्यचाद और शाहुर 
चेवान्तका समावेश होता है | इस पत्षके अनुसार यथार्थश्ञानका सम्मच विशुद्ध 
चित्तके द्वारा ही माना जाता है | यह पत्च इन्द्रियोंकी, सत्यज्ञाननननशक्तिका 
सवंथा इन्कार करता दे और कहता है कि इन्द्रियाँ वास्तविक ज्ञान करानेमें 
पंगु दी नहीं बल्कि धोखेंबाज मी अवश्य हैं । इनके मन्ठव्यका निष्कर्ष इतना 
ही हे कि चित्त--सासकर स्यानशुद्ध सास्विक चित्तसे बाधित या उसका संवाद 
प्रात न कर सकनेवाला कोई ज्ञान प्रमाण हो ही नहीं सकता, चाहें बह फिर 
भ्ते ही लोकन्यवहारमें प्रमाण रूपसे माना जाता हो | 

३. उभयाघिपत्व पक्त वह है जो चावकिकी तरह इन्द्रियोंको ही सब कुछ 
मानकर इन्द्रिय निरपेत्ञ मनका असामस्व॑ स्वीकार नहीं करता; और न इन्द्रि- 
योंकों ही पंगु बा धालेबाज मानकर केवल अनिन्द्रिय या चित्तका ही सामर्थ्य 
स्वीकार करता है । यह पत्ष मानता दे कि चाहै मनको मददसे ही रही, प्र 
इन्द्रियाँ गुणुरुम्यन्न हो सकती हैं और वास्तविक ज्ञान पेदा कर सकती हैं | इसी 
तरह ग्रह पक्क यह भी मानता है कि इन्द्रियोंकी मदद कहाँ नहीं हे बहाँमभों 
झनिन्द्रिय यथार्थ ज्ञान करा सकता है | इससे इसे उमयाधरिफय पक्ष कड्टा है । 
इसमें सांस्य योग, न्‍्याय-वेशेषिक और मीमांसक आदि दइशंनोंका 
समावेश है । दांछ्य-योग इन्द्रियोंका सादुगुश्य मान कर मी झन्तःकरणकी 
स्वतंत्र ययार्थशक्ति मानता है । न्‍्याय-वैशेषिक आदि भी मनकी वेसी ही शक्ति 
मानते हैं; धर फ़क यह है कि सांस्य-योग आत्माका स्वतंत्र अ्रमाणसामध्य नहीं 
मानते | क्योंकि वे ग्रमाणसामध्य बुद्धिमें हो मान कर पुरुष या चेंतनको निर- 
तिशय मानते ई; जब कि न्याय-वैशेषिक आदि, चाहे ईश्वरकौ आत्माका ही 
रही, पर आत्माका स्वतस्त प्रमाणतामर्म्य मानते हैं। अर्थात्‌ वे शरीर-मनका 
भ्रमाव होनेपर भी ईस्व॒रमे श्ञानशक्ति मानते हैं। दैभाविक्त और दसौन्वान्तिक 
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भी इतौ पत्चकें अन्तर्गत हैं, क्‍योंकि वें भी इन्द्रिय और मन दोनोंका प्रमाण॑- 
सामथ्य मानते हैं | 

४ आगमाधिपत्व पक्त वह है जो किसी-न-किसी विषयमें आगमके सिवाय 
किसी इन्द्रिय या झनिन्द्रियका प्रमाणतामर्थ्य त्वीकार' नहीं कंरता। वयंह पत्ष 
कंवल पृथम्रोमांसाका ही है | यद्यपि वह झन्य विषयोंमं सास्यवोगादिकी तरह 
उभयाधिपत्य पक्षका ही अनुगामी है, फिर भी धर्म और अधघर्म इन दो विभधयींमें 
वह झागम माता हों सामथ्य मानता है | यों तो वेदास्तके अनुसार ब्नके 
विषयमें भी आगमका ही प्राघान्य है; फ़िर भी वह आगमाधिपत्व पक्तमें इंस- 
ज्लिए नहीं आ सकता कि ब्रक्ष विपयमें ध्यानशुद्ध अन्तःकरणका मी सामथ्य उसे _ 
मान्य है | 

इस तरह, चार्वाक मान्यता इन्द्रियाधिपत्प पंच्चकी अनुवर्तिनीदी सर्वत्र 
मानी जाती है | फिर भौ प्रस्तुत ग्रन्थ उस मान्यताफे सिपयमे एक नया ग्रस्यान 
उपस्थित करता है। क्योंकि इसमें इन्द्रियोंकों बया्थश्ञान उत्पन्न करनेकी 
शक्तिका भी ख़णडन किया गया ह श्लौर ललौकिक पत्पकछ्ष तककों भी प्रमाण 
प्रालनेसे इन्कार कर दिया हैं| झतएव पस्तुत अन्यके अमिप्नावस्ते चाबाक 
मान्यता दो विभागोंमें बैंट जाती है | पूवकालीन मान्यता इन्द्रियाधिपत्प पक्ष॒में 
जाती है, ओर जयराशिकी नई मान्यता प्रमाणोपप्लव पक्तम आती दे | 

( 3 ) चाांक मान्यता का कोई पूर्ववर्तों अन्य अखछणदइ रूपसे उपलब्ध 
नहीं है | अन्य दर्शन अन्थोम पूर्षपत्ष रूपसे तावकि मतके मन्तन्यके साथ कहीं 
कहीं जो कुछ वाक्य या यूत्र उद्धुत किये हुए मिलते हैं, यहा उसका एक मात्र 
धाहिस्प है | यह भी जान पढ़ता ह कि चारर्वाक मान्यताको. व्यवस्वित रुपसे 
लिखनेताल्षे विद्वान शायद हुए ही नहीं। जो कुछ बंहस्पतिने कऋदष्टा उसीका 
छिन्नमिन्न अंश उस परम्पराका एक मात्र ग्राचीन साद्वित्प कह्टा छा सकता हैं | 
उसी साहित्यके श्राघार पर पुराणोंम भी बावाक मतकों पश्नवित किया गया है | 
आठवों उदीके जेनाचार्य दरिभद्ररं पड़दशनसमप्तुक्ययर्म और तेरहवी-चौद 
हुवी सदीफ भाधवाचाय इत सबंदशनसंग्रहम चावक मतके दमफे साथ 
कुछ पद्य उद्धत मिलते हूँ | पर जान पढ़ता हैं, कि थे तब पथ, किसी चार्वा- 
फाचार्यक्री कृति न होकर, और और विद्वानोंके द्वारा चावकिल्मतन्य्शंन रूपसे 
वे समय-समय पर बने हुए हैं | 

इस तरह चार्याक दर्शानके साहित्यमें प्रस्तुत ग्र न्थका स्थान बढ़े मद्चत््वकां 
हैं| क्योंकि यह एक ही ग्रन्थ हमें ऐसा उपक्षब्ध हे जो चार्बाक मान्यताका 
झखरड प्रन्थ कहा जा सकता है | 
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विषय परिचय 
प्रद्क्त अन्यमें किस-किस विपयकी चर्चा है और वह किस प्रंकार की गई है 
इसका संझछ्िम परिचय प्राप्त करनेके लिए नीचे लिखी बातों पर थोढ़ाता प्रकाश: 
डालना जहूरी है | 
(९ ) प्रल्थक्ारका उद्देश्य और उसकी सिड्लिके वास्ते उसके द्वारा अब- 
_ अऋंबित मार्ग । 
(२ ) किन-किन दर्शनोंके और किन-किन आचार्योके सम्मत प्रमाणलक्ष- 
णोंका खगण्डनीय रूपसे निर्देश है | 
(३ ) किन-किन दर्शनोंके कौन-कौनसे प्रभ्ेयोंक्रां प्रांलंगिक खण्डनके 
बाह्ते निदेश है । 
(४ ) पूर्वकालीन और समकालीन किन- किन विद्वानोंकी कृतियोंसे खणइन: 
सामग्रौ ली हुई जान पढ़ती है । 
(५ ) उस खण्डन-सामग्रीका अपने अभिपष्रे तकी सिद्धिमें अम्यकारने किस 
तरह उपयोग किया है | 
(१ ) इम पहले ही कट्ट चुके हैं कि प्रन्थकारका उद्देश्य, उम्र दर्शनोंकी 
छोटी-बढ़ी तभी भान्यताश्ोंका एकमात्र लब्डन करना है। ग्रन्थकारने यह 
सोचकर कि सब दर्शनोंके अभिमत समग्र तत्वोंका एक एक करके खणडन 
करना संभव नहीं; तब यह विचार किया होगा कि ऐसा कौन मार्ग है जिसका 
सउरलताते झवलम्बन हो सके और जिसके अवलम्बनसे समग्र तत्तोंका खण्डन 
आप-ही-आप सिद्ध दो जाए। इस विचारमेंसे अन्यकारकों अपने उद्देश्यकी 
शिड्धिका एक शमोघ मार्ग सूक पड़ा, और वह यह कि अन्य सब बातोंके 
ख़ड्डइनकी शोर मुख्य लक्ष्य न देकर केवल प्रमाणयखएडन ही किया जाए, 
जिससे प्रमाणफे आधघारसे छिद्ध किये जानेदाले अन्य सब तक्त्व या ग्रमेष अपने 
आप ही खण्डित हों सके | ज्ञान पढ़ता दै अन्थकारके मन जब यह निर्णय 
ह्पिर बन गया तब फिर उसने सब दर्शनोंके चमिमत प्राणलक्षश्योफे खण्डनकी 
तैयारी की | अन्यके फरम्ममें ही बह अपने इस मावकी स्पष्ट शब्दोंमें व्यक्त 
करता है | दद सभी प्रमाण प्रमेववादी दाशंनिकोंकों लक्कार कर कहता दे 
कि-आप ल्लोग जो प्रमाण और फ़म्ेयकौ व्यवस्था मानते है उसका 
जज के 
१, झअय कर्य तान न सन्ति | तबुच्यतें--सल्लक्षुणनियन्धनं मानव्यव 
स्थानम, -माननिबन्धता च मेयधल्थितिः, तदभावें तय्रोः सद्स्यवहारविषयत्य॑ 
कथम्‌ !........इत्पादि । त़त्पोपप्लब, ५० १« | 
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आंघार है प्रमाणका यथाथ लक्षण | परन्तु विचार करने पर जब 
कोई घपमाणका लक्षण ही निर्दोष सिद्ध नहीं डोता तब उसके आधार 
पर वतछाई जानेबाल्ली प्रमाण प्रमेयकी व्यवस्था कैसे मानों जा 
सकती है ?' ऐठा कहकर, वह फिर एक-एक करके प्रमाणलच्चणका क्रमश 
खणडन करना आरंभ करता हैं । इसी तरह अन्यके अन्तमें भा उसने अपने 
इस निर्णीत मार्गकों दोहराया है और उसकी सफलता मी दुचित की हैं | उसने 
स्पष्ट शब्दोमे कहा दे छि--'जब कोई प्रमाणलक्षण डी ठोक नहीं बनता 
तब सब तत्त्व आप ही आप बाधित या असिद्ध हो जाते हैं। ऐसो 
दशामें बाधित तस्‍्वोंके आधारपर चलाये जानेवाले सब व्यवद्दार 
बस्तुतः झविचाररमणीय ही हैँ ।' अर्थात्‌ शाजीय और लौकिक अयवा 
इदलौंकिक और पासलोकिक--सब प्रवृत्तियोंकी सुन्दरता सिर्फ अविचारदेतुक 
ही है। वित्ार करनेपर वे रब व्यवद्वारं निराधोर सिद्ध होनेके कारण निर्जीब 
जेते शोमाद्दीन हैं| अन्यकारने अपने निर्णयके झनुसार यद्यपि दाशंनिकोके 
अमिमत प्रमाणलक्षणोंकी ही खण्डनोव रूपसे मीमांला शुरू फी है और उसीपर 
उसका जोर हैं; फिर भी वह यीच-बीचमें प्रमाणलक्षणोंके अश्रलावों कुछे अन्य 
प्रमेबोंका मी ल्लए्डन करता हे | इस तरह प्रमाणलक्षणोंके लण्डनका श्येय॑ 
सनेवाले इस ग्न्यमें घोढ़ेते अन्य ग्रमेयोंक्ा मी खण्डन मिलता है । 
इन छुड्टू द्शनोंके झमिमत लक्षणोंको, अन्यकारने खशडनीय रूपसे लिया है| 
इनमेंसे कुछ लक्षण ऐसे हैं. जो प्रमाणसामान्थके हैं और कुछ ऐसे हैं जो 
विशेष विशेष अमाणके हैं। प्रमाणत्तामाम्पके लक्षण सिफ्रे मीमांसा और 
बोद्ध-इन दो दर्शनोंके लिये ग< हैं! | मोमांसात्तम्मत ग्रमाणतामान्यलचश 
जो अन्पकारने लिया है वह कुमारिक्कका माना जाता है, फिर मी इसमें संदेड 
नहीं कि वह लच्ण पूर्ववर्ती अन्य मीमांसकोंकों मी मान्य रद्दा होगा । मन्यकारने 
बौद्ध दर्शनके प्रमाशसामान्य झंबंधी दो लचछ्ण चर्चाके लिये हैं जो प्रगट 
हुपसे घर्मकीतिके माने जाते हैं, पर शिनका मूल दिछनागके विचारमें मी 
अवश्य हे | 

हे विशेष प्रमाणोंफे लक्षण जो गन्यमें आए हैँ वे न्याय, मीर्मासां, सांल्‍य, 
बोद्ध, पोराणिक और वैयाकरणंके हैं 


ह देलो ए० २२ झोर २७ | 
देखों, प्ृू० २७ और २८। 
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न्याय दर्शनके प्रंत्यक्ष, अनुमान, उपमानें और आगे इने चारों प्रमांणोंफे 
विशेष लचण अन्यमें आए हैं' और वे अक्तपावके न्‍्यायसजके हैं | 

सांख्य दर्शनके विशेष प्रमाणोंमेंसे केवल पत्यक्षका ही लक्षण लिया गवा 
है, जो ईंध्वरक्ृष्णुफा न दोकर वापगरुयका है | 

बौद्ध दर्शन प्रत्यक्ष ओर झनुमान इन दो प्रमांखोंको ही मानता हं। 
ग्रन्थकारने उसके दोनों प्रमाणोंके लक्षण चचके वास्ते लिए हैँ जो-जैेणा कि 
हमने ऊपर कहा ई--घर्मकीर्थके हैं, पर जिनका मूल दिदनागके अन्योर्मे भी 
मिलता है | द 

मीमांसा दशंतके प्रसिद्ध आचार्य दो ईं--कुमारिल्ल और प्रभाकर | 
प्रमाकरकों पाँच प्रमाण इश्च हैं, पर कुमारिलकों छुदद | प्रस्तुत प्रन्धमें कुमारिल- 
के छुट्टों प्रमाणोंकी मीसांसाकी गई है, और इसमें प्रभाफर सम्मत पाँच अम्राणों- 
की मीमांसा भी समा जाती है | 

- पौराणिक विद्वान मीमांसा सम्मत छुद् प्रमाणोके अलावा ऐतिहा ओर 

सम्मव नामक दो और प्रमाण मानते ई---जिनका निर्देश अक्षपादके सत्रों 
तकमे मी है--वे मी अस्तुत अन्यमें लिये गए हैं ।* 

चैयाकरणोके ग्रमिमत 'वाचकपद के लक्षण ओर 'साधुपद की उनकी 
व्याल्याका भी इस ग्रन्यमें तवणडनोय रूपसे निर्देश मिलता है| यह सम्मवत 
भतहरिके वाक्यपदीयसे लिया गया दे | 

(३ ) यों तो अ्न्यम प्रसंगवश झनेक विचारोंकी चर्चा की गई है,जिनका 
पहाँपर संविस्तर वर्शन करना शक्तय नहीं है, फिर भो उनमेसे कुछ विचारों-- 
बस्तुझोंका निदेश करना आवश्यक है, जिससे यह जानना सरल हो जाएगा. 
कि कौन -कौनसी बस्लुएँ, अमुक दर्शनकों मान्य और अन्य दशशनोंकों अमान्य 
होनेंके कारण, दाशंनिक-च्षेत्रमे ल्रंदन-मरंडइनकी विषय दनी हुई हैं 


१ देखो, पृ० २७,६४४, ११२, १९५ । 

२ ज० ६१ | 

है, ४० ३२, ८३ | 

४, ४८, ८दर १०६, ११२, १९६ | 

3. ६४० ११९१ | 

६ न्यागदृज--२. २. १० ७, 8० ११ | 
८, एूं० १२० | 
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ग्न्थंकारनें दाशनिकोंके उस पारस्परिक खगडन-मर्गंडनकी चचसि किस तरह 
फायदा उंठायो है | थे बस्लुएँ ये हैं-- 

जाति, समधघाय, आलम्बन, झतथ्यता, तथ्यता, स्सृतिश्रम्मोष, 
सब्निकर्ष, विषग्रद्वेविष्य, कर्पना, अस्पष्ठता, स्पष्टता, सन्‍्तान; हेतु 
फलभाव, आत्मा, कैबल्य, अनेकास्त, अबयची, बाह्या्थविज्ञोप, 
चणमन्ड, निर्ेतुकविनाश, वर्ण, पद, स्फोट और झपोरुषेयत्व । 

इनमैंसे 'जाति', 'ठमवाय', सन्निकर्र!, अवयबी , आत्माके साथ सुख- 
दुःखादिका संबन्ध, शब्दका अनित्यत्व, कार्यकारणमाव--आदि ऐसे पदा्य 
हैं जिनको नेयायिक और वैशेषिक मानते हैं, और जिनका समर्थन उन्होंने 
अपने प्रन्योमें बहुत बल तथा विस्तारपूर्वक करके विरोधी मतोंके मन्तब्बका 
खण्दन मी किया हे । परन्तु वे ही पदार्थ सांख्य, बौद्ध, जेन आर्दि दर्श- 
नोंकों उस रूपमें विज्ञकुल मान्य नहीं | अतः उन-उन दर्शनोंमें इन पदार्थोका, 
अति वित्तारके साथ खण्डम किया गया है | 

स्मृतिग्रमोष' मीमांसक ग्रभाकरकी अपनी निजकी मान्यता है, जितका 
लग्इन नैवायिक, बौद्ध और जेन विद्वानोंके अतिरिक्त स्वयं महामीमांसक 
कुमा रिलके झनुगामियों तकने, छूत् विस्तारके साथ किया है । 

'अपौस्येवत्व' यह भीमांसक मान्वताकी स्वीय वत्तु होनेसे उस दशनमें 
इसका अति विस्तृत उमर्थन किया गया है; पर नैयायिक, बौद्ध, जेन आदि 
दर्शनोंमें हसका उतने डी विल्तारते खण्डन पाया जाता है | 

अबनेकान्त' जैन दर्शनकां मुख्य मन्तब्य दे जिठका समर्थन उमी जैन 
तार्किक्रोंने बढ़े उत्साइसे किया दे; परंतु बौंद, नेधापिक, वेदाःत आदि दर्शनों- 
में उसका वैंसा ही प्रदल लगणडन किया गया हैं ! 

ब्ात्मौवल्प' जिपका समर्थन सांख्य और वेदान्त दोनों अपने दंगते करते 
हैं; लेकिन बौद्ध, नैयायिक श्रादि अन्य सभी दार्शनिक उसका खण्डन ऊरते हैं। 

'धर्ण', 'पद' 'हफोट' आदि शब्दशास्त्र विषयक वस्तुओओंका उम्र्थन जिस 
ढंगसे वेपाकरणोंने कियां है उस दंगका, तथा कमी-कमी उन यत्तुओंका दी, 
बौद्ध, नेयायिक्त आदि श्न्य तार्किकोंने बलपूर्वक खण्डन किया है | 

क्णिकत्व', 'ठंतान', 'विपयद्ित्त', स्पष्टता--अंस्पए्ता', “निहंतुकबि- 
नांश', 'बाचश्मार्थविल्ञोप' , आजल़म्बन', हेतुफलसंबंध', 'कह्पना | तथ्यता-- 
अतथ्यता' आदि पदार्थ ऐसे हैं जिनमेंसे कुछ तो समी बौद्ध परंपराश्मोमें, ओर 
कुछ किसी-किसी परणपरामें, मान्य द्ोकर किनका समर्थन बौद विद्वानोंने बढ़े 


शव्दे 


प्रयाउसे किक है; पर नेयायिक, मीमांतक, जैन झादि अन्य दाश॑निकोंने उन्हीं- 
का खण्डन करनेमें अपना बढ़ा बौद्धिक पराक्रम दिखलावा है | 

(४ ) यह लण्डन सामग्री, निम्नल्लित्लित दाशनिक ठादित्व परसे ली गई 
जाने पढ़ती है-- 

न्‍्याय-वे शेषिक दुर्शनके साहिस्यमेंसे झक्षपादका न्यायदृत्र, वात्त्थायन माष्य, 
न्यायवर्तिक, व्योमव्ती और न्यायमंजरी | 

मीमांसक सांहित्यके श्लोकवार्तिक और बहती नामक ग्रंथोंका आाश्य लिया 
जान पढ़ता है | 

बौद्ध साहित्यमेंसे प्रमाशवार्तिक, संबंधपरीक्षा, सामान्यपरीक्षा आदि धर्म- 
क्रीतिके प्रन्‍्योका। तथा ग्रज्ञाकर, धर्मोत्तर झ्ादि धर्मकीर्तिके शिष्योंकी की हुई 
उन अन्योंक़ी व्याल्याश्ोंका आश्रय लिया जान पड़ता है | 

व्याकरण शाल््ीय साहिस्वमेंसे. वाक्यपदीवक्ा उपयोग किया डुआं 
जान पड़ता दे । 

हक साहिस्यमेंसे पात्रत्वामि या अकलंककी कृतियोंका उपयोग किये जानेका 
संभव है | 

(५ ) जपशिने अपने अध्ययन और मननसे, मिन्न-मित्र दार्शनिक- 
प्रमाणके स्वरूपके विषय तथा दूसरे पदा्थोंके विषयमें, क्या-क्या मंतमेंद रखते 
हैं और वे किन-किन मुद्दोंके ऊपर एक दूसरेका किस-किस तरह खण्डन करते 
हैं, यह सब जानकर, उठने उन विरोधी दार्शनिकोंके ग्रन्योमेसे बहुत कुछ 
ख़ण्डन सामग्री संग्रहीत की और फ़िर उसके आधघारपर क्रिसी एक इशनके 
मन्तब्यका खगडन, दूसरे विरोधी दर्शनोंकी की हुई युक्तियोंके आघास्पर क्रिया; 
और उसी तर, फिर ध्रन्तमें दूसरे विरोधी दर्शनोंके मन्तन्योंका खण्डन, पहले 
विरोधी दर्शनकी दी हुई युक्तियोंसे किया । उद्ाहरणार्थ-जब नैयापिकोंका 
जदड़न करना हुआ, तब बहुत करके बौद्ध और मौमांसकके ग्रन्थोंका आशय 
लिया गया, और फिर बौद्ध, और मीमांसक झादिके सामने नैयायिक और जैन 
थ्रादिकों मिढ़ा दिया गया | पुराणोंमें थदुबंशके माशके बारेमें कथा है कि 
मद्यपानके नशेम उन्मत्त होकर सभी यादव आपसमें एक दूसरेसे जड़े और मर 
मिटेी। जयराशिने दाशंनिकोंके मन्तव्योंका यहो दाल देखा | वे तमी मन्तव्य 
पूधरेको पराजित करने और अपनेकों विजयी सिद्ध करनेके लिए जह्पकथाके 
अलाड्रेपर लड़नेको उतरे हुए यें। जयराशिने दा्शनिकोंके उस जल्पवादमेंसे 
प्रपने वितरदावादका मार्ग बढ़ी सरलतासे निकाल लिया और दाशमेकोकी 
सगडनाप्रश्रीसे उन्हींके तत्वोंका उपप्लव लिद्धकर दिया । 


१०९ 


यद्यपि जयराशिकी यह पद्धति कोई नई वस्तु नहीं है--अंशरूपमें तो वह 
सभी मध्यकालीन और श्र्वाचीन दर्शन ग्रन्थों विद्यमान दै, पर इसमें विशेषत्व 
यह है कि भट्ट जयराशिकी खगडनपद्धंति सर्वतोमुखी और सर्वनब्यापक होकर 
निरपेत्ष है | 

उ्पसंहार 

पद्मपि यह तस्वोपप्लव एक मात्र खण्डनप्रधान ग्रन्थ है, फिर मी इसका 
और तरहसे मी उपयोग आधुनिक विद्वानोंके लिए कर्तव्य हे | उदाइरणार्य--नो 
लोग दाशंनिक शब्दोंका कोश या सेंग्रह करना चाहँ और ऐसे प्रत्येक शब्दके 
संभवित अनेकानेक अर्य भी खोजना चाह, उनके लिए यह ग्रन्थ एक बनी 
बनाई सामग्री है । क्योंकि जयराशिनें झपने समय तकके दोशं॑निक ब्रन्योंमें 
प्रसिद्ध ऐसे सभी पारिमाषिक दाशंनिक शब्दोंका विशिष्ट ढंगसे प्रयोग किया हैं 
झौर साथ ही साथ कल्पना , स्मृति' आदि जेसे प्रत्येक शब्दोके समी प्रचलित 
आर्थोक्षा निद्शन भी छिया है। अतएव यह तस्वोपप्लब अन्य आधुनिक 
विद्वानोंके वाल्ते एक विशिष्ट अध्यवनकी वस्तु है | इस परसे दार्शनिक बिचा- 
रोकी तुलना करने तथा उनके ऐतिहासिक क्रमविकासकों जाननेके लिए अनेक 
प्रकारकी बहुत कुछ सामग्री मिज्ञ सकती है | 


६० १६४१ ] [ भारतीय विद्या 


ज्ञानको स्व-पर प्रकाशकता 


दाशंनिक ज्षेत्रमें छान स्वग्रक्श है, पर प्रकाश है या स्व-परप्रकाश है, 
इन प्रश्नोकी बहुत लम्दी ओर विविध इल्पनापूर्ण चर्चा है। इस विषयमें 
किसका क्या पक्ष हैं इसका वर्गान करनेके पढ़िले कुछ सामान्य बाते जान 
लैनो जहूरी हैं जिससे स्वप्रकाश:व-परपंकाशल्वका - माव-ठीक-टीक॑ समका 
जा सके | 


१--ज्ञानका स्वमाव प्रत्यक्ष योग्य है। ऐसा सिद्धान्त कुछ लोग मानते है 
अबकी दूसरे कोई इससे बिलकुल विपरीत मानते हैं। जे कहंते हैं कि शानंका 
स्वमाव परोक्ष ही है प्रत्यक्ष नही | इस प्रकार प्रत्यक्ष परोक्चरूपसे ज्ञानके स्वमा- 
वमेदकी कल्पना ही स्वप्रकाशत्वक्ती चचांका मूलाघार है | 

३--स्वप्रकाश शब्दका अर्थ है स्वप्रत्यत्ष अर्थात्‌ अपने आप ही ज्ञानका 
प्रत्यक्षरूपसे मालित होना | परन्तु परप्रकाश शब्दके दो अर्थ हैं जिनमैसे पदिला 
तो परप्रत्यक्ष अर्थात्‌ एक ज्ञानका अन्य ज्ञानव्यक्तिमँ अ्रत्यक्षरूपसे मातित होना, 
दूसरा थ्र्थ है परानुमेव अयांत्‌ एक हानका अन्य शानमें अनुमेयरूपतया 
मांसित होना | 

३-स्वप्रत्क्षका यह अर्थ नहीं कि कोई ज्ञान स्वप्रत्यंद् है अतपएन 
उसका झनुमान आदि द्वारा बोध होता ही नहीं पर उसका अर्थ इतना ही है 
कि अब कोई ज्ञान व्यक्ति पेंदा हुई तब वह स्वाधार प्रमाताकों प्रत्यक्ष होती ही है 

प्रमाताओंके लिए उसकी परोक्षता ही ह तथा स्वाघार प्रमाताके लिए भी 

वह ज्ञान व्यक्ति यदि वर्तमान नहीं तो परोत्ष हीं है! | परप्रकाशके परप्रत्यक्ष 
शझयके पत्चमें भी यही बात लागू ई--अग्रांत्‌ वर्तमान ज्ञान ब्येक्ति ही स्वाधार 
प्रमाताके लिये पत्पन्ञ है, अन्यथा नहीं | 





 िाकम---+त...५»५॥»|» 


१, 'बच्तनुभूते: स्वयंप्रकाशत्यमुक्त तद्विषयप्रका रनवेलायां शातुरास्मनस्तयैद 
न तु सर्वर्पां खब॑दा तथेवेति नियमौषस्ति, परानुमवस्य हानोपादानादिलिदका 
नुमानजञानविषयत्वात्‌ त्वानुमवस्पाप्यतीतस्पाज्ञासिषमिति ज्ञानविषयतलवदर्शनाब |? 


--अ्रीमाष्य पृ २४ | 
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विज्ञानवादी बौद्ध ( न्वागंविष है. १० ) मीमांसक, प्रभाकर” वेदान्त' 
झौर जेन ये स्वप्रकाशवादी हैं। ये सब ज्ञानके स्वरूपफे विपयमें एक मत 
नहीं क्योंकि विज्ञालवादके झनुसार शानमित्न अर्थका अस्तित्व हो नहीं 
झऔर ज्ञान मी साकार | प्रभाकरके मतानुसार बाह्मार्थका अस्तित्व है ( दृहती 
पृष्ठ ७४) जिसका संवेदन द्वोता है | वेदान्तके अनुसार ज्ञान मुख्यतया अक्षरुस 
दोनेसे निस्य हो है । जैन मत प्रभाकर मतकी तरह बाह्मार्थ का अस्तित्व और 
शानको कन्य स्वीकार करता है। फिर मो वे सभी इस बारेमें एकमत हैं कि ज्ञान 
मात्र त्वग्त्यक्ष है अर्थात्‌ ज्ञान अब्यक्त हो या झनुमिति, शब्द, स्मृति झादि रूप 
हो फिर मी वह स्वस्वरूपके विषयमें सान्चात्कारूूप ही है, उसका अनुमितित्व 
शाब्दत्व, स्मृतित्व आदि झन्य ग्राह्मकी अपेक्षासे ममकना चाहिए अर्थात्‌ मिन्न 
मित्र सामग्री से प्रत्यक्ष, झनुमेय, स्म्तव्य आदि, विभिन्न विषयों उत्तन्ष होने 
वाले प्रत्यच्च, झनुमिति, स्मृति आदि ज्ञान मी स्वस्वरूप्रके विषयर्म मत्यक्ष ही हैं. 
कट ज्ञानकों पर्पत्यक्ल अर्यमें परम्काश साननेवाले सांख्य-योग' और न्याय 
शेषिक हैं | वे कइते हैं कि शानका स्वमाव प्रत्यक्ष दोनेका दे पर वह अपने 
शाप प्रत्यक्ष हो नहीं सकता | उसकी पत्यक्षता अन्याधित है | अतएव शान 
चाहे अत्यक्ष हों, अनुमिति हों, या शब्द सुमाति ण्ादि अस्य कोई, फ़िर भी वें 
ठयब स्वविषयक अनुव्यवसायके द्वारा प्रस्पक्षरूपसे एह्ीत होते दी हैं। पर अत्य 
कृत्वके विषयमें इनका ऐकमत्व डोनेपर सी परशब्दके ऋथके विषय ऐकमत्व 








१, 'सर्वविज्ञानद्ेतृत्पा मितौ मातरि च प्रमा | साह्यात्कतुत्ववामान्यात्‌ 
प्रत्यक्षत्वेन सम्मता |[--प्रकरणुप७ प्रू७ ४६ । 
२, मामती प्रूं० १६ | “सेय॑ त्वव॑ प्रकाशानुमूति: --ओऔभाष्य प्रृ७ रै | 
चित्सुल्ली पृू० ६ | 
.. ३, 'सह्दोपलम्मनियमादमेदोनीलतद्वियो: -दृद्ती पृ० २६ | मकाशमानस्ता- 
दात्यात्‌ स्वरूपत्य प्रकाशकः | बया प्रकाशोंपमिमतः तथा धीरात्मवेदिनी |"- 
प्रमाणवा० ३, ३२६ । 
४, सव॑ विज्ञान द्वेतूत्या....बघावती काचिदुग्रदरत्मरणरूपा [--अकरणप० 
४० ६ | 
५ सदा ज्ञाताश्चित्तजृत्तयस्तत्म भोः पुरुषस्थापरिणामिस्वात्‌। न तत्त्वामास 
ध्र्पल्ातू ?-योगव्‌+ ४. १८, १६ | 
६. “मनोभ्राह्म सुल॑ दुःखमिच्छा द्वेषों मति “४ 7? _कारिकावली ४७ | 


११२ हल 
नहीं क्योंकि न्याव-वैशेषिकके अनुसार तो परका अर्य है ऋन॒व्यवताय जितके 
द्वारा पूर्ववर्त्ती कोई भी ज्ञानव्यक्ति अंस्वेक्षतवां गहीत दोती ह परन्तु सांख्य योगके 
खनुसार पंर शन्दका अर्थ है चेंतन्य जो पुर्षका सहज स्वरूप है और जिसके 
हारा झ्ानात्मकं सभी जुद्धिवृत्तियाँ प्रत्यक्षतवा भाछित होती हैं | 

परानुमेय अर्थम परप्रकाशवादी केवल कुमारिल हैं जो ज्ञानकों स्वमावत्ते 
ही परोत्च मानकर उसका तज्जन्यज्ञाततारूप लिझ्के द्वारा अनुमान मानते हैं जो 
ग्रनुमान' कार्यद्रेतुक कारंणविप्यक्त है--शाल्वदी०पू० १४७ । कुमार्लिके 
ठिवाय और कोई शानको अत्यन्त परोज्ष नहीं मानता । प्रमाकरके मतानुसार 
जो फलर्सवित्तिसे 'शानकां अनुमान माना जाता है वह कुमारिल-सम्मते 
प्रॉकटथहूप फलसे दोनेवाले ज्ञानानुमानसे बिलकुल छुदा हैं। कुमारिल तो 
प्राकटयते शान, जो झाप्मसमवेत गुण है उसका अनुमान मानते हैं जब कि 
प्रमाकर्मतानुसार संविदृरूप फलसे अनुमित हॉनेवाला ज्ञान बस्लुतः गुण नहीं 
किन्तु शॉनगुंणजनक सन्निकर्ष आदि जड़ सामंग्री ही है! | इस सामग्री रूप 
ग्र्थमें ज्ञान शब्दके प्रयोगका समर्थन करणार्थक 'खन' प्रत्यय मान कर किया 
जाता हैं | 

आचाय दहेमचन्द्रगे जेन परम्परासम्मत ज्ञानमात्रके अ्रत्यक्षत्त स्वमांवका 
न्त मानकर हीं उसका स्वनिण यत्व स्थापित किया है और उपयुक्त द्विविध 
परप्रकाशत्वका प्रतियाद किया है | इनके स्वपक्तस्थापन और परपतक्ष-निरासकी 
दल्लील तंथा प्रत्तक्ष-अनुमान प्रमाशका उपन्यास गई सब वैसों हीं है जैसा 
शालिकनायकों प्रकरणपश्मिका तथा शीमाख्य झादिये है | स्वपक्षके ऊपर औरों- 
के द्वा। उद्धावित दोधोंका परिहार भी आचार्यका वैसा ही है जेसा:उक्त 
प्रन्थोंमे है । 


६० १९३६ ] [ प्रमाण भीमांसा 





आत्माका स्व-परप्रकाश (१) 


मारतमें दार्शनिकोंकी चिन्ताका मुख्य और अन्तिम विषय आत्मा ही रहा 
है | झन्य सभी चीजें आत्माकी खोजमेंसे ही फलित हुई हैं | श्तएव शात्माके 
खत्तित्व तथा स्वरूपके संवन्धमं बिलकुल परस्पर विशेधी ऐसे अनेक मत अति 
चिरकालसे दर्शनशाल्तोंमें पाये जाते हैं। उपनिषद्‌ कालके पहिलें ही से आस्माकों 
सर्वथा नित्य--कूटल्थ--माननेवाले दशन पाये जांते हैं जो औपनिषद, सॉल्य 
ज्ांदि नामसे प्रतिद्ध हैं । आत्मा अर्थात्‌ चित या नाम को मी संवंधा हृशिक 
माननेका बौद्ध सिक्लान्त दे जो गौतम बुद्धसे तो अर्वाीन नहींहे। इन 
सवंधा नित्यल्व और सर्वथा चणिकत्व स्वरूप दो एकान्तोंके बीच होकर 
चलनेवाज़ा ग्र्थात्‌ उक्त दो एकान्तोंके समन्वयका पुरस्कर्ता नित्यानित्यल्ववाद 
शास्माके विधयमें मी मगवान्‌ महावीरके द्वारा स्पष्ठया आगमोंम प्रतिपादित 
( मगछ७ श० ७. उ७० २६ ) देखा जाता है | इस जेनाभिमत आत्मनित्यानित्व- 
त्ववादका समर्थन मीमांसकघुरीण हुमारिल ने ( शइलोकवा० आात्म७ शलों० 
र८ से ) भी बढ़ी स्पष्टता एवं तार्किकतासे किया है जैसा कि जेनता्किकमन्धोंमें 
भी देखा जाता हैं | इस वारेमें बंच्यपि आ० देमचन्द्रनें जैनमतकी पुष्टिमेँ तत्त्व- 
संग्रहगत श्लोकोंका ही अज्वरश!ः अवतरण दिया है तथापि वे श्लोक वल्ततः 
कुमारिलके शलोकवार्तिकगत श्लोकोंके ही सार मात्रके निर्देशक होनेसे मीमां- 
सकमतके ही चोतक हैं । 

शान एवं झात्मामें स्वावमासित्व-परावमासतित्वि विषपयक विचारके बीज तो 
अुतिश्ागमकालीन साहित्य में भी पाये जाते हैं पर इन विचारों का त्पष्टीकरण 
एवं समर्थन तो विशेषकर तकय॒गमें ही हुआ दहें। परोक्चज्ञानवादी कुमारिल 
आदि मीमांसकके मतानुसार ही ज्ञान और उससे अमिन्‍न आत्मा इन दोनों का 
परोक्षत्व अर्थात्‌ मात्र परायमासित्व सिद्ध होता है । योगाचार बौद्धके मतानुसार 
विज्ञानबाह्म किसी चोजका अस्तित्व न होनेसे और विज्ञान स्वसंविदित होनेसे 
शान और तद्प आत्माका मात्र स्वावमाठित्वि फलित द्वोता है | इस बारेमें भी 


२, तस्व भाणा सर्वमिदं विभाति । तमेव भान्तमनुसाति लव॑म्‌ ॥! 
-कठो+ ४.१५ । 
घट 
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जैनवर्शनने अपनी अनेकान्त प्रकृतिके ख़नुसार हो अपना मत स्थिर किया है। 
ज्ञान एवं ब्ात्मा दोनोंकों स्प्ट रूमसे स्व-परामासी ऋहनेवाले जैनाचार्योरमं सबसे 
पहिले सिदसेन दो।हैं (न्याया० ३११ )। आ*» हेसचन्दने तिद्वसेनके ही कयनको 
दोदरायादे।.... 

देजसूरिने आस्माके स्वरूपका अंतिपादन छरते हुए जो मतान्तरव्यावत्तंक 
ख़नेक विशेषण दिये हैं ( प्रमाशन० ७.४४,५५४ ) उनमें एक विशेष देइ- 
ब्यापित्त यह मी है। आ० देमचन्द्रने जैनामिमत आत्माके ल्वरूपकों घजबद्ध 
करते हुए भी उस विशेषशका ठपादान नहीं क्रिया। इछ विशेषणत्यागसे 
शआस्मपरिमागके विषयमें ( जैसे नित्यानित्यत्त विषयर्मे है दैसे ) कुमारिलके 
म्तके साथ जैन मतकी एकताकी श्रान्ति न हों इसलिए झा० देमच-दने स्पष्ट 
ही कह दिया है कि देहव्यापित हट हे पर अल्य जैनाचार्योकी तरह सूज़में 
उसका निर्देश इसल्लिए नहीं किया है कि वह प्रस्तुतमें उपयोगी नहीं है | 


० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 


आत्माका स्व-परप्रकाश (२) 


आचार्य देमचन्द्रने सुजमें झात्माकों स्वामासी और परामाती कहा है। बचे 
इन दो विशेषशोंकों लक्षित करके हमने उच्षेपमें लिखा दे ( प्० ११३ ) 
फिर मी इस विपयमें अन्य इृष्टिसे लिखना आवश्यक समझा कर यह 
पोढ़ा-सा बिचार लिखा जाता है । 

/ स्वामाती ' पदके 'झवँ का आमासनशीक्ष और 'स्व' के द्वारा 
झामासनशील् ऐसे दो अर्थ फलित होते हैं पर यस्तुतः इन दोनों अ्र्थों में 
कोई तात्विक भेद नदीं। दोनों अर्थोकां मतलब स्वप्रकाशसे है ओर 
स्वप्रकाशक्ना तातये मी स्वप्रत्यज्ञष ही हे। परन्तु 'परामासी' पदसे फ़लित 
शेनेवाले दो अर्थोकी मर्यादा एक नहों। पर का आमासनशील यह 
एक अर्थ जिसे बृतिमं आचाय॑ने त्ववं ही बतलावा है और पर के 
द्वारा झ्राभासनशील यह दूसरा अथ | इन दोनों अथों के भावमें अन्तर 
है | पढिले अपसे झात्माका परप्रकाशन स्वमाव सूचित किया जाता है जब कि 
दूसरे अर्थसें स्वयं आत्माका ऋन्‍्वक्े द्वारा प्रकाशित होनेका स्वभाव खूचित होता 
है। यह तो समझ ही लेना चाहिए कि उक्त दो अ्रथोमेंसे दूसरा अर्थात्‌ पर के 
हारा आमाणित होना इस अयका तात्पय॑ पर के द्वारा प्रत्यक्ष होना इस 
है। पहिले अर्थका तात्य तो पर को प्रत्यक्ष या परोच्ष किसी छमसे भासखित 
करना यह है । जो दशन झात्मभिनन तत्त्वकों मी मानते हैं वे समी झआात्माकूं 
परका अवमासक मानते ही हैं। और जेंसे प्रत्यक्ष या परोक्षुरूपसे पर का अवमासक 
आत्मा अवश्य द्वोता है वेंसे ही यह किसी-न-किसी रूपसे स्वका भी झवमासक 
दोता ही है अतणव यहाँ जो दाशनिकोंका मतमेद दिखाया जाता दे वह स्वप्रत्यक्ष 
और परप्रस्यच्ष अर्थकों लेकर हो संमकना चाहिए | स्वप्रत्यक्ष्चादी के ही हो 
सकते हैँ जो ज्ञानकां स्वप्रत्यज्ञ मानते है. और साथ ही ज्ञान-आत्माका अमेद 
या कैयजिदमेंद मानते हैं। शंकर, गामानुज आदि. वेदान्त, सांसय, योग 
विज्ञनवादी बौद्ध और जेन इनके मतसे आत्मा स्वप्रत्यक्ष हैंचादें वह 
आत्मा किठीके मतसे शुद्ध व नित्य खेतन्यरूप हो, किसीके सतसे अन्य शानरूप 
ही हो या किसीफे मतसे चैतन्य-हानोमयरूप दो--क्योंकि वें समी शाध्मा और 
डानका अम्रेद मानते हैं तथा हानमात्रको स्वग्रत्यक्ष हों मानते हैं। कुमारिल 
ही एक ऐसे हैँ. जो ज्ञानको परोंज्ष मानकर मी आात्माको वेदान्तकी तरद स्व- 
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प्रकाश ही कहते हैं। इसका तालये यही ज्ञान पढ़ता है कि कुमारिलनें आत्माका 
स्वरूप भ्रुतिलिंद ही माना है और शभ्रुतिश्रोंमें स्वप्रकाशत्व व्पष्ट है अतएणव 
ज्ञानका रोक्त मानकर भी आत्माकों स्वगत्वक्ष बिना माने उनकी दूसरी गति 
ही नहीं । 

परप्रत्यक्षवादी वे ही हो सकते हैं जो ज्ञानकगों आध्मासे पम्रिन्‍्न, पर उसका 
गुशा मानते ैं--चाहे यह ज्ञान किलीके मतते स्वेप्रकांश हो जेंसा प्रमाकरके 
अतसे, चाहे किसीके मतसे परञकाश दो जैसा नेयांयिकादिके मतसे | 

प्रभाकरके मतानुसार पत्पक्ष, अनुमिति आदि कोई भी संबित्‌ हो पर उसमें 
खात्मा अत्यत्तरूपसे अवश्य मासित होता है | म्वायं-बेशेपषिक देशनर्म मतभेद 
है। उसके खनुगामी ग्राचीन हों या अर्वाचीन--छमी एक मतसे योगीकी अपे्ा 
आत्माकी परप्रत्यक्ष हो मानते हैं क्योंकि सबके मतानुसार योगंज प्रत्यक्षके द्वारा 
आत्माका सात्षात्कार होता हैं । पर अस्मदादि श्रवाग्दर्शीकी अपेक्षा उनमें 
मतभेद है। प्राचीन नेंग्रांयिक और वैशेषिक विद्वान अवास्द्शोंके आत्माको 
प्रत्यक्ष न मानकर अनुमेय मानते हैं, ऊवब कि पीछेके नन्‍्याय-वेशेपिक विद्वान 
आअवाग्दशों शझात्माकों मी उसके मानत-प्रत्यतक्ल विषय मानकर पंरप्रह 
बतज्ाते हैं | 
ज्ञानकों आस्मासे मिन्‍न माननेंवाले समीक्के मतसे यह बात फलित होती हैं 
कि मुक्तावस्थामें योगलन्य या और किसी प्रकारका ज्ञान न रनेके कारण 
शात्मा न सो साक्ात्कर्ता है और न साह्षास्कारका विषय | इस पविपयमे दाश- 
निंक कज़्मनाओंका राज्य झनेकंघा विस्तृत दे पर बढ़ यहाँ प्रस्तुत नहीं | 
६० १६३४६ | [ प्रमाण मीमांखा 
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१, आत्मनेब प्रकाश्योअ्यमात्मा ज्योतिरितीरितम” --हलोकवां० आस्म- 
बाद रल़ो७ १४२ | 

२. “शुझ्लानस्प योगसमाधिजमात्ममनखोः संयोगविशेषादात्मा प्रत्यक्ष 
इति।' --त्यायम्रा० १. ३१. ३ | आ्यास्म्यास्ममनझों: संबोगविशेषाद आक्म- 
अत्यक्षम--वैशे « ६. १. ६१ | 

३. 'आस्मा तायव्यत्यक्षतो ग़ह्मते”! +-न्‍्यायभा० १, १. १०७ | "“तज्रास्मां 
मनशाप्रस्वत्ले! +#-वैशे० ८. १, २। 

४, तदेवमहंप्रत्यपविषयंत्वादात्मा लावत्‌ प्रत्यज्: -“न्यापवांब 9० 
है४२ | अईकारस्थाधयोधये मनोमाजल्य गोचर >-कारिकावली ५५ | 





प्रमाणसामान्यलब्नण॑क्ी तार्किक परुपराके उपलब्ध इतिदासमें कणाद- 
का स्थान प्रथम दें । उन्होंने 'अझ्दुष्टं विद्या' ( £. २, १२ ) कहकर प्रमाण 
सामान्यका लक्षण कास्णशुद्धि मूलकः सूचित कियां है। अच्षपादके यृत्नोमे 
लक्षण॒क्रममें प्रमाण॒तामान्यलच्णुके अमावकी तुटिकों वात्स्थायन' ने प्रमाण 
शब्दके नि चन द्वारा पूरा किया | उस निवचनर्म उन्होंने कणणांदकी तंरह 
कारणुशुद्धिकों तरफ व्यान नहीं रखा पर म्रात्र उपलब्बिब्प फलकी ओर नजर 
रखकर “उपलब्धिदेतुत्त' को प्रमाणसामान्यका लंच्ण बंतलायां हैं। वात्त्या 
पनके इस निर्वंचनमूलक लक्षणमें आनेवाले दोषोंका परिहार करते हुए वाच- 
त्पति मिश्र ने “अर्थ” पदका संबन्ब जोढ़कर और “उपलब्धि! पदक़ों 
ज्ञानंसामास्यबोधक नहीं पर प्रमाणरूप ज्ञानविशेषयोधंक मानकर प्रमाणंसामान्य 
के लक्षणकों परिपूर्ण बनाया, किसे उदयनाचार्य' ने कुछुमाक्लिमें “गॉतम- 

गसम्मत' कहकर अपनी माषामें परिपूर्ण रूपसे मान्य रखा जो पिछुले समी 

न्याय-पैशेपिक शास्मोंमें समानरूपसे मान्य है | इस न्वाय-वैशेषिककी परन्परोके 
अनुसार प्रमाण सामान्यलक्षणमें मुख्यतया तीन बातें ध्यान देने योग्य हैं-- 

१--कारणुदोषके निवारण दारा कारणशुद्धिकी दचना । 

२--विषयबोधक अर्य पदका लकछ्षणमें प्रवेश । 

३--लक्षण में स्व-परप्रकाशत्वकों चर्चाछा अमांव तया विषयकी अपूर्ता- 
खनधिगतताफे निदेशका झऋमाव | 

य्पि प्रमाकरों और उनके अनुगामी मीमांतक विंदानोंने अनुमृतिः 





१. 'उपलब्धिसाघनानि प्रमाणानि इति रुमाल्यानिब॑चनसामर्थ्यात्‌ वोडब्यं 
प्रमीयते अनेन इति करणाधांमिधानों हिं प्रमाणशब्दः'-न्यायभा» १. १. ३. 

२, उपलब्धिमात्रस्य अर्थाव्यभिचारिणः स्मृतेरन्यस्थ प्रमाशब्देन अभि- 
घानात्‌-तात्यबं> ४० २१. 

३. पैयायानुमदों मानमनपेत्नतवेध्यते | भितिः सम्यक परिच्छित्ति+ 
तद्दत्ता च प्रमातृता | तदयोगव्यवच्छेद्‌्ः आमाण्यं गोतमे मते ॥ “न्यायकु७ 
४५ रै« ४. | 

४. 'बनुमृतिश्व नः प्रमाणस--कद्ती १५ ३. ५« 





श्श्द 


मात्रकों ही प्रमाणरूपसे निर्दिष्ट कियां है तथापि कुमारिल एवं उनकी परम्परा 
बाले ब्रन्य मीमांसकोंने न्‍्याव-वशेषिक तथा बौद्ध दोनों परम्पराज्नोंका संग्राइक 
ऐसा प्रमाणका लक्षण रचा है; जिसमें 'अदुश्कारणारब्ध विशेषणसे कणाद 
कथित कास्णदोषका निवास्ण सूचित किया और 'निर्बाघत्व” तथा 'अपूर्बा 
रत” विशेषशके द्वारा बौद्ध परम्पराकां भी समावेश किया | 
“तजापूर्षा धविज्ञानं निश्चितं बाघवर्जितम | 
अदुश्का रणारव्घं॑ प्रमाणं ल्लोकसम्मतम्‌ ॥ 
यह श्लोक कुमारिलकतसु क माना जाता है । इसमें दो बातें ख़ास ध्यान 
वेने की ईं-- 
६-क्षक्षरमें अनधिंगतबोधक अपुर्य' पदका झ्थविशेषणरूपसे प्रवेश | 
२--घ्वनपरप्रकाशत्वकी सचनाका अभाव | 
बोद परम्परामें दिदनाग ने प्रमाणासामान्यके लक्षणर्मे 'ध्वसंवित्ति' पदका 
फलके विशेषणरूपसे निवेश किया हैं | धर्मकीत्ति के प्रमाणवारत्तिकवाले 
लक्षणामें वात्स्थावनके “धन्नत्तिसामस्य' का सूचक तथा कुमारिल आदिके नित्रां 
घत्तका पर्याव 'अविसंवादित्द' विशेषण देखा जाता है और उनके त्वायबिन्दु- 
वाले लक्षणमं दिद्लनागके श्र्थतारूप्यका ही निर्देश दे ( न्वापवि० १, २०. )। 
8५58 लक्षणमें दिमाग और घर्मकीर्ति दोनोंके आशयका संग्रह देखा 





० ओऑतसत्तिकगिरा दोष) फारणस्य नियार्यते | अवाधोज्व्यतिरेकेण स्वत- 
स्तेन अमाणता || सर्वस्यानुपलब्चेडयें प्राम्ाण॒यं स्मृतिसन्यथा ||? --शलोकवा» 
औत० रलो» १०, ११, एतल्च विशेषणजत्रवमुपाददानेन सूत्रकारेश 
कारणदोषबाघकशानरहितम्‌ अ्रग्रद्दीग्म्राहि ज्ञान प्रमाणम्‌ इति प्रमाणलक्षुग 
सूचित --शाह्नदी० ५० १२३. “शनधिगतार्थगन्तू प्रमाणम्‌ इति मह 
मीमांसका आहु।' --छि० चन्द्रों७ पू७ २० 

२. अज्ञातार्थशापक्क प्रमाख्म इति प्रमाणसामाल्यलकछ्णणम्‌ |! --प्रमां- 
शणशतस७ 2७ पृ५ ११, 

के, 'स्वंवित्तिः फल चात्र तद्रूपादर्भनिन्नयः | विषयाकार पवात्य 
प्रमाण तेन मीयते ॥” -- प्रमाणुस ० ३, ६०७ 

४. प्रमाणमविसंवादि ज्ञानमर्थक्रियास्थिति; | अविसंवादन शानब्देप्यमि 
धायनिवेदनात्‌ ॥ --अमाशवाण० २, ६. 


११६ 


पदक जिन धिकयात 3 आन मर का 
स्ववित्तिवाँ प्रमाण तु सांझूप्य योस्यतापि वा ॥” 
_-तत्त्वंसं० का० १३४४ | 





इसमें मी दो बॉर्ते खास ध्यान देनें की हैं-- 

£--अभी तक अन्य परमराज्ोंमं स्थान नहीं प्राप्त स्वसंवेदून विचारका 
प्रवेश और तद्द्वारा श्ञानखामान्यमें स्व-परप्रकाशत्वकी दूचना । 

आझसहू ओर बसुबन्घुनें विज्ञानबाद स्थापित किया | पर दिछनागने उसका 
समर्थन बढ़े जोरोसे किया । उस विज्ञानवादकी स्थापना और सम्रधन-पद्ध तिमें 
ही स्वसंविदितत्व या स्वप्रकाशत्वका सिद्धान्त स्फुटतर हुआ जिसका एक या 
दूसरे रूपमें अन्य दार्शनिकोंपर भी ग्रमाव पढ़ा--देखों छ000॥80 4,०20 
४0. ॥. £. 2. 

२--मौम[सिककी ते [६ स्पष्ट रूपसे अ्नधिगतर्थिक ज्ञानका ही प्रामाश्य । « 
स्ेताम्बर दिसम्बर ,नों जैन पस्यगओंके प्रथम ताकिक सिंदसेन और 
समन्तमद्गरने अपने-अपने लक्षणुमें ध्व-परमकाशार्थक 'स्व-परावभासंक॑ विश- 
एणुका समानकूपसे निवेश किया है । टिद्वसेनके लंच्णमैं 'बाधबिवर्जित 
उसी अर्थमें है जिस अभश्में मीमांसका बाघवर्जित' यां पर्मकौत्तिका 
झविसंधादि' पद है। जैन न्यागके प्रस्थापफ अकलंकने कहीं 'अन- 
घिगतार्यकक और अअविसंबादि' दोनों विशेषणोका प्रवेश किया और 
बडी 'श्वपरावमासक विशेषणका मी समर्थन क्रिया दं | अकलंक के 
अनुगामी मार्णिक्यनन्दी ने एक ही वाक्यमें सूद तया अपूर्वार्श पंद दाखिल 
करके सिद्धसेन-समन्तमद्रकी स्थापित और अक़लंकफे द्वारा पिंकछित जैन पर- 





१. प्रमाण स्वपरामासि ज्ञान वाघविवर्जितम्‌ू | +--न्याया० १. तत्त्व- 
ज्ञान प्रमाण ते युगपसबभासनम्‌ ।” --आममी १०१, 'स्वरसवरभासक 
यथा प्रमाण मुबि बुद्धिलज्गम्‌ --बू० स्व्दं७ ६३ 

२. अमाणमविलंवादि ज्ञानम्‌ , अनधिगताबाधिगमलक्षंशंलात्‌ ।- 
अप्टश० अष्टस७० प० १७४. उक्त च-- सिद्ध यन्न परापेद्ध सिद्धों स्वपररू 
पौयो; | तत्‌, प्रमाणं ततों नान्यद्विकल्ममचेतनस्‌ | न्‍्यायवि७ टी७ परृ७ 
६६३. उक्स कारिका सिद्धिविनिश्चय को है जो अकलंक को ही कृति हे | 

३, स्वापूर्वांधन्यवसायात्मकं शान प्रमाणशम्‌:। “परी १. १ 
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म्पपका संग्रह कर दिया | डिद्यानन्द ने अकलंक तथा, माशणिक्यनन्दी की उसे 
परम्परासे अलग द्ोकर केवल सिद्धसेन और समन्तमद्रकी व्यास्याकों अपने 
“स्वार्भव्यवसायात्मक' जैसे शब्दमे संग्रहीत किया और 'अनधिगत' या “अपूर्व' 
पद जो अकलंक और माशणिक्यनन्दौकी व्याख्या में हैं, उन्हें छोड़ दिया | 
विद्यानन्दका 'अपवसायात्मक' पद जैन परम्पााके प्रमाणलक्षणम प्रथम ही देखा 
जाता है पर वह अत्तपाद के प्रत्यद्लक्षणमें तो पहिले ही से प्रसिद्ध रहा है । 
गम्मतिक टीकाकार शअमवदेव ने विद्याननस्दका ही अनुसरण किया पर व्यव- 
साथ के स्थानमें 'निर्णीति' पद्‌ रखा। वादी'* देवसूरिने तो विद्यानंदके ही 
शब्दोंकों दोहराया है। झ्ा० हेमचन्द्रनें उपयुक्त जैन-जेनेतर मिन्न-मिन्न परं- 
पराश्नोका ऑँचित्य-भ्नौचित्य विचारंकर अपने लब्णमम केवल सम्पकू?, 'अर्थ' 
और 'निशंयं! ये तीन पद्‌ रखे । उपर्क्त जेन परम्पराश्मोंकों देखते हुए. यह 
कहना पड़ता है कि झा देमचन्द्रने अपने लक्षणमें काट-छाँटके 

है। उन्होंने 'त्व' पद जो पूबंबर्ती समी जैंनाचाबोने लक्षणमें सन्निविष् 
कित्रा था, निकाल दिया | 'अवबमास', “व्यवसाय” आदि पदोंक्ों स्थान ने देंकर 
अभगदेवके 'निर्शीति' पदके स्थानमें 'निर्णय” पद दाखिल किया और उम्रा- 
स्वाति, धर्मकीत्ति तथा भासव॑श्के सम्यकू पदकों अपनाकर अपना 'रुम्पगर्भ 
निर्णय लक्षण निर्मित किया हैं | 

आर्थिक तालवंमें कोई लाए मतमेद न दोनेपर भी समी दिगम्बर-श्वेताम्दर 
आाचायोके प्रमाशशक्षशुर्मे शाब्दिक भेद हैं, जो किसी अंश विचारपिकातका 
पूचक और किसी अंशमें तत्कालीन मिन्न-मिन्न साहित्यके अम्यासका परिणाम 
है। यह भेद उंत्तेपमें चार विभागोंमें ठमा जाता हैं| पदिशे विभागमें 'त्व-परा- 








है, 'तत्स्थारब्यवसायात्मशान मानमितीयता। लकच्शेन गतार्थत्वात्‌ व्यर्म 
मन्यद्विशोषणम्‌ ॥ --तत्त्वार्शश्लो० १, १०, ७७. प्रमाणुप० प्रु० घ३ 

, इन्द्रियामसन्निकर्षोत्पन्न॑ शानमव्यपदेश्यमन्यमिचारि व्यवस्तायास्मक 
प्रस्यक्षम्‌ । “न्याय सू० १, १, ४. 

३. प्रमाणां ल्वा्थनिर्शीतित्वमार्ज ज्ञानम्‌ ? --उल्मतिदी७ प्र ५१८. 

४. 'स्पपरव्यवसायि ज्ञान प्रमाणम्‌ |” -- प्रमाशन० ३. २, 

५ 'स्म्ध्दशनजशञानचरित्ाणि मोत्षमार्गः ।” --तत्त्वार्थ० १. १. 'सम्ब- 
'जानपूर्विका सर्वपुर्षा्थसिद्धि ।? --ज्यायवि« £. १, 'सम्पगनुभवस्घन 
प्रमागम्‌ । ->न्यावंसार पू० १, ; 
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वमास' शुब्दवाला सिद्धसेन-समन्तमद्रका लक्षण आता है जो संभवतः बौंद 
विशनवादके स्व-परसंवेदनकी पिचारछायासे खाली नहीं है, क्योंकि इसके 
पहिले आगम म्रंथो्में यह विचार नहीं देखा जाता |. दूसरे विभागमें अकलंक 

माणिक्यनन्दीका लक्षण आता दे जिसमें अविसंवादि', झनधिगत' और 
अपूब' शब्द झाते हैं जो असंदिर्घ रूपसे बौद्ध और मीमांसक अंगोके ही हैं | 
तीलरे विभागमे विद्यानन्द, अमयदेव झोर देवसूरिके लछणुका स्थान दं जो 
बल्तुता सिद्ध सेन-समन्तभद्रके लक्षणुका शब्दान्तर मात्र है पर जिसमें झवमास 
के स्पानमें 'व्यवताय' या 'निर्णाति' पद रखकर विशेष अर्थ समाविष्ट किया 
है| अन्तिम विभागमे मात्र झ्रा० देमचन्द्रका लक्षण है जिसमें स्व्व', 'अपूर्!, 

'अनधिगत' आदि सब उड़ाकुर परिष्कार किया गया है| 


पग्रामाण्य-स्वत; या परत! 


दर्शनशाल्जॉम प्रामाण्य और श्रप्रामाएंयके 'त्वतः” “परत: की चर्चा बहुत 
प्रसिद्ध है। ऐतिहासिक इष्टिसि जान पढ़ता है कि इस चर्चाका मूल वेदोंके प्रामों 
शय मानने न माननेवाले दो पक्तोंमे है। जब जैन, बौंद्ध आंदि विद्वानोंनें वेदके 
प्रामाश्य॑का विरोध किया तथ वेदपरामाण्यवादी न्याय-वैशे पिंक -मीमांसक विद्टानोंने 
बेंदोंके प्रामाश्यका समर्थन करना शुरू कियो। प्रारंम्ममें यह चर्चा शब्द 
प्रमाण तक दी परिमित रही जान पढ़ती हैं पर एक बार उसके तार्किक अदेशमें 
झाने पर फिर वह ब्यापक बन गई और स्व ज्ञानके विषय प्रामाण्य किया 
श्प्रामांणययके स्वतः” 'परतःका विचार शुरू हो गया' | 

इस चर्म पढ़िले म्रुल्यतया दो पक्ष पड़ गए | एक तो बेद-अप्रामाण्य 
वादी जैन-बौद्ध और दूसरा वेदग्रामाएयबादी नैयायिक, मीमांसक आदि | वेद 
प्रामाण्यवादियोंमें भी उसका समर्थन भिन्न-भिन्न रीतिसे शुरू हुआ | ईश्वस्वादी 
न्याय-पैशेषिक दशंनने वेदका प्रामाण्य ईंश्वरमूलक स्थापित किया | जब उतमें 
वेदप्रामाण्य परतः स्थापित किया गया तब बाकीके प्रत्यक्ष आदि सब प्रमाणोंका 
प्रामाण्य भी 'परतः' ही सिद्ध किया गया और समान गुक्तिसे उसमें अप्रा- 
माण्यकों भी 'परतः ही निश्चित किया | इस तरह प्रामा्य-अ्रप्रामाण्य दोनों 
परत! दी न्याय-वेशेषिक सम्पत हुए | 





शौपत्तिकल्तु शब्दस्यायंन सम्बन्धस्तस््यं ज्ञानमुपदेशोंअपतिरेकशर 
भषनुपलब्धे ततू प्रमाण बादरायणशुस्पानपेक्ृ॒त्वात्‌! जेमि० सु० ३, २." 
तस्मात्‌ तत्‌ प्रमाणम्‌ श्नपेछत्वात्‌। न झ्ोव॑ सति प्रत्ययान्तरमपेच्चितब्यम, 
पुरुषान्तरं वापि; स्वयं अत्ययों छाती ।! --शाइरमा० १. १. ५, बृहती० १५ 
१, ५. 'स्वविज्ञानविषयमिदं तावञतीकुपताम्‌ | प्रमाणत्वाप्रमाणत्वे स्वतः कि 
परतो5थवा ॥ --शलोकवा ० चोद्‌० श्लो० ३३० 


२. 'प्रमाणतो5थंप्रतिपत्तौ प्रवृत्तिसामर्थ्यादर्भवत्‌ प्रमाणम! --न्यायमा० 
पूृ० १ | ताह्यर्य७ ३, १, १ | कि विज्ञानानां प्रामाण्यमग्रामाण्यं चेति दहृसमपि 
स्वतः, उत उसयमषि परता , आइोस्विदप्रामाणय स्वतः प्रासाणय तु 
परत, उतत्वित्‌ प्रामाश्यं स्वतः अग्रामाण्यं तु परत इति| तत्र परत 


१५३ 
मीमांतक ईश्वरवादी न होनेसे वह तत्मूलक प्रामाण्य तो वेदमें कह ही नहीं 
सकता था | झतएय उसने बेंदप्रामाण्य 'स्वत:” मान लिया और उसके सम- 
थनके वास्ते प्रत्यक्ष आदि समी ज्ञानोंका ग्रामाण्य स्वतः? ही स्थापित किया* | 
पर उसने झप्रामाण्य को तो परत; हो माना है | 
यद्यपि इस चचांमें सांह्यदर्शनका कया मन्तव्य है इसका कोई उल्लेख 
उसके उपलब्ध अन्‍्योंमे नहीं मिलता; फिर भी कुमारिल , शान्तरद्धित और माघ- 
वाचार्यके कपनोंसे जान पढ़ता है कि सांख्यदर्शन ग्रामाएंय-झप्रामाश्य दोनोंकों 
स्वतः ही माननेवाला रहा है। शापद्‌- उसका तद्विषयक प्राचीन-शाहित्य 
नष्टपराय इुआ द्वो। उक्त आचार्यों के अन्धोंमे ही एक ऐसे पतक्षका भी निर्देश: है 
जो ठीक मीमांसकसे उल्लटा है श्र्थात्‌ बह अप्रामाण्पक्षों स्वत: ही और 
प्रामास्यकों 'पस्त:” ही मानता है । सर्वदशन-संग्रहमें--सौगताश्चस्मं स्वत्तः 
( स्वद७ प्र० २७६ ) इस पत्षको बौद्धपक्ष कपसे बर्खित किया है सही, पर 
तच्यसंग्रहमें जो बोद पत्त हे वह बिलकुल खुदा है। सम्पय है तवंदर्शन- 
संग्रदनिर्दिष्ठ बोद्धपक्ष किसी अन्य ब्ौद्धविशेषका रहा हो | 
शान्तरज्षितने अपने बौद्ध मन्तब्यक्नों स्पष्ट करते हुए कहा है कि. १०-- 
भामाएय- ब्रग्ममाशय उसय स्वत: , २--उम्रय 'प्रस्त+ , ३-दोनोंमेंसे पामास्य 
स्वतः और श्रप्रामाण्व परत: तथा ४--अग्नामाण्य स्वतः, आरमाण्य परतः 
इन चार पत्नोमेंसे कोई भी बोदपक्ष नहीं है क्‍योंकि वे चारों पत्न मियमंपरालै 
हैं। वौदपक्ष अनियमवादी है अर्थात्‌ ग्रामाण्य हो या झप्रामाण्य दोनों कोई 





एवं वेदस्य प्रामाण्यमिति वक्ष्याम; | ................स्थितमेतद्थ क्रपाशानात 
प्रामाण्यनिश्वय इति । तदिदमुक्तम्‌ | प्रमाणतो<र्थप्रतिपतौ प्रव्नत्तिसाम- 
य्यांदर्यवत्‌ प्रमाणमिति | तत्मावग्रामांण्यमपि परोक्षमिश्यतों दृसमपि परत इल्येष 
एव पत्षः भेवान्‌ | --न्यायम७० प्रृ० १६०-१७४ | कन्दली पृ २१उ-२२७ | 
'अम्ायाः परतन्त्रत्वात्‌_ सर्गप्रल्यसम्मवात्‌ | तद्त्वस्मिन्ननाश्वासान्न विघान्तर- 
सम्मवः || न्यायकु० २, १| तत्वचि« प्रत्यक्ञु० प० १८३-२३३ | 

१. स्वतः सर्ग्रमाणानां प्रामाश्यमिति गम्पताम | न दि स्वतोड्सर्त 
शक्ति! कठमन्येन शक्पतें |! --श्लोकवा० सु ७ २, शलो० ४७ | 

२, इलोड्बा० सू ७ ३, रत्तों० ८४. । क्‍ 

२: 'केचिदादुद्टयं स्वतः |” - श्लोकवा० सु७ २, रलो« ३४३ तत्त्वसं> 
१५७ का» २८११. 'अमाणत्वा्माणस्वे स्वतः सांख्यांः समाकिताः | --सर्वदु० 

जैमि० 8० २७६ | 





हक ब्रं 


श्र 


'हवतः' तो कोई 'परतः” अनियमसे है । अम्यासदशाम तो “स्वत: समकनां 
चाहिए चादई ग्रामाश्य हो या अप्रामास्प। पर श्नम्पास दशामें 'परतः सम- 
मना चाहिए | 

जैनपरम्परा ठीक शास्तरद्धितकथित बौद्धपक्षके समान ही है। वह प्रामास्थ- 
झग्रामाए्य दीनोंकी अम्यासदशार्मे स्वतः और अनम्यासदशार्मे 'परतः 
मानती है | यह मन्तव्य प्रमाणनयत्त्वालोकके सूजमें ही स्पष्टतया निर्दिष्ट है | 
यद्यपि आ० देमचन्ने अपने दुज़में प्रामाण्य-अप्रामाण्य दोनोंका निर्देश न 
करके परीक्षामुखकी तरह केवल ग्रामाण्यक्रे स्वत+-परतःका ही निर्देश किया हे 
तथापि देवसूरिका छूज पूर्शतवा जैन परम्पराका चोतक है। जेसे--“तत्मामाणय 
स्वतः पसतरचेति ।!” --परी० १, १३. | “तहुमयमुत्यत्तौ परत एवं झ्त्तो तु 
स्वतः पस्तश्चेति' --प्रमाणुन ० है २१ 

इस स्वतः-परतःकी चर्चा क्मशः यहाँ तक विकसित इुई हें कि इसमें 
उच्पक्ति', ज्ञत्ति और प्रदृतति तीनोंकों लेकर स्व॒तः-परतःका पिचार बढ़े विस्तारसे 
समी दर्शनोंमें झा गया है और यह विचार प्रत्येक दर्शनकी अनिवार्य चचांका 
विषय बन गया है | और इसपर परिष्कारपूर्ण तत्वचिन्तामणि, गादाघरपामा 
स्यवाद आदि जेंसे जटिल ग्रन्थ बन गये हैं | 


६० १६३६ ] | प्रमाण मीमांता 


है, नि बौद्धरेपाँ चतुणमिकतमोडप पत्नोड्मीषोंउनियमपत्स्पेह्त्वातू | 
व्रयाहि-उमयमप्येतत्‌ कि्वित्‌ स्वतः किश्वित्‌ परतः इंति पूर्वनुपबंशितम | अत 
एबं प्रदचतुष्टयोपन्यासोध्प्ययुक्तः | पश्चमस्पाप्यनियमपत्चस्थ सम्भवात्‌ ।' 
--तच्सं० प० कां० ३१२३ | | 
प्रमेयक० पू७ है४ड८ से | 





सर्वज्ञवाद 


छौक और शास्त्मे सर्वज्ञ शब्दका उपयोग, योगशिद्ध विशिष्ट अतोीन्द्रिय 
शानके सम्मवर्मे विद्वानों और ठाधास्ण लोगोंकी भ्रद्धां, जुंदे-जुदे दाशंनिकोंके 
द्वारा अपने-अपने मन्तव्यानुसार मिन्न-मिन्न प्रकारके विशिष्ट ज्ञानरूप अर्भमें 
सर्वज्ञ जैसे पदोंको लागू करनेका प्रयत्न और सर्वज्ञरूपसे माने जानेवाले किसी 
व्यक्तिके द्वारा हौं मुख्यतवां उपदेश किये गए घमम या तिद्घान्तकी अझनुगामियोंमें 
वास्तविक प्रतिषश्ठा-“इतनी बातें मगवान महावीर और बुद्धके पढ़िले भी थीं-- 
इसके गमाण मौजूद हैं। मगवान महावीर और घुद्धके समवसे लेकर श्राजतकके 
करीब डाई हजार बर्षके मास्तीय लाद्ित्यमें तो स्वशत्वके अ्रस्ति-नास्तिपत्षोंकी, 
उसके विविव स्वरूप तथा ठमर्थक्र और विरोधी युक्तितादोंकी, क्रमशः विकसित 
सुदम और सूदुमतर स्पष्ट एवं मनोरंजक चर्चाएं पाई जांती हैं । 

सर्वशत्वके नास्तिपक्चकार मुख्यतया तीन दँ--चाचाकर, अह्ननवादी और 
पूर्वमीमांसक । उसके अत्तिपक्चकार तो अनेक दर्शन हैं, जिनमें न्याय-वेशेपिक, 
सांसय-योग, वेदान्त, बौद्ध और जेन दर्शन मुख्य हैं | 

चार्वाक इन्द्रियगम्य भौतिक लोकमात्र को मानता है इसलिये उसके मतमें 
अतीन्द्रिय आत्मा तथा उसकी शक्तिरूप सर्वश्त्त्र आदिके लिये कोई स्थान ही 
नहीं है । अज्ञानवादीका अभिप्राय आधुनिक वेज्ञानिकोंकी तरह ऐसा जान 
पढ़ता है कि ह्ञान और अतीन्‍्द्रिय ज्ञानकी मी एक अन्तिम सीमा द्वोती है। शान 
किदना दी उच्च कल्घाका क्यों न हो पर वह त्ैकालिक समी ह्धूल-सूछुम मावोंकों 
पूर्णा झपतले जाननेमें स्वमावसे ही खसमय है। अयांत्‌ भघ्न्तमें कुल न कुछ 
आजेय रह ही जॉता है । क्योंकि ज्ञानकी शक्ति ही स्व॒मावसे परिमित है | वेंदु- 
बादी पूर्वमीमांसक आत्मा, पुनजन्म, परलोंक आदि ब्तीन्द्रिय पदार्थ मानता 
है | किसो प्रकारका अतीन्द्रिव ज्ञान दोनेमें भी उसे कोई आपत्ति नहीं फिर मी 
वह अपीरुषेयवेंदयादी द्ोनेके कारण वेदके अपौदषेयत्वमें बाधक ऐसे किसो मा 
प्रकारके अतीन्द्रिय ज्ञानंह्रों मान नहीं सकता | इसी एकमात्र अभिग्रायस्ते उसने 





१. चोदना हि भूर्त मवन्त मविष्यन्तं सूकछमं व्यवहितं विप्रकृष्ठमित्येवं- 
जातीयकम्मर्थ' शंक्नोस्ववगमयितुम्‌ ,. सान्‍्यत्‌ किश्वनेन्द्रिवमू --शाबरमा० 
१, १, २ । “नानेन वचनेनेंद सबहत्वनिराक्रिया | बचनाहत इस्पेवसपवादों हि 


१२६ 


वेद-निरपेक्ध साज्षात्‌ घर्मज़् या स्वश्के अस्तित्वका विरोध किया है। वेद द्वारा 
घर्माघम या सब पदार्थ जाननेवालेका निषेध नहीं किया | 

बौद्ध और जैन दर्शनसमात साह्षात्‌ घरमंशवाव्‌ या उाक्षात्‌ सर्वशवादसे 
वेदके गपीस्येयत्वकां केवल निरास ही अभिपग्रंत नहीं है बल्कि उसके द्वारा 
वेबोर्म झप्मामास्प बतलाकर वेदमिस्न आग्ोंद्रा प्रामाण्य स्थापित करना भी 
आम्रिप्रेत है । इसके विरुद्ध जो नन्‍्याप-पेशेषिक झादि वेदिक दर्शन स्वशवादी 
हैं उनछा तातय सबजश्ञवादके द्वारा पेदके अपोदषेयत्तवादका निरास करना 
झवश्य है, पर साथ ही उसी वादके द्वारा वेदका पौदपेक्ल बतलाकर उछीका 
प्रामाय्यध्यापन करना मी है | 

न्‍्याग-वेशेषिक दर्शन ईश्वरवादी हैं। वे ईश्वरके ज्ञानको नित्वय--उत्पादः 
विनाशरदित और पूर्ण--त्रेकालिक सुद्रंम-स्पल तम्रध माधोंकों युगपत जानने 
वाज्ञा-मानकर तद्द्वारा उसे उर्वश्ञ मानते हैं । ईश्वरमिन्न आात्माओंगें वे सर्व- 
इ्त मानते हैं सही, पर समी आस्माओ्ोमें नहीं किन्तु योगी: आस्मांश्रोमि 
योगियोंम मी समी योगियोंकों वे रर्वश्ञ नहीं मानते किन्तु जिन्होंने योग दास 
वैला सामर्थ्य ग्राप्त किया हो सिर्फ उन्हींकों | न्‍्याय-बैशेषिक मतानुखार यह 





संक्रित। | यदि पड्मिः अमाणौ; स्थात्‌ सर्वज्ञ: केन वार्यते | एकेन तु प्रमाणैन 
सवंज्ञो वेने कल्प्यते | नून॑ स चंक्ुपा सवीन रतादीन प्रतिपद्यतें ।' हलोकवा७ 
चोद श्लोॉ० ११०-२। “घर्मशत्वनि्षषश केवलोउजोपयुल्यतें । सर्वप्रन्य 
द्विजान॑त्तु पुर्षः केन वारयते |! -तल्वसं० का० ३१२८। यह श्लॉक तत््वसंग्रह 
मैं कुमारिलका कहा गया हैं | --पू० ८४४ 

१, “न च बुदीच्छाप्रवत्नानां नित्यत्वे करिचद्विरोष: । दश हि गुणाताता- 
भ्यमेदेन द्रयी गति; निष्यता अ्रनित्मता नव तथा बुद्ष्यादीनामपि मविष्य- 
तीति || --ऊनन्‍्दल्ली प० ६० | 'एताहशानुमितौ लाधबजशानसद॒कारेण जाने- 
च्लांकृतिपु नित्यस्वमेक्ल॑ च मासतें इति निस्पैकत्वतिद्वि! | --दिन- 
करी प्रृ७« ३६ | 
२. बे» सु० ६. १. ११-१३ । 'अस्मद्धिशिष्टानां द्ु योगिनां युक्तानां 


"का 








तिवम नहीं कि सभी योगियोंकी वैंसा सामसथ्व अवश्य प्रात हो। इस मतमें 
जैसे मोत्के वांस्ते सर्वक्ञत्वप्राप्ति अनिवार्य शर्तें नहीं हैं बेंसे यद मी सिद्धान्त” 
है कि मोद्पासिके दाद सर्वज्ञ योगियोंकी झ्रात्मा्ें भी पूर्ण हान शेष नहीं रहता; 
क्योंकि वह ज्ञान ईश्वरडानकी तरह नित्य नहीं पर योगजन्व इोनेसे अनित्व है। 

ठांख्ये, योगी और वेदान्त दर्शनतम्मत सर्वजत्वका स्वरूप वैठा ही हैं जैसा 
न्यायनैशेपिकसम्मत सर्वशत्वका | यद्यापि योगदर्शन न्‍्याय-वेशेषिककी तरद ईश्वर 
मानता है ययापि वह त्याय-बैरोपिककी तरह चेतन ऑध्माम्म संदहत्लका समर्थन 
न कर सकनेंके कारण विशिष्ट बुद्धितल में ही ईश्वरीय सर्वज्ञलका समर्थन कर 
पाता है | सांख्य, योग और वेदाल्तमें बौद्धिक स्वक्षत्वकी प्राप्ति मी मोचके वास्ते 
अनिवार्यी वस्तु नहीं है, जैसा कि जेन वर्शनम माना जाता हैं| किन्तु स्वाय- 
वैशेपिक दर्शनकी तरइ वह एक योगविमूति मात्र दोनेते किसी किसी साथककों 
होती है | 

सर्वज्ञवादसे संबन्‍्घ रखनेषाले हजारों वर्षक मारतीय दशन शाज्ल देंखनेपर 
मी यह पता स्पष्टरूपसे नहीं चलता कि अमुक दर्शन ही सवश्धवादका प्रस्थापक 
है। यह भी निश्चयरूपसे ऋहना कठिन दे कि स्वश्नत्वक्षी चर्चा शुद्ध तत्व 
चिन्तनमँसे फलित हुई है, या साम्प्रदायिक मावसे घार्मिक खण्डन-मणडनमें 
से फलित हुईं है! यह भी ठप्रमाण बतलाना सम्मव नहीं कि ईश्वर, बंद्मा 
शादि दिव्य श्ात्माओंमं माने जानेंवाले सर्वशत्वके विचारसे मानुषिक स्वकृस्वका 
बिचार प्रस्तुत हुआ, या बुद्-महावीरसहश मनुष्यमें माने जानेंवाले सबत्वके 


£, तदेव विंषणादीनां नवानामपि मूलतः ! गुणानामाध्मनों ख्व॑सः सोड- 
पवर्गः प्रकीतित! | -न्‍्योयम० प्रृ० ४०८ | 

२. तारकं सर्वविषय सर्वया विषयमक्रम॑ चेति विवेकजं शञानम | 

--बोंगस्‌० है ४४ | 

है. “निर्धूतरंजस्तमोमलस्य बुद्धिरुच्वस्व परे वैशारथे परस्पां बशीकारउंज्ायां 
वर्समानस्य रुच्चयुदुपान्यताल्यातिमाजरूपप्रतिष्ठस्थ....सर्वशादृत्वस्‌ , सर्वास्मनां 
गुणाना शान्तोदिताब्यपदेश्यधमंस्वेन व्यवस्थितानामक्रमोपाहू विवेकर्ज शान- 
मित्यर्म/ ।! ---बोगमा० हे. ४६ | | 

४. आप्तविवेकजज्ञानस्य अग्नातविवेकजज्ञानस्व वा उत्त्वपुरुषयों: सुद्धि- 
साम्वे केवल्यमिति | --ओगय्‌७ ३. ५४ | हर ड् 


विचाए-आन्दोलनसे इैखर, जक्मा आदियमें सर्वशत्वका समर्थन किया जाने क्गा, 
या देव-मनुष्य उमयमें सर्वज्ञल्व माने जानेका विचारमवाह परस्पर निरपेन्न रूपसे 
प्रचलित हुआ ! यह सब कुछ होते हुए भी सामान्यरूपसे इतना कद्ा जा 
हकता हैं कि यह चर्चा धर्म-सम्मदायोंके खणडन-मश्डनमेंसे फलित हुई है और 
पीछेते उसने तत्त्वज्ञानका रूप घारण करके ताक्तविक चिन्तनमें मी स्थान पाया 
है। और वह तटस्थ तत्वच्चिन्तकोंका विच्ारणीय विषय बन गई है । क्योंकि 
मीमांठक जैसे पुरातत और प्रबल वैंदिक दर्शनके सव झत्व संबन्धी झस्पीकार 
और शेष समी वैदिक दर्शनोंके स्वशत्व संवन्धी स्वीकारका एक मात्र श्रद्य 
उद्देश्य यही है कि वेदका ग्रामाण्य स्मापित करना जब कि जैन, बौद्ध, आदि 
मनुस्य-सर्वकत्ववादी दर्शनोंका एक यही उद्देश्य दे कि परमपरासे माने जानेवाले 
बैदप्रामाण्यके स्वानमें इतर शाख्रोंका प्रामादय. स्थापित करता और वेंदोंका 
आग्रामाणय | जब कि वेदका यामाण्य-अप्रामास्य ही असवश्ञवाद, देव-स्वज्ञ 
बाद और मनुष्य-सर्वश्वादक्की चर्चा और उसकी दलीलोंका एकमात्र मुल्य 
विषय है तब घ॒र्म-संप्रदायको इस तत्त्वचर्चाफा उत्यानबीज माननेमें सन्देइको 
कम से कम झब्रकाश है | 
मीमांसकघुरीण कुमारिलने धर्मश और तर्वक्ञ दोनों वादोंका निराकरण बड़े 
झावेश और युक्तिवादसे किया. है ( मीमांसाश्लो* दू० २. रलो० ११० से 
१४३ ) बेंसे ही बौद्धमवर शात्तरछितनें उतका जवाब उन्त दोनों धादोंके 
समर्थनके द्वारा बढ़ी गम्मीरता और स्पष्टतासे दिया दे ( तत्तवसं० प्ृ० ८४६ से ) 
इसलिए यहाँपर एक पेतिहासिक प्रश्न होता दे कि क्या धर्म और सर्वज्ञ दोनों 
बाद ऋलग-झलग रुम्पदाबोंमें अपने-अपने युक्तिबज्ञपर स्थिर होंगे, या किसी 
एक वादमेंसे दूसरे वादका जन्म हुआ है ! अमीतकके चिन्तनते यह जान 
पड़ता है कि घर्मेश और सर्वश्ष दोनों वादोंकी पर्णय सूलमें अक्लग्र-अलग दी 
है | वौद् ठंग्यदाप धर्मशवादको परम्पराका अवल़म्बी ख़ास रहा होगा क्योंकि 
खुद बुद्धने ( मब्मिम० चूल-माहलुंक्यपुत्ततुत २.१ ) अपनेकों सर्वक्ष उसी अयमें 
कहां है जिस अर्थमें धर्म या मार्गश शब्दकां प्रयोग दोता दें। डुद्धके बास्ते 
घर्मशास्ता, घर्मदेशक आदि विशेषण पिटकप्रन्थोंमं प्रसिद्ध ैं। घमंक्ीत्तिने 
बुद्धमें सवंखत्वक़ों अनुपवोगी बताकर केवल धर्मशत्व दी स्पापित किया है, जब 





१, 'देयोपादेयतस्वस्य साम्युपायत्य वेदकः | यश प्रमाणमसाविष्ठो न ठ॒ 
हवस्प बेदकः | बुर परश्यतु बा सा वा तत्चमिष्टं तु पश्यतु ।! --अग्रमाआवा«० 
हे, शैरेच्रेईे | 
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कि शान्तरक्ितने प्रथम धर्मज्षस्व सिद्धकर गौणल्पते सर्दज्षत्वकों मी स्वीकार 
कया है | 

सर्वशवादकी परम्पराक्ा अवलम्बी मुख्यतया जेन सम्मदाय ही जान पढ़ता है 
क्योंकि जैन आचायों ने पथमसे हो अपने तीयकरोंमें सबंशत्वकों माना और 
स्थापित किया है | ऐसा सम्मव है कि जब जेनोंके द्वारा प्रबल रूपसे सर्वश्त्व- 
की स्थापना और प्रतिष्ठा होने क्षगी तब बोढोंके वास्ते बुद्धमें सर्वकुत्वका सम- 
थन करना भी झनिवार्य और आवश्यक हो गया । यही उबव है कि बौद्ध 
तार्किक ग्रम्थोंमें धर्मशव्ांदसमर्थनके बाद सर्वश्वादका समर्थन होने पर मी 
उसमें बह जोर और एकंतानता नहीं है, बैसी कि जेन तार्किक अन्योंम है| 

मीमांसक ( शलों» चू० २. शलों० ११०-१४३, तस्वसं०. का० 
३२१२४-३२४६ पृर्वपत्त )कां मानना दे कि बागाविके प्रतिपादन और 
उसके द्वारा धर्मापमादिका, किसी पुरुषविशेष् की अपेद्या रखे बिना ही, 
स्वठन्त्र॒ विधान, करना वही वेदका कार्य है। इसी सिद्धान्तकों स्थिर 
सखनेके वास्ते कुमारिलने कहा है कि कोई भरते ही धर्मधर्म-सिन्न अत्य 


१. 'स्वगपिवर्गसग्पाप्तिदेतुश्षोडत्तीति गम्यते । सात्नान्न केवल किन्तु सर्ब- 
ज्ञाउपि प्रतीयते |!-तत्वसं० का० ३े३०६ | “मुख्य हिं लावत्‌ स्वर्गमोच्न- 
सम्पापकह्ैतुशत्वताघन मगवतोडस्मामिंः कियते | कत्पुनः अशेषार्थपरिज्ञातृत्व 
साधनमस्य तत्‌ प्रासंगिकमन्यत्रापि मगवतों ज्ञानयत्ते: बाधकग्रमाणामाबात्‌ 
साल्ावशेपार्धधरिशानात्‌ स्ज्षो भवत न कफेनचिद्‌ बाध्यते इति, झतों न 
प्रेच्नावतां तय्रतित्षेपों युक्तः |'--तच्वसं७ प० पृ० प६३ | 

२. 'से मगवं अरहं जिशे केवली सब्वस्नू सब्बभावदरिसी सदेवमझुया- 
सुरस्स लोगस्स पक्जाए लाणइ, तंक आगईं गई टठिईं चयणा उववायं मुक्त पौय॑ 
कडं पद्चिसेवियं आाविकम्मं रहोकूम्म लवियं कह़ियं मणोमाणर्सिय सब्वज्ञोए 
खब्वजोबाशं सब्यमावाई जाणमाणे पांसमाणे एवं च शा विहरह | आचा«» 
शु० २. चू० ३. पृ७ ४रप् 2. 'त॑ नत्थि ज॑ं- न पासइ सूर्य भव्य मविस्स 
चरौ-आबक७ नि* गा७ ९२७| मगछण श० ६. उ७ रेरे | 'दुक्ष्मान्तरित- 
दूरायां; प्त्यक्ञाः कस्पचिच्यया । श्रजुमेयत्वतोड्म्न्यादिरिति सर्वश्तंस्थितिः ॥!- 
झातमो० का० ५ |] 

“ये; स्वेच्छालवंशे वर्ण्यंतें तन्मतेनाप्पततों न विदुध्यतें इस्पादर्शयस्नाइ 
वद्यदित्यादि--बद्यविच्छुति बोदूधुं दा तत्तद्ोत्ति नियोगतः । शक्तिरेवंबिधा तस्य 
पदोणावस्णों झतों ॥>तत्त्तसं० का० ३१२८ | मिलि० ३ ६८ २ | 
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उब वस्तु साल्ात्‌ जान लके पर धर्माघमको वेदनिरपेज्ञ होकर कोई 
साह्ात्‌ नहीं जान सकता', चाहे वह जाननेंचाला बुद्ध, जिन आवि जेसा 
मनजष्य योगी हो, चाहें वह ब्रह्मा, विष आदि लंसा देव हो, चादे कद कपिल 

प्रजापति आदि जैसा ऋषि या झचतारी हो | कुमारिलका कहना है कि सबत्र 
सर्वदा घर्ममर्यादा एक सी है, जो सदा संत एकलूप वेद द्वारा विद्वित माननेपर 
ही सकड़त हो सकती है । बुद्ध आदि व्यक्तिपोंकों धमके शाह्ात्‌ प्रतिपादक 
माननेपर वेंसी मर्यादा सिद्ध हो नहीं सकती क्योंकि बुद्ध आदि उपदेशक कमी 
निर्वाण पानेपर नहीं मी रहते । जीवितदशामें भी वे सब त्षेत्रोमें पहुँच नहीं 
सकते | सब धर्मोपदेशकोंकी एकवांक्यतों भी सम्मव नहीं। इस तरह कुमारिल 
सात्ञात धर्मशत्वका निशेघष करके फिर स्वकज्षलका भी सबचमें निर्षेत करते हैं | 
धइ पुराणोक्‍्त अक्लादि देवोंके सदश्त्वकां अब भी, जैसा उपनिषदोंमम देखा 
जाता है, केवल आत्मश्ञान' परक करते हैं। बुद्ध, मद्ातीर आदिके वारेसें 
कुमारिलका यह सी कथन हैं कि वे वेदस जआाक्षणजातिको घमोपदेश न करने 
और वेदविद्दीन मूर्ख श॒द्र झ्रांदिकों धर्मॉपदेश करनेके कारण वेदास्यासी एवं वेद 





१, “नहि झअतीर्दरियार्थ बचननमन्तरेश अवगतिः रुम्मवत्ति, तद्िदुभुक्तम्‌-- 
शशकक्‍य हि तत पुरुषेश ज्ञातुमुतें बचनात्‌*--शाबरमा० १. है. २। शलो» 
स्वायक ज्ञू० छह | 

२. 'कुल्यांदिनिःसतत्वान् नाश्ासों देशनाएु नः | किन्‍नु बुदप्रणीता+ 
स्युः किम कैशिद्‌ दुराश्ममिः | अहल्वे: विप्रलम्माथ पिशाचादिमिरीरिताः | 
एवं ये; केवल ज्ञानमिन्द्रियायनपेल्षिण: । यृक््मातीतादिविषयं जीवस्व परिक 
ल्पितम ॥--श्लोकवा० सू० रे, श्लों० १३१६-४१ | “यत्त वेदबाद्विमिरेव 
कैब्िदुक्तम्‌-नित्व एवा5वं बेदः प्रजापतेः प्रथममाषज्ञांनेनाव 
तदपि सर्वश्वदेव निराकार्यमित्याइ-नित्येति--श्लो० न्‍्याय७ सू७ २. २४३ | 
“अ्थापि वेददेहत्यात्‌ बरक्मविधामहेंशराः | सवशानमयाद्वेदास्सावस्य मानुपस्व 
किम | --तत्त्वसेंग कां० ३२०८, रैेरर ३-१४ | 

३. ज्ञान बंगग्यमेश्वर्यमिति योपि दशाव्यप।। शकहूरः अबते सोडपि 
ज्ञानवानात्मवित्तवा ||--तत्यछं ७ का» शे२०६ | 

४. 'शाक्यादिबचनानि तु कतिपयद्मदानादिवचनवज संबाण्येव समरत्त- 
चमुदशविद्यास्थानविदद्धानि अयोगार्गव्सुस्थितविदद्धांचरणेंश बुद्धादिमिः प्रणी- 
तानि। तपीवाह्येम्यश्वतृर्थध्णनिरवसितप्रायेम्यो व्यामूढेम्यः समर्पितानीति न 
वेदमूलत्वेन संमाष्यन्ते |! तन्त्रवाब् पृ० ११६ | ठत्त्वसं७ काब श३२२६-२७ | 
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युक्ति कुमारिलने यह दी हे कि परत्परविदुद्धमाषी बुद्ध, महावीर, कपिल आदि 
मेंसे किसे खर्वश माना जाय और किसे न माना जाय ! अतणव उनमेंसे कोई 
तवेक्ञ नहीं हैं। यदि वे सर्वज्ञ दोते तो समी वेदवत्‌ अविरुद्धभाषी होते, इत्यादि । 

शान्तरक्तितने कुमारिल तथा अन्य सामट, यश्चट आदि मीमांसकोंकी 
दलीलोंफा बढ़ी चृद्मताते उविस्तर खण्डन ( तत्त्वसं० का० ३२६३ से ) करते 
हुए कहा हे कि---वेद स्वयं दी ज्ञात एवं हिंसादे दोषयुक्त दोनेसे घर्मविधायक 
हो नहीं सकता । फिर उसका आज्य लेकर उपदेश देनेमें क्या विशेषता है ! 
बुद्ध ने स्वयं दी स्वानुमदसे आनुकम्पाप्रेरित होकर अभ्युद्य निःभेषससाघक 
घर्म बतलाया है । मूर्ख शूद््‌ आदि को उपदेश देकर तो उसने अपनी करुशा- 
देत्तिके द्वारा धार्मिकता डी अकट की है । वह मीमांसकों से पूछता हे कि 
छिन्‍्हें तुझ्न ज्राक्षण कदृते दो उनकी ब्ाझ्षणताका निश्चित प्रमाण क्‍या है! । 
अतीतकाल बड़ा लम्बा है, स्रियोंक्रा मन भी चपल है, इंत दशामें कौन कद 
सकता है कि ब्राह्मण कहलानेवाली सन्तानके माता-पिता शुद्ध ही रहे हो और 
कमी किसी विजातीगताका मिश्रण हुआ न हो | शान्तरक्तित ते वह सी कह 
दिदा कि सच्चे ब्राह्णण और श्र॒स्रण बुद्ध शाटनके सिवाय झन्य छिसी प्रमम॑में 
नहीं हैं ( का० ३१८६-६२ ) | अन्तमें शान्तरदितने पढ़िले सामान्यरूपसे 
सबरत्वका सम्मव सिद्ध किया है, फ़िर उस्ते महावीर, कपिल आादियें असम्मव 











२. सर्बशेध््‌ " मृयश्स विदद्धाओपदेशिष | तुल्यदेतुषु सर्वेपु को नामें-- 
कोश्वघायताम्‌ | सुगतों यदि सर्वज्ञ: कपिलो नेति का प्रमा | अथोमावपि सर्व 
मतमेद्‌ः तयो: कथम्‌ ||--तत्त्वसं ७ का० ३१४८-४६ ॥| 

९२. कद्चशापरतन्नास्त स्पषश्तत्तनिदशिनः | क्‍वापवादानाशक्काइचकु: 
सत्र देशनाम्‌ || यथा वथा च मौर्ल्यादिदोपदुशे मवेज्नः। तथा तंथव 
नाथानां दवा तेषु प्रवर्तते ||--तत्वसं० का० ३५४७१-२ | 

रे. अतितश्व महान्‌ कालो योषितां चातिचापलम | तद्मवत्यपि निश्चेंत 
आक्षणत्वं न शक्पते ॥ अतीन्द्रियपदार्यज्ञों नदि कब्रित्‌ समस्ति वः | तदन्वय॑- 
विशुद्धि च नित्यो वेदोपि नोक्ततान्‌॥?--तक्यूखं» का० ३५७६-८० | 

४. ये चवाहितपाफत्वाद ब्राह्मणाः पारमार्थिकाः | अम्यल्तामलनैरात्म्यास्ते 
मुनेरेब शासने ॥ इड्देव अमणत्तेन चतुर्दधां परिकीर्य॑त्ते | शुन्याः परमवादा हि 

अमणोत्रक्षसैल्तया ब्राक्षसस्तया ॥१--तत्त्वसं७ का७ इे॥८६-६० | 





श्श्र 


घतजाकर केवल जुद्धमें ही सिद्ध किया है | इस विचारसरणीमे शान्तरक्तितकी 
मुल्य युक्ति यह है कि चिंत्त स्वयं ही प्रमास्वर अतएव स्वमापसे प्रशाशील है | 
क्लेशाबग्ण, श्ेवावरण झादि मल आगन्तुक हैं | नैरात्मदशंम जो एक मा 
सत्यज्ञान है, उसके द्वारा आवरणोंका छय होकर भावनाबलसे झन्तमें स्थायी 
सर्वश्ताका लाम होता है | ऐंकान्तिक छणिकृत्वशान, नेराषग्म्यदर्शन आदिका 
झनेकान्तोप देशों ऋषम, वर््धमानादिमें तथा आत्मोपदेशक कपिलादिमें सम्मव 
नहीं झतएव उनमें श्ावस्श॒क्षप द्वारा सवज्ञल॒का भी सम्मय नहीं। इस तरह 
सामात्य सबशत्वकी सिद्धिके द्वारा अस्तमें भय तोर्थक्ररोंमें सर्वशत्वका असम्मच 
बतेलाकर फेघल सुगतमें ही उसका अत्तित्व सिद्ध किया है और उसोफे शास्तर- 
को आाड्ा वतलाया हैं । 

शान्तरक्तितकी तरह प्रस्वेक सांख्य या जेन आचार्यका मी यदी प्रयतष रहा 
है कि संवंशत्वका सम्मव आवश्य है पर वे समी अपने-झपने तौ्यक्रोंमे ही 
० स्थापित करते हुए अन्य तीर्यडरोंमें उसका नितान्त झसम्मव बत- 
लाते हैं | 

जैन आचार्योकी भी यही दलील रही है कि अनेकान्त सिद्धान्त ही सत्य 
है| उसके यथावत्‌ दर्शन और शाचरणके द्वारा ही सर्वशत्व लम्य है। छने- 
कान्तका साक्षात्कार व उपदेश पृणरूपसे कंपम, वरद्धंपान आदिने ही फिया 
खऋतएव वें ही सवेश्ञ और उनके उपदिष्ट शाल्ष ही निर्दोष व आह्य हैं । सिद्धसेन 
हों या समन्तमद्र, अकलक हो या देमचन्द्र सभी जेनाचार्योने सर्वशतिद्धिके 
प्रसक्षमें वेंसा ही युक्तिवाद अवलम्पित किया है जैंसा ब्रौद्ध साख्यादि आजायों- 


$ 'पत्यक्षीकृतनेरात्ये न दोषो लमते स्थितिम | तद्विर्धतवा दीसे प्रदीपे 
तिमिरं बया ॥--तत््वसं० का० ३३३८। एवं कलेशावरणप्रद्मण अहाब्य _ 
शेयावरणप्रद्याणं प्रतिपादय ज्ञाकृतिविशेषादिति--सच्चात्कृतिविशेषात 
दोषों नास्ति सवासन: |. सबज्ञत्वमतः छिद्धं सर्वांवरणम॒क्तितः |--सस्यसं० 
का० ३३३६ | 'प्रमास्वरमिदं चिर्त्त तत्लदर्शनसात्मकम्‌ | प्रकृत्वेंब स्थितं यस्मात्‌ 
मलास्त्वागन्तवों मताः |'--तस्‍्त्वसं० का० ६४३३ | प्रमाणवा>० ३, २०८ | 

२. हदें चर वद्धमानादेतरास्म्यज्ञानमीहशम्‌ | नसमस्स्यात्मदष्टीं हि विनष्टा 
स्वतीधिका; ॥ स्पाद्दावणिकरस्पा(स्वा)दि प्रत्यक्षादिप्रवो (वा )घितर । बह्ेवा 
थुक्तमुक्त ये स्युः संज्ञा: कर्ष नु ते ॥ --न्तक्तसखं० ३३२५-२६ | 





१३३ 
ने | अन्तर सिफ इतना दी है कि किसीने' नैंशत्यदर्शनकों तो कितीने' पुरुष- 
प्रकृति आदि तत्त्वोंके साद्दात्कारकों, किसीने" 22९ गुणादि छः पदार्थके तत्त्व- 
ज्ञानकों तो किर्साने केवल आात्मशानकों यथार्थ कुकर उसके द्वारा अपने- अपने 
मुख्य प्रदर्तक तीर्थद्वस्में ही सवक्षत्व सिद्ध किया दे, जब जैनाचायोंने  झनेकान्त- 
वादकी ययार्थता दिखाकर इसके द्वारा भगदान्‌ ऋषभ, वर््धमान आदियें ही 
स्वज्ञत्व स्वापित किया दे | जो कुछ हो, इतना साम्पदायिक मेद रुनेपर थी 
सभी सबंशवादी दर्शनोंका, सम्यग्शानसे मिथ्वाज्ञान और तजन्य क्लेशोंका नाश 
ओर तदूद्वारा शानावस्ख॒के सर्वंथा नाशक्ी शक्यता आदि तात्विक विचारमें 
कोई मतग्रेद नहीं | 
ईं० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांता 





१. 'अद्वितीयं शिवद्वार् कुदष्टीना मयंकरम्‌ । विनेयेम्यो हितावोक्त नैराक््ं 

तेन तु स्फुटम ॥--तत्त्वरं७ का० ३३२२ | 
२. एवं तत्त्वाम्पालान्नात्मि न मे नाइमिस्यपरिशेषम 

केवलमुत्पदते ज्ञानम्‌ ॥«-सांख्यका+७ ६४ | 








४ 


बेंते घर्पास्यां तत्त्वकानान्निःभेयठम्‌'-बै० सू० १. ३१. ४ | ._ 
४. आत्मनों वा अरे दर्शनेन अवणेन मत्या विज्ानेन इदं व विद्तम्‌]! 
““इवा* २. |. ५ | 
५. व्वन्मतामृतयाह्मानां उ्वर्थेकान्तवादिनाम | ब्राप्तामिमानदम्पानां स्वें्ट 
इश्टेन बाघ्यते ॥--आप्तमी० का» ७ | अपोग७० का० २८। 





इन्द्रिय विचार 


इन्द्रियनिरूपण प्रसद्धमें मुख्यतया नीचे लिखी वातोपर दर्शनशास्रोर्मे विचार 
पाया जाता है-- 

इन्द्रिय पंदकी निदक्ति, इन्द्रियोंका कारण, उनकी संख्या, उनके विषय, 
उनके आकार, उनका पारस्परिक मेदामेद, उनके प्रकार तथा द्रब्य-गुणगआहित्व- 
विवेक इत्यादि | 

भीतक जो कुलु॒ देखनेमें झ्ाया उससे ज्ञात होता है कि इन्द्रियपदकी 
निरुक्ति जो सबसे पुरानी लिपिबद्ध दे वह पाणिनिके सत्र में दी है । यद्यपि इस 
निदक्तिवालें पाणिनीय सूत्के ऊपर कोई मापष्यांश पतज्ञलिके उपलब्ध महामाध्य 
में दृष्टिगोंचर नहीं होता तथापि सम्भव है पाणिनीय सुतरोकी अन्य कोई प्राचीन 
ब्याल्या या व्याख्याओंमें उस सूत्रपर कुछ व्याख्या लिखी गई हो । जो कुछ हो 
पर यह स्पष्ट जान पढ़ता दे कि प्राचीन बौद्ध और जैन दाशंनिक ग्रन्थों पाई 
जानेवाली पाशिनीव पृज्ोक्त हन्द्रियपद्कौं निदक्ति किसी न किसी प्रदास्से 
पाणिनीय व्याकस्थुदों परम्पराके अम्यासमेंसे हो उक्त बौंद्ध-जैन अन्‍्योंमें 
दाखिल हुई हे । विशुद्धिमांग जेंसे प्रतिष्ठत बौद्ध और तत्वार्थ- 


१. इन्द्रिवसिन्द्रलिगमिन्द्रदृष्मिन्द्रसृष्ठमिम्द्र जुट मिन्द्रद्त्तमितिवा|। “४, २.६ ३| 

२. 'को पन ने इन्द्रियद्दों नामाति * इन्दलिंगड़ों इन्द्रियड्ों; इन्ददेसितिद्रों 
हन्द्रियड़ों; इन्ददिइड्डों इन्द्रियद्ो; इन्दर्सिइडों इन्द्रियद्धों; इन्दलुछडों इन्द्रियड्ो; 
सो सन्योपि इध बचायोगं बुज्जति | भगपषा दि उम्मासबुद्धों परमिस्सरियमावतो 
इन्‍्दी, कुसलाकुसलं च कम्म॑ं कम्मेसु कस्सचि इस्सरिग्रामावतों | वेनेकेश्य 
कम्मसब्ज॒नितानि ताव इन्द्रियानि कुसताकुसलकम्म उल्लिगेन्ति| तेन च 
सिद्दानोति इन्दलिज्ञड्ेन इन्द्सिइड्ेन व इन्द्रियानि | सब्बानेव पनेतानि मगवता 
पथा मूततो पहक्ाख्तिनि अभिरम्बुद्धानि चाति इन्ददेसितद्ठेन इन्द्दिट्ठटठेन 
च इन्द्रियानि । तेनेव मगवता मुनीस्देन कार्नियि गोचरासेवनाथ, कानिलि 
श्रावनासेदनाप सेवितानीति इन्दजुटठेटठेनापि इन्द्रियानि। थअपि च आधिपश 
उंलातेन इस्सरिवट्ठेनापि एतानि इन्द्रियानि। चक्छुविज्ञाणादिप्पवत्तिय॑ हि 
चक्लादीनं घिद्धं आधिपच्च, तस्मिं तिकले तिकखता, मन्दे मन्दता ति। अय॑ 
तावेत्थ अत्यतो विनिच्छुयो । ० पृ० ४6१ | 





र्श्प 


माम्या जैंसे प्रतिष्ठित जैन दाशंनिक प्रन्थ्में एक बार स्थान प्राप्त कर कैनेपर 
हों फिर वह निर्कक्ति उत्तरवर्ती मी बौंद्ध-जेन महंचपूर्ण दर्शन प्रन्योंकों 
विषय वन गई है| 

इस इन्द्रिय पदकौ निरुक्तिके इतिहासमें मुख्यतया दो बाते लास ध्यान देंने 
योग्य हैं। एक तो यह कि बौद्ध वेयाकरश जो स्वतन्त हैं और जो पाणिनीय के 
व्याख्याकार हैं उन्होंने उस निरुक्तिकों अपने-अपने अम्थोमें कुछ विस्तास्से स्पान 
दिया है और ज्ञा० देमचन्द्रो लेसे स्वतन्त्र जेल वेवाकरखने भी अपने 
व्याकरणसूत्र तथा इृत्तिमें पूरे विस्तारसे उसे स्थान दिया है। दूसरी बात यह कि 
पाशिनीय सत्नोंके बहुत ही अर्वाचीन व्यास्या-प्रन्थोफे अलावा ओर किसी बंदिक 
दर्शनके अन्यमें वह इन्द्रिययदक्की निदक्ति पाई नहीं जाती जेंसी कि बोद्ध-जेच 
दंशन प्रन्थोंमे पाई जाती हे । जान पढ़ता है, जेंसा अनेक ह्थलोंमें हुआ है 
कैंसे ही, इस संबन्धमें अख्लमें शाब्दिकोंकी शब्दनिब्कि बौद-जेन दशंन 
प्रन्थोमें स्धान पाकर फिर बढ दाशंनेकोंकी चिन्ताका बिषय भी वन गई है | 

माठरबृत्ति जेंसे प्राचीन वेदिक दर्शनग्रन्थमें इन्द्रिय पदकी निदुक्ति हे पर 
वह पाणिनीय घूत्र और बौद्ध-जेन दर्शनप्रन्थोंमं लम्ब निरक्तिसे बिल्कुल मिन्न 
ओर विल्क्षण है | 

जान पड़ता है पुराने समयमें शब्दोंकी ब्युत्यत्ति या निद्रक्ति बतलाना यह 
एक ऐसा आवश्यक कतंव्य उम्रका जाता था कि जिसकी उंपेक्षा कोई बुद्धिमान्‌ 
जेखक नहीं करता था। ब्युत्मत्ति ओर निरक्ति अतलानेमे ग्रन्थक्वार अपनी 
ह्वतन्त्र कल्पनाका भो पूरा उपयोग करते थे। यह बच्तुस्यति केवल प्राकृत« 
पात्नि शब्दोंतक ही परिमित न थी वह संस्कृत शब्दों भी थो। इन्द्रियपदकी 
निरक्ति इसीका एक उदाहरण दे | 

मनोरक्क बात तो बहू हैं कि शाब्दिक ज्षेत्रसे चल्नकर इन्द्रियपदकी निदक्ति 
ने दाशंनिक चेत्रमे जब प्रवेश क्िब्रा तम्ो उक्पर दाशंनक रुस्पदायकी छाप 
लग गई ॥ जुद्धघोष॑ इन्द्रियपदकी निदक्तिमं और सब अं पाणिनिकषथित बत- 





१. 'तत्त्यार्थमा७ रे, १५ | साध १. १४ । 
२. इन्द्रियम्‌ |-हैमश७० ७ १, १७४ | 


है, इन्‌ दांत विषयाणां नाम, तानिनः विषयात्र प्रति द्ववन्तीति इन्दि- 
याणि | "माठर० का० २६ | 


४. देखों पृ० १३४, टिप्पणों २. | 
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ातें हैं पर इन्द्रका ग्रथ॑ छुगत बतल्ञाकर मी उस निरक्तिकों सन्नत करनेंका 
प्रयत्न करते हैं। जेन आतवार्योने इन्द्रपरका अर्थ मात्र जीव या श्राम्मा हो 
सामान्य रूपसे बतलाया है। उन्होंने घुद्धघोपकी तरह उस पदक स्थाभिप्रेत 
तीर्षहर अर्थ नहीं किया दै। न्याय-वेशेपिक जेते ईश्वरकतृत्ववादी किसी वेदिक 
दर्शत़रके विद्वानने अपने ग्रन्थमें इस निदक्तिकों स्थान दिया होता तो शायद बह 
इन्द्रपदका ईश्वर ऋर्थ करके भी निदरुक्ति लत्भत करता | 

सांख्वमतके अनुसार हन्द्रियोंका उपादानकारण अभिमान है जो प्रकृतिवन्य 
एक प्रफारका सूक्तम द्रव्य ही है--सांख्यक्रा० २४ | यही मत वेदान्तकों मान्य 
है | न्याय वेशेषिक मतके अनुसार ( न्‍्यायदू० १. १. १२ ) इन्द्रियोंका कास्ण 
पृथ्वी आदि मूतपञ्चक है जो जड़ द्रब्य ही है। ग्रह मत पूथमीमांछकको मी 
अ्रमीए है | चौदमतके अनुसार ग्रसिद्ध पाँच इन्द्रियों रूपजन्य इोनेसे रूप ही है 
जो जड़ द्रव्यविशेष हे । जैन दर्शन मी द्व्य--ल्थूल इन्द्रियोंके कारणरूपते 
पुद्ूगलबिशेषका ही निर्दश करता है जो ज़ पहर्यविशेष हो है | 

कर्णशष्कुली, अधिगोलककृूप्णतार, त्रिपुटिका, निह्ठां और चंर्मरूप जिन 
बाह्म आंकार्रोक़ों खाघारण लोग अनुक्रमसे कणा, नेत्र, प्राण, रतन ओर स्वकू 
इन्द्रिय कहते हैं वे वाह्याकार सर्व दर्शनोंमें इन्द्रियाष्ठिन' ही माने गए दं-- 
इंद्रियाँ नहीं | इंद्रियाँ ती उन आाकारोंमें स्थित अर्तीद्विय वत्तुरूपसे मानी गई 
हैं, चादे वे मौतिक हों या आइड्लारिक | जेन दर्शन उन पौंदूगलिक झधि- 
घ्ठानोंकों द्रब्वेन्द्रिय कहकर भी वहीं भाव दूचित करता है कि--अधिष्ठान 
घस्तुतः इंद्रियाँ नहीं हैं । जेन दर्शनके अनुसार भी इंद्रियाँ अतीद्विय हैं पर वे 
भौतिक या आमिमानिक जड़ द्रव्य न होकर चेतनशक्तिविशेषरुप हैं जिन्हें जैन 
दर्शन भावेद्रिय-मुख्य इंद्रेय-ऋड़ता हे । मन नामक बष्ठ इन्द्रिय सब दर्शनों 
में अंतरिन्द्रिय या अंतःकरण उससे मानी गई दे | इस तरद छु। बुद्धि इन्द्रियाँ 

सर्व-दशंन साधारण हैं पर सिर्फ सांस्यदर्शन ऐसा है जो बाक , पाणि 

परादांदि पाँच कम्रन्द्रियोंकों भी हन्द्रियकूपसे गिनकर उनकी स्वारद संख्या 
( सांस्यकफा ० २४ ) बतलाता है| जेसे वायस्मति मित्र और जयन्‍्तने सांस्य- 
परिग्णित करमेन्द्रियोंकों इन्द्रिय माननेके विदद्ध कद्दा' है वेंसे ही झा हेमउंद्रने 





१, नयायम७ १७ ४७७ | 
२, तातलय७ पृ ५३१ | न्यायम७० प्० ४८5३ | 
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भी कर्मद्वियोंके इन्द्रियत्वका निरास करके - छपने पूर्ववर्ती पृज्यपादादि जैता 
ज्ार्पोका दी अनुलरणा किया है | 

यहाँ एक प्रश्न होता है कि पूज्यपादादि ग्राचीन जेनाचार्य तथा वाचलति, 
जयन्त झादि झन्य विद्वानोंने जब इन्द्रियोंकी सांस्यसम्मत ग्यारह संख्याकां बल- 
पूर्वक ख़ण्डन किया है तब उन्होंने वा और किसीने वौंद्ध अमिघर्ममे प्रसिद्ध 
इन्द्रियोंकी बाईस संख्याफा प्रतिषेध वा उल्लेख तक क्‍यों नहीं किया !। यह 
मानमेका कोई कारण नहीं दें कि उन्होंने किसी संत्कृत झमभिषम ग्रन्थकों मी न 
देखा दहो। जान पढ़ता है बोद्ध असिपर्मपरमरामें प्रत्वेकर मानसशक्तिका इन्द्रिय 
पदसे निदेश करनेकी साधारण प्रथा है ऐंसा विचार करके दी उन्होंने उस 
परमराका उल्लेख या लणडन नहीं किया है | 

छू: इन्द्रियंके शब्द, रूप, गन्ध, रस, स्पश झादि प्रतिनियत विषय ग्राह्य 
हैँ | इसमें तों सभी दर्शन एकमत हैं पर न्याय-वेशेपिकका इन्द्रियोंफे द्रव्यग्राह- 
कस्वके संयनन्‍्धमें अन्य सबके साथ मतमेंद है। इतर समी दर्शन इन्द्रिवोंछों 
गुणग्राइक मानतें हुए भी गुणुनद्धव्यक्ा अमेद होनेके कारण छुट्टों इन्द्रियोंकों 
द्र्यप्राहक भी मानते हैं. जब कि न्याव-बेशेषिक और पूर्वमीमांसक वैसा नहीं 
मानते | वे हि नेत्र, स्र्शन और मनकों द्वव्श्ग्राहक्न कहते हैं अन्यकों नहीं 
( मुक्ता० का« १३-१३ )। इसी मतमेंदकों आ« दहेमचन्द्रने त्वर्श आदि 
शब्दोंक़ी कर्म -मावप्रधान ब्युत्तत्ति बतलाकर व्यक्त किया है और साथ ही अपने 
पूवंगामी जेनाचार्यों का पदानुगमन भी | 

हन्द्रिय-पकत्व और नानात्ववांदकी चर्चा दशनपरमतराओंई# बहुत पुरानी 
है--न्यायसू ० हे, १, ४२ | कोई इन्द्रियको पक ही मानकर नाना स्थानोकि 
द्वारा उसके नाना कार्यों का समथन करता हैं, जब क्रि सम्ी इन्द्रियनानाव्ववादी 
उस मतका खसण्डन करके सिफे नानांतववादका ही समयन करते हैं। जा 
दहेमचन्द्रने इस संबन्धमं जैन प्रकरिया-सुलम अ्रनेकान्त दृष्टिका आश्रय लेकर 





१, तत्त्याथंभा० २, १५ | स्वार्थ न २. १५ | 

२. “कतमानि द्वाविशति:ः । चक्षुरिन्द्रियं श्रेजेन्द्रियं पाणेन्द्रियं जिड्डे निद्रय॑ 
कायेन्द्रियं मनइन्द्रियं छ्ीन्द्रियं पुरुषेन्द्रियं जीवितेन्द्रियं सुखेन्द्रियं दुःलेन्द्रियं 
सौमनस्पेन्द्रियं दौमनस्पेन्द्रियं उपेक्ेन्द्रियं भरद्धेन्द्रियं वीयंम्द्रियं समाधीन्द्रिय 
प्रत्त न्द्रियं अनाडातमाशास्पामीन्द्रियं आशेन्द्रियं आशातावीन्द्रियम्‌ | --्छुटा 
प्र० ६३ | वितुद्धि० पर ४६१ | 
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इन्द्रियोमें पारस्परिक पडत्व-नानात्व उमयवोदकों समस्वय करके प्राचीन जैना- 
चार्योका ही अनुसरण किया हे और प्रत्येक एकान्तवादम परस्पर दिये गए 
दृषणोंका परिहार मी किया है | 

इन्द्रियोंके स्वामित्तकी चिन्ता मी दर्शनोंका एक खास विषय है । पर इंत 
संबन्वमें जितनी अधिरू और विस्तृत चर्चा जैनवर्शनोंमें पाई जाती है बैंसी 
अन्य दशनोंम कहाँ इृष्टिगोचर नहीं होती | वह बौंद दर्शनमें है पर जेनदर्शनके 
मुकाबिलेमें अल्पमाजा है | स्वामित्वकी इस चर्चाकों आ« देमकद्वने एकादश- 
जेनमन्तव्य प्रदर्शित किया हैं| 
६० १६३६ ] [ भ्रमाण मीमांस 





भनावचारणा)। 


मनके स्वरूप, कारण, कार्य, घर्म और स्थान आदि अनेक विष्रश्नोर्मे 
दार्शनिकोंका नानाविध मतभेद दे जो संक्षेपमें इस पकार है। वेशेषिक ( वे० 
सू० ७, १. २३ ), नेयाविक ( न्यायत्वू० ३. २, ६१ ) और तदनुगाम्री पू॑- 
प्रीमांसक ( प्रकरशप० प्रृ० १४५१ ) मनको परमाग़ुरूप अत नित्य-कारण - 
रहित मानते हैं | सांख्य-योंग और तदनुगामी वेदान्त उसे प्स्माणुरूप नहीं 
फिर भी झण़ुरूप और जन्य मानकर उसकी उत्पत्ति आकृतिक अहक्लार तस्वसे' 
आझविद्यासे मानते हैं । बौद्ध और जेन परम्पराके झनुसार मन न तो व्यापक 
है और न परमाशुरूप । जे दोनों परम्पराएं मनको मध्यम परिशणामबाला और 
जन्य मानती हैं| बौद्ध परपराफे अनुसार मन विज्ञानात्मक है और वह उत्तर- 
वर्तों बिज्ञानोंका समनन्तरकार्ण पूव॑ंबर्ती विशानरूप दे | लेन परम्पराके अनुसार 
पौद्गलिक मन तो एक खास प्रकारके यक्ष्मतम मनोवर्गशा नामक जह़ द्न्योंस्ते 
उत्पन्न होता है और बह प्रतिक्षण शरीरकी तरह परिवत्तन भी प्रास करता रहता 
है जब कि मायमन शानशक्ति और शानरूस इोनेसे चेतनद्रव्यजन्य है | 
सभी दर्शनोंके मतानुसार मनका कार्य इच्छा, देंष, सुस्त, दुम्त् आदि 
गुंणोंकी तथा उन ग़ुलोंके श्रनुमवकी उत्त्ति कराना है, चादे वे गुण किसीके 
मतसे आस्मगत हों जैसे न्याय, वेशेषिक, मीमांसक, जेन आवदिके मतत्े; या 





१. 'पत्मात्‌ कर्मेन्द्रियाणि धुद्धिन्द्रयणि च सात्विकादहंकारादुलचन्ते 
मनोंडपि तस्मादेव उत्तय्ते ।--माठर क्वा० २७ | 

२. 'विज्ञानं प्रतिविज्ञप्तिः मन आवतन च तत्‌। पणणामनन्तराज्तीत विज्ञान 
बद्धि तन्मनः ॥--अभिषमं ० ६, १६, १७ | तंत्त्वसं० का* ६३१ | 

३, 'यत्‌ यत्समनन्तरनिरुद्धं विज्ञानं तत्तम्मनोघातुरिति | तद्यथा स एवं 
पुत्रोडन्यस्ष पिन्राल्यां लमते तदेव फलमन्यस्थ बीजाख्याम्‌ | तयेहापि सख एब 
चह्तुरादिविज्ञानधातुरन्यत्पाधय इति मनोधात्वास्यां लमते | व एवं वड्‌ विज्ञान 
घातव स एव मनोघातु: | य एवं थे मनोघातुस्त एवं थे पद विजशनफातव 





घातु; | "-रफुटा ० प्ूक ४७, ४१ | 
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अन्तःकरण--बुद़ि' के हों केसे सांख्व-योग-वेदान्तादिके मतसे; या च्वगत डी 
हों जेते बौद्धमतसे । बह्रिन्द्रियजन्य ज्ञानकी उद्मत्तिमें भी मन निमित्त चनता 
है और बह्रिन्द्रियनिरपेक्ष ज्ञानांदि गुणोंकी उत्त्तिमें भी वह निमित्त बनता 
है | बौद्धमतके सिघाय किसीके भी मतसे इच्छा, देष, ज्ञान, सुख, दुःख 
संस्कार आदि घम्म मनके नहीं हैं। वैशेषिक, नैंबायिक, मीमांसक् और जेनके 
अनुसार वे गुण आत्माके हैं पर सांख्य-योग-वेदान्तमतके अनुसार वे गुण बुद्धि 
-अन्तःकरण--के ही हैं। बौद्ध दशन आत्मतत्त्व अलग न मानकर उसके 
स्थानमें नाम--मन दी को मानता है अतएव उहके अनुसार इच्छा, देष, 
शान, संस्कार आदि घर्म जो दर्शनमेदसे आत्मधर्म या अन्तःकरणधर्म कहे 
गए हैं वे सभी मनके डी घर हैं | 

न्याय-वैशेषिक-बौद आदि कुछु दर्शनोंकी परम्परा मनकों हृदयप्रदे शवर्ती 
मानती है | सांल्‍्प आदि देर्शनोंकी परम्पपाके अनुसार मनकां स्थान केवल 
हृदय कहा नहीं जा सकता क्योंकि उस परमसके झनुसार मन सृक््म--लिज्जञ- 
शरारमे, जो अष्टादश : स्वोंका विशिष्ट निकायरूप है, श्रविष्ट है। और सृरुम- 
शरीरका स्थान समग्र स्थूल शरीर ही मानना उचित जॉन पढ़ता है अतएवं 
उस परम्पराके अनुसार मनका स्थान समग्र. स्थूल शरीर सिद्ध होता दे | जेन 
परम्पराके झनुसार भावमनका स्थान आत्मा ही है | पर द्रब्यमनंके बारेमेँ पत्ष- 
मेद देखे जाते हैं | दिगम्बर पक्त द्रव्यमनकों हृदयग्रदेशवर्ती मानता हैं जब 
कि र्वेताम्बर पक्षकी ऐसी मान्यताका कोई उल्लेख नहीं दिखतां। जान पढ़ता 
है र्वेताम्बर परम्यशकों समग्र स्थल शरीर ही द्रव्यमनका स्थान इष्ट हैं | 
० १६६६ ] [ प्रमाण भीमांता 









१ तस्माबित्तत्य धर्मा बत्तयों नास्मनः! |--सर्वद७ पात प्रृ० ३५४२ | 
२. 'ताम्नप्णीया अप्रि हृदयवस्त मनोविज्ञानघातोराञ्र्य कत्पयन्ति |-- 
स्‍्कुटा० पृ० ४१ | लि 





प्रमाणका विषय 


विश्वके स्वरूप विषयक चिन्तेनका मूल ऋच्वेदसें भी प्रोंचीन है | इस 
लिन्तनके फलरूप विजिध दर्शन क्रमशः विकसित और स्थापित हुए जो 
संत्षेपम पाँच प्रंकारमें समा जाते ई--केवल्ल नित्यवाद, केवल अनित्ववाद, 
परिणामा निश्यवाद, नित्यानित्य उमबवाद और नित्यानित्यात्मकबाद | केबल 
अह्मबादी वेदान्ती केवल नित्यवादी हैं क्योंकि उनके मतसे अ्नित्यत्त आमा- 
सिर मात्र है | बौद्ध कशिकवादी होनेसे फेवलानित्यवादी हैं। सांस्ययोगादि 
चेतनमिन्न जगतको परिणामी नित्य माननेके कारण परिशणामी नित्यवादी हैं| 
न्‍्याय-वैशेषिक झादि कुछ पदार्थोकों मात्र नित्य और कुछुकों मात्र अनित्य 
माननेके कारण नित्पानित्प उभयवादी हैं। जेनदर्शन सभी पदार्थोंकों नित्या- 
नित्यात्मक माननेके कारण नित्यानित्यांत्मकवादी है | नित्यानित्यत्व विघयक 
दार्शनिकोंके उक्त सिद्धांत श्रुति और झागमकालीन उनके अपने-अपने अँयमें 
स्ष्टछपसे ब्शित पाए जाते हैं और थोढ़ा-बहुत विरोधी मंतव्योंका अतिवाद 
मी उनमें देखा जाता हैन-्सूत्रकुछ ९ै१०१४-९८5।| इस तरद तकंयुगके पढ़िले 
भी विश्वके स्वरूपके संदंध्ें नाता दर्शन और उनमें पारस्परिक पक्ष-प्रतिपक्ष- 
भाव स्थापित दो गया था । 

तकयुग अर्थात्‌ करीब दो हजार वर्षके दर्शनसाहिस्वर्में उसी पारत्यरिक 
पत्षप्रतिपत्ष मावफे आपघारपर वें दर्शन अपने-अपने मंतब्यका समर्थन और 
विरोधी मंतस्योंका खण्डन विशेष-विशेष सुक्ति-तकके द्वारा करते हुए देखे जाते 
हैं | इसी त्व॑गुद्धके फलस्वरूप तकंग्रघान दर्शनप्रंयोर्मे यह निरूपय्य सब दाश- 
निकोंके वास्ते आवश्यक हो गया कि प्रमाशनिरूपणके बाद प्रमाणके विषयका 
स्वरूप अपनी अपनी दृश्सि बतलाना, अपने मंतब्यकी कोई. कसोटी रखना 
और उस कंसौंटीको अपने दो पत्षमें लागू करके अपने पक्षुकी ययार्यता सावित 
करना एवं विरोधी पद्दोगे उस करश्रौंटीफा अमाव दिल्लाकर उनका अवात्व- 
विकता साबित करना | 

श्रा० देमचंद्रने इसी त्युगकी शैलीका अनुसस्ण करके प्रस्ुत चार चत्रोमें 





१, एक सद्विप्रा बहुघा बदन्ति | “आग झष्ट० ९, अ० है चछ २३. 
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[१.१,३०-३ | प्रमाणके विषयूपसे समस्त विश्वका जेनद्शनसम्मत सिद्धांत, उसकी 

झोर उस कर्सींटीका अपने ही पद्में सम्भव यह सब बतलाया है। वस्तुका 
स्वरूप द्रव्य-प्यावात्मकत्व, नित्यानित्यत्व या सदखबात्मकत्वादिसख्प जो आगमों- 
में विशेष युक्ति, हेतु या कलौटीके छिवाव वर्शित पाया ज्ञाता है ( मग० श० 
३१६ उ० ३; श० ६. उ० रे३े) उसीको झा० हेमचंद्रनें बतलाया है, पर तक 
ओर द्वेतुपूबंक | तकझुगर्म वत्तुस्वरूपकी निश्चायक जो विविध करसौटियाँ मानी 
जाती थीं जेंसे कि न्यायंसम्मत-सत्तायोगरूप सत्त्व, सांख्यसम्मत प्रमाणविष- 
य्त्वकृस सक्तय तथा बौद्धसम्मत-अर्थ्वियाक्रारित्वब्प सत्व इत्यादि-उनमेंसे 
झन्तिम्र अर्थात्‌ अ्र्थक्रियाकारिस्वकों ही आ& द्ेमचंद्र कसौटी रूपसे स्वीकार 
करते हैँ जो सम्मचतः पढ़िले पहल बौद तार्किकोंके द्वारा ( प्रमाणक्ा७ ३. ३) 
ही उद्माबित हुई जान पढ़ती दे । जिस अर्यक्रियाकारित्वकी करतौ्ैको लागू 
करके त्रौद्ध तार्किकोंने वस्तुमाज्में स्वामिमत ऋइंणिकल्ल सिद्ध किया है और 
जित्त कसोटोके द्वारा ही उन्होंने केबल नित्पद्राद ( तस्वसं७ का० ३६४ से ) 
और जैन उम्मत नित्यानित्यात्मक वाद्ादिका (तस्वसं» कार ३०३८उ्ने ) 
विकट तंक लालसे खणडइन किया हैं, झा» देमचंद्रने उठी कस्तौटौको अपने 
पद्धमें लागू करके जेन सम्मत निन्यानित्याव्मकत्व अयांत्‌ द्वब्पपर्याग्रत्मकऋत्ववाद- 
का स्युक्तिक समर्थन किया है ओर वेदांत आदिके केवल निव्यवाद तथा 
बौद्धोंके केबल अनित्यत्ववादका उमस्री कसौटीके द्वारा प्रदक्ष ख़श्डन भी 
किया है | 


ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 








द्रव्य-्युण -पयोय 


प्राकृत-पालि दब्व-दब्ब शब्द और संस्कृत द्वव्य शब्द बहुत आचीन है | 
लोरूब्यवहारमें तथा काब्य, व्याकरण, आयुर्वेद, दर्शन आदि नाना शाल्ो्मे 
भिन्न-भिन्न झ्रर्थोमें उसका प्रयोग मी बहुत प्राचीन ४ंवं रूढ़ जान पढ़ता ड्ढे। 
उसके प्रयोग -प्रचारकी व्यापकताक़ों देखकर पाणिनिने अपनी अष्टास्यायीम उसे 
स्थान देकर दो अकारसे उसकी व्युलत्ति बकलाई है जिसका अनुकस्ण पिछले 
सभी वैयाकरणोंने किया है | तद्धित प्रकर्याम द्रव्य शब्दके साधक खास जो दो 
घूत्॒ (५, ३. १०४; ४. ३ १६६ ) बनाये गए हैं उनके झलावा इव्प शब्द 
सिद्धिका एक तीसुत भी प्रकार कृत ग्करणमें है | तद्धितके अनुसार पहलो 
व्युप्त्ति बढ दे कि दु-कूच्च वा काध+यरूविकार या अवयब अर्थात्‌ इछु या 
काइका विकार तथा श्रवयतर द्रव्य । दूसरी व्युव्नत्ति यो दे-5>काष्ठ + ग्र रू 
तुल्य अर्थात्‌ जेसे सीधी और साफ सुषरी लकढ़ी बनानेपर इ्ट आकार धारण 
कर सकती है वैंसे ही जो राजपुत्र आदि शिक्षा दिये जानेप्रः राज वोग्य 
ग॒ुछ धार्ण करनेका पात्र है बह. मावी ग्रुणोंकी योख्ताके कारण द्वन्य 
कहलाता है। इसी प्रकार झनेकछू उपकारोंकी योग्यता रखलनेके कारख 
घन मी द्रब्य कहा जाता है | कृब॒न्त प्रकरण के अनुलार गरति-प्राप्ति अभ्ववाले 
द्रु घातु से कर्मार्यक्र व प्रत्मय आने पर मी हब्य शब्द निष्पन्न होता हे 
जिसका शझ्ार्थ होता है पग्राप्तियोम्प अर्थात्‌ किसे अनेक अवस्पाएँ 
होती है । वहाँ व्याकस्णके नियमानुसार उक्त तीन अकारकां ब्युत्पत्तिमें 
लोक-शात्म प्रसिद्ध द्रव्य शब्दके सभी झर्थोका क्रिश्ली न किसी अकारसे समावेश 
हो ही जाता है | 

ग्रयपि बैन साहिस्यमें मी कुरोब-करीब उन्हीं समी अ्ों में प्रयुक्त दवत्स भन्द 
देखा जाता है तथापि द्रव्य शब्दकी जैन प्रयोग परिपाटी अनेक अंशोंमें अन्य 
सब शाल्नोसे मिन्न मी है | नाम, स्थापना, द्ब्य, माव आदि निद्चेप (तत्त्वार्थे० 
१. ५ ) प्रसद्नमें; द्रव्य, छेंत्र, काल, भांव आदि प्रसब्रमं ( भग० श० २, 
उ० १); ड्रब्यागिक पर्वायार्यिकरूप नयके प्रसद्धमें ( तत्त्वायभा० २. ३१ ); 
द्ब्याचाय (पश्चाशक ६), भावाचार्य आदि प्रतन्नममे; द्ब्यकर्म, भावकर्म आदि 
प्रसद्धमें प्रयुक्त होनेवाला द्रव्य शब्द जेन परिमाषाफे अनुसार ख़ासन्ज़ास 
झर्मका बोषक दे जो अर्थ तदित प्रकस्याखाधित मव्य-्योग अबंबाले ऊत्य 
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शब्दके बहुत नजदीक है अर्थात्‌ वे सभी अर्थ मव्य अथके मिन्न-मिन्न रूपान्तर 
हैं | विश्वके मौलिक पदाथोंके अर्थमें भी द्रल्प शब्द जेन वशनमें पाया जाता 
है जैसे जीव, पुदगल आदि छः दब्य | 

न्याय वेशेषिक आदि दशनोंमें ( बे० सु० १, १. १५ ) द्रव्य शब्द गुण- 
कर्माघार अभर्में प्रसिद्ध है जेंसे पृथ्वी जल आदि नव द्रव्य | इसी अंर्धकों लेकर 
भी उत्तराध्यषन ( रु, ६ ) जैते प्राचीन ग्रागम्म द्वत्य शब्द जैन दर्शन 
सम्मत छू! द्रच्चोंमे लागू किया गया देखा जाता है । महामाष्यक्रार पतल्ञलिने 
( पात« मड्डा० प्र७ घ्र८ ) अनेक मिन्न-मिन्न स्थलोमे द्ज्य शब्दके अर्थकी चर्चा 
की है | उन्होंने एक जगह कंहा हैं कि घड़ेकों तोड़कर कुण्डी और कुण्डीकों 
तोड़कर घड़ा बनाया जाता है एवं कटक फुंडल आदि भिन्न-भिन्न अलक्वार एक 
डूसरेको तोड़कर एक दुसरेके वदल्ेमें बनाये जाते हैं फिर मी उन सब भिन्न मिन्न 
कालीन पिन्न-भिन्‍न आकृतियोंम जो मिट्टी यां सुबण नामक तत्त्व कायम 
रहता दे वहीं झनेझ मिन्न-मिनत्र आकारोम सिपिर रझनेवाला तक्च द्रव्य कह- 
लाता है | द्रव्य शब्दको यह व्याख्या यरोगसूज्रके व्यासभाष्यमें ( ३. १३ ) भी 
क्योंकी तवों है और मौमांसक कुमारिलने भी वही ( श्लोकबा० वन» शलों० 
२१-२२ ) व्याख्या ली हे | पतझ्लिने दूसरी जगद ( पात० महा« ४, ६, ३; 
'यू ३. ११६ ) गुणसमुदाय या गुण सन्द्रावकों द्रन्य कहां हैं। यह व्याख्या 
बौंद्ध प्रकिया विशेष सज्गत है। घुदे-बुदे गुणोंके प्रादु्भाव झोते रहनेपर भी 
अर्थात्‌ जैन परिभाषाके झनुसार पर्याबोंके मवनवोस्माद होते झनेपर मे खिसके 
मौलिफत्वका नाश नहीं होता वह द्रव्य ऐसी भी संज्षित्त व्याख्या पतक्लिके 
महामापष्य ( ५. १. ११६ ) में है। महद्ाभाष्यप्रसिद्ध और बादके व्यासमभाष्य 
श्लोकवार्तिक आदियें समर्थित द्वव्य शब्दक्ी उक्त सभी व्यास्याएँ जैन पस्मरामें 
उमास्वातिके चूत्र और माधष्वमें ( ५, २६, ३०, ई७ ) संदसे पंहिले संगदीत 
दैली जात. है | जिनमद्र त्रमाध्रमणने तो ( पिशेषाब गा० २८ | ग्रपने माध्यम 
झपने समयतक प्रचलित उमी व्यास्याओंका संग्रह करके द्रव्य शब्दका निवंचन 
बतलाया है | 

अकलडइुके ( ज्घी० २, १ ) ही शब्दोंम विषयका स्वरूप बतलाते हुए 
जा० देमचन्द्र ने द्रब्यका प्रयोग करके उसका झागमग्रसिद्ध और व्याकरण तथा 
दश्शनान्तरसम्भत प्रुवभाव ( शाश्वत, स्थिर ) ध्र्थ ही बतलापा है। ऐसा 
झथ वतलाते समय उसकी जो ब्यत्यत्ति दिखाई है वह कृत पकरणानुसारी 
श्र्यात्‌ 5 घात + ये अ्रत्यय जनित है प्र० मौ० प्रृ० २४ | 

अ्मांणविषयके त्वरूपकयनमें द्रव्यके साथ पर्यायशब्दका भी प्रयोग दै | 
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संत्कृत, प्राकृत / पालि जेंठी शाह्त्यीय मापा मे वह शब्द बहुत पुराना आर 
प्रसिद्ध है पर बैन दर्शनमें उसका जो परिभाषिक अर्थ है वह अर्थ अन्‍य दर्शनों 
हैं नहीं देखा जाता | उत्पादबिनाशशालौं था आंबिर्माब-तिरोभाववाले जो घर्म 
जो विशेष या जो अबस्याएँ ड्रव्यगत होती हैं वे ही पर्याय या परिशामकें नाम 
सै जैंन दर्शनों प्रसिद्ध हैं जिनके वास्ते न्‍्याय-वैशेषिक आदि दर्शनोर्म गुण 
शब्द प्रयक्त होता है | गुंगां। क्रियां आदि समी द्रव्यगंत घंर्मोके आर्थी आ० 
हेमदन्द्रनें पर्यायशब्दका प्रयोग किया है। पर गुण तथा पर्याय शब्दके बारेंमँ 
जैंन दर्शनका इतिहास खास ज्ञातव्य है| 


भगवती झादि प्राचीनतर आगमर्माम गुश और पर्याय दोनों शब्द: देखे 
जाते है | उत्तराष्यपन [ रेप रै३ ) मैं उनका अग्भेद स्प्ठ-है। कुन्दकुत्द, 
उमास्वति (तत्त्वार्थन ५.३७) और पृज्यपादने भी उंती अर्थकां! कथन एवं 
समर्थन किया है। विद्याननस्दन॑ भी अपने तकवादसे उत्ती मेदका समर्थन 
किया है पर विद्यानन्दके पूर्ववर्तों- झकलइने गुश ओर प्र्यायक्रे अर्थाका 
पैदामेद बतलांया है जिसका झनुकरएणा अमसृतचन्द्रने भी किया है और जैसा 
ही भेदामेंद समर्थन तत््वायमाष्यक्री टौकार्मे सिद्धलेनने भी किया है। इस 
वोरेंत सिद्धसेन दिवाकरकों एक नया प्रस्थान जैंन तत्वज्ञानमें शुरू होता है 
जिसमें गुण और पर्याय दोनों शब्दौंकों केवल एकॉर्यक हो स्थापित किया हैं 
और कहा है कि वे दोनों शब्द पर्याय मात्र हैं। दिवाकरकी अमेंद समर्थक 
युक्ति यह है कि आगर्मोर्मे गुशपदकां यदि पर्याय पदसे मिन्‍न छांथ आमिपेत 
होता तो बेंसे मगवानने दब्यार्गिक और पर्यायाथिक दो प्रकारसे देशना की 
है बैंसे वे तोंसरी गुणा्थिक देशना मी करते | जान पढ़ता है इसी धुक्तिका 
जअसर हरिमद्र पर पड़ा जिससे उसने भी अमेदबाद ही मान्य रंकला ! यद्यपि 
देवयरिने सुण और पर्याय दोनोके अर्थमेंद इतलानेकों चेशा की प्रमाणन 
घ, ७, ८) है फिर मी जान पडता हैं उनके दिल पर भी अमेदका दी प्रमाव 
है। आर? देसचन्द्रने तो बिषयलक्ण यूज़म सुसापदकों स्थाल ही नहीं दिया 
झौर न सुख-ययोय शब्दोंके अर्थविषयक मेंदामेदको चर्चा ही छी। इससे 
आ० हेमचन्द्रका इस बारेगे मन्तव्य स्पष्ट हो जाता है कि वे भी अमेंदके ही 
समर्थक हैं। उपाध्याय यशोविज्ञयजीने भी इसी अमेद पक्षकों स्थापित किया 
है। इस विस्तृत इतिद्वाससे इतना कहा जा सकता है कि झागम जैसे प्रायोन 
युगर्म गुण-पर्याय दोनों शब्द प्रयुक्त होते रहे दोंगे। तर्कयुग के आरम्म और 
विकासके साथ ही साथ उनके श्र्णविषयक मेंद-अमेंद को चर्चा शुरू हुई और 
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आगे बढ़ी | फलल्वरूप मिन्‍न-मिन्‍न श्ाचार्योने इस विधयाँ अपना मिन्‍ने 
मिन्‍न हृश्टिविन्दु प्रकट किया ओर स्थापित मी किया" 

इंस प्रसज्ञ् गुग और पर्याय शब्दके झर्वविषयफ पारस्परिक मेंदामेदकी तरह 
पर्याय-शुण और द्रव्य इन दोनौंके पारस्परिक मेंदामेंद विषयक दाशनिक चर्चा 
जानने योग्य है | न्याय-वैशेषिक आदि दर्शन भेदवादी दोनेसे प्रथमसे ही 
आज तक गुण, कम अआदिका द्रव्यसे भेंद मानते हई। अम्रेदवादी सांसझूय, 
वेदान्तादि उनका हव्यते अमभेद मानते शझ्ाये हैं। ये मेवामेदके पक्त बहुत 
पुराने हैं क्योंकि खुद महाभाष्यकार प्रतड्वलि इस जबारेग मनोरंजक ओर 
विशद चर्चा शुरू करते हैं। वे प्रश्न उठाते हैं कि द्रव्य, शब्द, स्पश आदि 
एरग से अन्य टेया अनन्य !। दोनों पर्वोफी स्पण करके फिर वें प्रन्तम 


मेंदफ्लेकां समर्थन करते हैं 

चानने योग्य खाल बात तो यह है कि गुण-द्रल्य या शुण-पर्यायके जिम्त 
मेदामेदकी स्थापना एवं समर्थनह्रे खास्त्रै सिद्धसेन; समन्तमद्र आदि बेन 
ताकिक्रोने अपनी कृतियोमे खासा चुस्यार्थ किया है उत्ती मेदामेंदवादका 
समर्थन मीमांतकघुरीण कुमारिलने भी बड़ी स्पष्ठता एवं तर्कबादसे किया है-- 
श्लोकवा ० आकृण् एइलो० ४-६४; बन० शलो० २१-८० | 

आ ० हेमचन्द्रको ड्रव्य-पर्यायका पारस्परिक मेदामेद बादः दी सम्मत है 
जैसा ऋन्य जैनाचार्यों को 
१६३६ ईं० ] [ प्रमाण मीमांसा 


१ इस विधयके सभी प्रमाणके लिए देखो सन्मतिरटी० प्ृ० ६३१. टि० ४ | 

कि घुनदंव्य के चुनगुंणा।। शब्दस्पर्शरूपरसगन्चा गुणास्ततोडन्यद्‌ 
द्रष्पम | कि पुनरन्पच्छुब्दादिभ्यों द्रव्यमाइोध्विदनन्धंत | गुणत्याय॑ मांबांत द्रब्ये 
शब्दनिवेश कुर्वन झूपापयत्यन्यच्छुन्दादिस्यों द्रव्यमिति | झननन्‍्यच्छुन्दांदिम्यों 
द्रब्यम | न हन्यदुप्लम्पतै। पशोः खल्वपि विशसितस्य पणशते न्यस्तस्प नान्‍्य* 
अछच्दादिम्प उपलब्धतें। श्न्यब्छुब्दादिम्यी द्वव्यम | तत त्वनुमानगम्पम | 
तथंया | झोपधिवनत्पतीनों वृंद्धिहासों । क्यौतिषां गंतिरिति। कोसावनुमानः | 
हृह समाने बर्ध्मंणि परिणाहे च अन्यत्तला्ं मवति लौहस्प अन्यत्‌ कार्पोसानां 
पत्क्तो सफल पड | तथा कश्चिदेकेनैव प्रहारेण व्ययवर्ग करोंति कश्चित्‌ 
द्वाम्यामपि | यत्‌कृती विशेषस्तद्‌ द्रव्यम | अथवा गस्य गुणान्तरेष्वपि 
प्रादुर्मचत्सु तत्व न विहन्यते तद्‌ द्ब्यम | कि दुनलत्त्वम्‌ । ततमावस्तत्त्म,। 
तथथा | आमलकादिनां फलानां रक्तादयः पौतादयश्च गुशा£ ग्रादु्म॑वन्ति | 
आमज़र्क बदरपित्येंव मवति | अन्वर्थ लजु निबंचन गुशसंद्रावों द्रब्यमिति ।! 
>यातन भ्रह्मय० ॥. १. ११६ | 








वस्तुत्व की कसोर्ट 


.. भारतीय दशर्नों में केवल नित्यत्व, केवल अनित्पंत्व, नित्यानित्व-उमय 
झौर परिणामिनित्यत्व इन चारों वादों के मूल मगवान्‌ महावौर ओर बुद्ध के 
पहिलें भो देखे जाते हैं पर इन वादों की विशेष स्पष्ट स्थापना और उठ स्थापना 
के अनुकूल युक्तिवादका पता; उस पुराने समयके साहित्य नहीं चलता । 
बुद्धने प्राचीन अनित्यत्वकी भावनाफें ऊपर इतना जोर दिया कि घिससे आंगे 
जाकर॑ क्रमशः दो परिणाम दशन क्षेत्रम प्रकट हुए। एक तो यह कि शस्य 
सप्री बाद उस अनित्पत्व अर्थात्‌ छणिकत्ववादंके विरुद्ध कमर कसकर लें 
हुए और सभी ने अपना स्थापन अपने ठज्ञ से करते हुए ऋणिकत्व के निरास 
का प्रबल प्रवज्ञ किया | दूसरा परिणाम यह आया कि छुद बौद्ध परम्परा में 
क्षशिकत्ववाद जो मूलपे वैशग्यपोपक भावनारूप डोनेंसे एफ नैतिक या चारित्रीय 
वस्तुखरूप था उसने तत्वशानका पूरा व्यापकरूप घारण कियां। ओर बह 
उसके समर्थक तथा विरोधियोकी दृष्टिम अन्य तात्विक विषर्योकी तरह तात्विके- 
हरूपसे ही चिन्ताका वित्रय चने गया | 

बुद्ध, महाबोरके समयते लेकर अनेक शतान्दियों तकके दाशनिक साहित्यमें 
इम देखते ई कि प्रत्येक वादकी सत्यताको कतोंटी एकमात्र बन्धमोंद्ुव्यवत्या 
आर कर्म -फलके कत॒ त्व-मोक्तृत्वकौ व्यवस्था रही है' । केवल अनित्यत्ववांदी 
वोदोंकी झपने पत्की यथाथर्थताके बारेमें दलील यही रहौ कि आत्मा आंदिकों 
केवल नित्य माननेसे न तो वंत्घमोक्षकौ व्यवस्था ही घट सकती है और न कर्म- 
फलफे कत्‌ त्व-मोक्तृत्वका सामानाधघिकरशण्य ही ।. केवल नित्यत्ववादी औप- 
निप्रद आदि: दाशं निर्कोक्री मी (ज्० शाझूरमा० २. २. १६ ) बोद्धवादके 
विद्ध यही दलील रही । परिण्यामिनित्यत्ववादी जैनदर्शनने मी केवल नित्यत्व 
ओर केवल अनित्यत्व वादके विरुद्ध यही कद्दा कि आत्मा केवल तित्य या केवल 
जनित्य-मात्र हो तो संसार-मौछको व्यवस्या, कर्मके कर्ताकों ही कमफल मिलनेकी 
"३ तदेब॑ रुच्वमेदें कृतहानमकृतास्यागमः ग्रसक््यतैन्सति च तत्त्वोत्यादे _ 
सत्वनिरोधे व अकर्मनिमित्तः सत्त्वसर्गः प्राप्नोति तत्र मुक्त्यर्थों अह्नाचर्ववातों तर 
स्थात्‌ ।-न्यायमा० ३. १. ४- 





श्छ्द 
व्यवस्था, मौक्षोपाय रूपते दान आदि शुभ कमंका विधान और दीक्षा आदिका 
उपादान ये सच घट नहाँ सकते | 

भारतीय दर्शनोफ्ी तास्विक खिन्ताका उत्बान और खासकर उसका पोषण 
एवं विक्रास कर्मसिद्धान्त एवं संसारनिद्रत्ति तथा मोक्षप्रातिकी भावनामेसे 
फलित बज॒द्या है। इससे शुरू यह स्वाभाविक था कि इर णक दर्शन अपने 
बादकी यथार्थतातँ और दूसरे दर्शनोंके वादकी अययार्थता्म उन्हों कर्मतिद्धान्त 
जादिक्री दुदाई हैं। पर जैसे-जैसे अध्यात्ममूलक इत दार्शनिक क्षेत्रम तरकवाद 
का प्रवेश अधिकांबिक होने लगा ओर वह क्रमश यहाँ तक बढ़ा कि शुद्ध 
तकवादसे सामने आंध्यात्मिकवाद एक तरहसे गोंणु-सा हो गया तब केबल 
मिल्यत्थादि उक्त वादौंकी सत्यताकी कतोटों मी श्न्य हो गई। तने कहा 
किः्जो अर्थक्रियाकारी है वही वत्तु सत्‌ दो सकती है दूसरी नहीं। अर्थकिया- 
कारित्व कौ इस-तार्किक कसोटीका भेग जहाँ तक शात है, बौद्ध परम्पराकों है | 
इससे बड़ स्वामाविक है कि बौद्ध दाश निक ज्ञणिकत़्वके पत्षम उस कसौटीका 
उपयोग करें और दूसरे वादोंके विरुद्ध | हमर देखते हैं. कि हुआ मी ऐसा ही | 
यौदधोने कहा कि जो जशिक नहीं वह अर्थक्रियाकारी हो नहीं सकता और ज़ो 
अर्धक्रिपाकारी महों बह सत्‌ अर्थात्‌ पारमायिक हो नहीं सकता--ऐसी ब्याति 
निर्मित ऋरहे उन्होंने केवल नित्यपत्षमँ अर्थक्रिपाकारित्वका अ्संप्तव दिखानेके 
बासे कम और यौगपवका जदिल विकल्पजाल रचा और उस विकल्पजालसे 
अन्तर्म सिद्ध किया कि केवल नित्य पंदार्थ भ्र्थक्रिया कर ही नहीं सकता अतएव 
वैहा -पदांथ पांपमार्पिक हो नहीं सकता ( बादन्याय प्ृ० ६ )। वौ्धोने 
केवलनिस्पत्ववाद ( तस्व सं» का० ३६४ ) की तरह जैनदरश नसम्मत परिणामि- 
मित्वत्ववाद अर्थात दब्धगर्यायात्मफंबाद या एक वस्तुकों द्विंूूप माननेवाले 
वादके निरस्त मी उसो द्र्थक्षिषाकारित्वक्ी कसौटीका उपयोग किया--+ तस्व 
सं० का० (7८)। उन्होंने कहा कि एक ही पदार्थ सत्‌ अतत्‌ उमवेरूप नहीं 
बन सकता | झुर्योकि एक ही पदार्थ अर्थकिपाका करनेवाला और नहीं करनेवाला ? 
कैसे कहा जा सकता है! इस तरह बौद्ध के प्रतिवादी दर्शन वैदिक और जैन) 
दो विभाग मैं बैंट जाते हैं | 


“दब्यक्षिपत्स जो बेत्र कुणशई सो वेव वेयए गियमा। अण्यों करेंद 
अण्णों परिभुंजद प्रजयंजयस्स |।-सउन्‍्मति० ३. ५२.| पतन बन्‍्चमोंद्रों 
चणिकेकसंस्पी: न संबूति। सापि रपाखभादा | मुख्यातते गौणशब्रिघिन इृष्टो 
विध्वान्तगश्टिस्तव इफ्तितोंडन्या || “युकत्यु० का० १५. .] न 
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बौंदिक परम्परागैंले; जहाँ तक मादूम है; सबसे पहिले वाचस्पति मिश्रऔर. . 
जयन्तने उस बौद्धोद्धाबित अर्थकियाकारित्व की कसोटीका प्रतिब्राद किया 4 
यद्यपि बाचस्पति और जयनन्‍्त दोनोंका लक्ष्य एक ही है ओर वह यह कि 
अक्षक्षिक एंव नित्म वस्तु तिद्ध करना तो भी उन्होंने: अर्सक्रियाकारित जिसे 
बौद्धोंने केकलनित्यपक्तमँ असम्मव बतल़ाग्रा था उठका - बौद्धस्मत्त चॉणक 
पक्तुमे असम्मव बतलाते हुए भिन्न-भिन्न बिचास्सस्णीकां अनुसस्ण किया है। 
वाउस्पतिने तापेच्त्व-अनपेछत्वका विकह्प करके क्वाण कर्म अथक्तियाकारत्वका 
अलम्मव साबित किया (तात्पर्+ प्रू> २४४०६ ); तो जग्त्तन बोदू लाइत 
क्रमयों गपयके विकल्पजाज्ञकों दी लेकर बोद्धबादकां खयदन किया >ुयायुस* 
प्रू० ४४३२, ४८६४ ) | भुदल्त योगलेनने भी। जिनका पूर्वपद्नों रूप से-निदेश 
क्मलशालने तत्वसंग्रहपंजिकामें किया है। बोद्धठम्मत जश्िकत्ववादर्क डक के विदद्ध 
जो विकब्पडाल रचा दे उसमें भी चोदसीकृत ऋमयोगपयांवदृल्पयकका हूं 
बौद्धोंके विरुद्ध चलाया है ( तत्वसं० का० ४रं८ू से )। यदत्राप्र मदन्‍्त 
विशेषण इोनेसे योगसेनके बौद्ध इोनेंकी क्षम्मावना को जाती है. तंथांपि बढ्दों 
तक बौद्ध परंपराम नित्यत्व--स्थिरवाद पौपक पत्चके अख्तित्वका प्रॉस्ांणिक 
पता न॑ चले तब तक यही कल्पना ठोक होंगी कि शायद्‌ बह जैन। आजीबक 
या तांस्यपरिम्रानक हो | जो दो यहतों निश्चित दी द कि बवोद्धोकी 
प्रथंकियाका रित्ववाली तार्किक कसोटोंकों लेकर ही बोद्धतम्मत बाणयकत्ववादका 
खणडन नित्ववादी बेदिक विद्वा नोंने किया | 

चउंशणिफत्ववादके दूसरे प्रवक्ल प्रतिवादी जैन रहेँ। उन्होंने भी [तकंयुगम 
च्षणिकत्वका नियत उठा अभ्रकियाका रित्ववाली बौद्धीद्भधांवित तार्किक कसोटाकों 
लेकर है किया । जह्टों तक माद्म है जैन परंपरामे सबसे पहिले इस कलोदाके 
दवाए दाणकत्वका निरात करनेवाले अकलहु' हूँ। उन्दीोंन उस कंसोटोके द्वारा 
बेदिकसम्मत केवल नित्मत्ववादका खंणडन तो वैसे ही किया जैसा बोद्धीन | 
और उसी कछोंटीके द्वारा छुश्णिकत्ववादका खणडन मो बेसे डी किया जेंसा 
भदन्त भोगसेन ओर जयन्तने किया है। यह बात स्मरद्य रन स्रोग्य हैं कि 
नित्यत्व या ह्ांणकरत्वाद वादोके खण्डन-मणडनमे विविध विकल्मके साथ 
अय्रकिवाकारित्व को कलौंटौका प्रवेश तकझुगम हुआ तब मी उक्त बादोंके 











१ “अर्थक्रिया न युज्येत नित्यन्णिकपच्चयों: | कअमाक्रमाम्यां भावानां सां 
लक्षुशतया मता ॥-ज्लघी० २. १ | 


लेगडन-मण्डनते काम लाई गई प्राचीन बन्‍्वमोत्तन्यवस्था आंदि कर्सोंटीर्का 
उपयोग विलकुल झूत्य नहीं हुआ, वह गौणमात्र श्रवश्य हो गया । 
एक ही वत्तुकी द्रव्य-पर्यायरूपते या सदतदू एज नित्पानित्यादि रूपसे 
जैन एवं जैमिनीय आदि दर्शनसम्मत द्विरुपताका बौद्धोंने जो ख़बडन 
किया, ( तत्वसं॑>» का० २२२, ३११, ३१२ ) उसका जवाब बौद्धोंकी दी 
पक्रियाकारित्ववाली दल्लौलसे देना अकलक्लु जादि 
जैनाचायोंने शुरू किया लिसका अनुसरण पिछले सभी चैन तार्किकोने 
किया हैं। ह्या० हेमचन्द्र मी उठी मांगका झअवलम्वन करके 
पदहिले केवलनित्यत्ववादका खण्डन बोडोंके ही शब्दोंम करते हैं और 
शिकत्ववादका खण्डन भी भदन्त घोगसेन या जयन्त ब्रांदिके शब्दोमि 
करते हैं. और साथ ही नेनदर्शनसम्मत द्रव्यपर्यायंवादके समर्थनके वास्ते उती 
॥/7 7५९२४ करके कहते है कि अर्थक्रियाकारित्व बैनवाद पत्ते ही घट 
सकता दै। 


ईं० १६३६ | [ प्रमाण प्रीमांसा 





प्रमाणफल चर्चा 


दाशनिकल्षेत्रम प्रमाण और उसके फलकी चर्चाभी एक खास स्थान 
है। यो तो यह विषय तकयुगफे पहिले भ्रतिआगम दुर्ग्म मी पिचारप्रदेशमँ 
आया है। उपनिपष्दों, प्रिदंशों और आगमोमे शान--सम्पःज्ञान-के फ़लकों 
कथन है। उक्त सुगम वैदिक, बौद्ध, जैन समी परंभ्परामें क्षनका फल अविया- 
नाश या वस्तुविषयक अधिगम कहां है पर वह आध्यात्मिक हष्टिसे---अपात 
मोद्ध लञामकों दृश्सि | उत्त अध्यात्म युगमे हान इतीलिए उपादेय समक्ता जाता 
था कि उसके द्वारा अविदा--अज्ञान--का नाश होकर एवं वस्तुका वारूविक 
बोध होकर अन्तमे मो भात्त हे ', पर तकथुगर्मभ यह चर्चा व्यांव्रिक दाहसे 
भी होने ज्गी, अतएव दम तंकेयुगमे होनवाली-अमाणफलक्धियक चंचोम 
अध्यात्मयुगोन अलौकिक दृष्ठि और प्रकंयुगीन लौकिक हॉष्टि दोनों पाते है 
लोकिक इृष्टिम केक्‍्ल इसी भावको सामने स्खकर प्रमाणके फलका विचार फिया 
जाता है कि प्रमायके द्वारा व्यवद्रभ साक्ात क्‍या सिद्ध होंग है, ओर 
एरम्परासे क्या; चाहे अन्त मोद्ताम होता दो या नहीं ५ क्योंकि लोकिक 
इष्टिम मोंद्चानघिकारी पुर्षगत प्रमायोंके फलक्की चर्चाकां मी समावेश होता है। 
तीनों परम्पराफी सरकयुगीन प्रमाणफलविप्यफ चर्चा मुख्यतया विचारणोय 
अंश दी देखे जाते हैं“इक तो फल आर प्रमाणका पारस्परिक मेंद-अमेद 
ओर दूसरा फलका खरूप। न्याब; वैशेषिक, भीमांसक आदि बैंदक दर्शन 
फलको प्रमाणते भिन्न ही मानते है | बौद्ध दर्शन उसे झमिन्न कहता है* जब 





'सो5विद्याग्रन्पि विकरतोह सौम्य ० ३. १, १०। सांख्यका० 
६७-६८ | उत्त० २८, २, ३ | 'तमेत॑ बुच्चति-यदा च मात्वाँ को धर्म 
सच्चानि अमिसमेस्सति | तदा अधिल्जूप्तमा उपसन्तों चरिस्सति ॥-विशुद्धि० 
पूृ० ४४ | 

२ ५, , तत्वशानात्रिःभेयसमा-वै० सू० ३, ६. ३। ",«उच्नशानान्रिः 
ल्ेयलाधिसमः>न्‍्यायसू० १, १. १| “यदा सबह्तनिकर्षस्तदा ज्ञान प्रभितिक यदा 
शान तदा दानोपादानोपेन्ञाबद्धधः फलम-न्थायमा० १. १. है | 

३ शलोकवा० फ्र्यन्षु० शलो उड़, ७४ | 

४ प्रमाणुसदु० २, £ | न्यायवति० ठी० १, २१ | 
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कि जैन दर्शन अपनी शनेकान्त प्रकृतिके अनुसार फल-ग्रमाणका भेदामेद 
बतलाता हैं | 

फलके सरूपके विषय में बैशेपिक, नेयायिक और मौमांसक सभीका मन्तब्य 
एकता ह्वी है' | वे सभी इन्द्रियव्यापाएके बाद दोनेबाले सन्निकर्षते लेकर 
दानोपादायनोपेज्ञाबुद्धि तकके कऋमिक फल्ञोंकी परम्पप्रको फल कहते हुए भी उत्त 
परम्पगामैंसे पूर्व पूर्व फलको उत्तर उत्तर फलकी अपेच्षासे प्रमाण मी कहते हैं 
अयात्‌ उनके कथनानुसार इन्द्रिव तो प्रमाण दी है, फल नही झौर दानोपादा 
नोपेद्राजुद्धि बो अन्तिम फल है वह फल ही है प्रमाण नहीं। पर वीचके सल्निकर्ष; 
निर्विकल्प और सविकव्प ये तीनों पूर्व प्रमाणको अपेज्षासे फत्त और उत्तरफल 

को अपेद्धासे प्रमाण मी हैं। इस मन्तव्यमे फल प्रमाण कइल्ाता दै पर वह 
उत्तफलका अपंत्षासे। इस तरइ इस मतमे प्रमाण-फलका मेंद्‌ 

ही है। बाचत्पति मिश्र ने इसी भेदकों ध्यानमें रखकर सांख्य प्रक्रिया मौ 
प्रमाण और फ़ल्षकौ व्यवस्था अपनी कौमुदीग की है? । 

बौद्ध परम्परामे कलके स्वकूपके विपयर्म दो मन्ठब्य दैँं--धइला विधिबाधिगम 
को ओर दूसरा स्वसंवित्तिकों फल कहता है। यपि दिक्‍नागसंसदीत” इन दो 
मल्तन्यमिस पहलेका ही कचन ओर विवरण घमंकीत्ति* तथा उनके ठोकाकार 
घर्मोत्तरने किया है तथापि शान्तरक्षितने उन दोनों बौद्ध मन्तव्योंका संग्रह करनेके 
अज़ाबा उनका सयुक्तिक उपपादन और उनके पारस्परिक अन्तरका प्रतिपादन 
भी किया है। शान्तरक्तित और उनके शिव्य कमलशौजने यह स्पष्ट बतलाया 
है कि बाह्म/|ंबाद, जिठे परार्थतारथि मिश्र ने सौचान्तिकका कहां है उसके 
मतानुछार शानगत विपयक्तारूष्य प्रमाय है और विपयाधिगगति फंल, जब कि 
विशानवाद जिसे पायंसारिने योगाचारका कहा है उसके मतानुतार ज्ञानमत 














£ 'करणस्थ कियायात कर्य्॑रिदेकत्व॑प्रंदीपएतमोविगमकत्‌ नानात्व॑: अ 

प्रसच्चादिवत्‌अष्टशू ० झष्टस० बु० २८३-२८४ | 
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वद्धयः फलस | “न्थायमा० १. १, ३। शलोकवा० प्रत्यक्ष रज्नों० ५६-७३े | 
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स्वसवेदन ही फल है और श्ानगत तथाविध यौग्यता ही प्रमाण हैं' | सह 
ध्यानमैं रहे कि बौद्ध मतानुसार प्रमाण और फल दोनों ज्ञानगत घर्म हैं और 
उनमें मेद न भागे जानेके कोरंण में अमिन्न कहे गए है | कुमारिल ने इस 
बौंद्धसम्मत अमेदवादका खण्डन ( श्लॉकवा० प्रत्यक्ष श्लोौ० ७४ से ) करके 
जो वेशेषिकमयाथिकके भेदवादका ग्रेभिमतूपसे स्थापन किया हैं उतका 
जवाब शान्तरक्षेतनें) अज्षरशः देकर बोडसम्मत अमेद्ावकों युक्तियुक्तता 
दिखाई दै--+ तत्वतं# का० १३४० से ) | 
जैन परम्परा सबसे पहिले ताकिक सिदसेन झौर समन्‍्तभद्र दी हैं जिन्होंने 
लौकिक इंष्िसे मी प्रमाश॒के फलका बिचार जन परम्पंसके अनुसार व्यवस्थित 
किया है। उक्त दोनों आक्ा्योका फलविधयक कथम शब्द और भाषमें उमान 
ही है-- न्याया० का रु८, आआसमी० कां० ३०२ )। दोनोके कथनानुसार 
प्रमाणका साज्ञात्‌ कल तो झजशाननिदृत्ति ही हैं। पर व्यवहित फल ययासम्भव 
हानोफदानोपेज्षाबुद्धि है। सिद्धसेन ओर सरुभमन्तमद्रके कंथनमें तीन बातें ध्यान 
देने योग्य 
१--अज्ञानविनाशका फलरूपसे उल्लेख, जिसका वेदिक-चोंद परंम्परामें 
निर्देश नहीं देखा जता | २--बैंदिक परभ्पराम जो मंध्यवत्तोी फलोका सापच 
भाससे प्रमाण और 'फल रूपसे कथन है उसके उब्लेखका अभाकः जैसा कि 
बौद्ध तकंग्रन्योमे मी ढै। ३--अमाण और फलके मेदामेद विषयक कथनका 
अमाव | पिद्धलेत और समनन्‍्तमद्रके बाद झकलओ ही इस विपयमे मुख्य 
देखे जाते है जिन्होंने सिद्धसेन-समन्तमद्रदर्शित फलविष्रवक जैन मन्तब्यका 
संग्रह करते हुए. उसमें छानिदिष्ट दोनों अंशोंकोी स्पष्टतया पूर्ति की; 
अर्थात्‌ अफलझने प्रमाण और फलके भेदामेदविषयक जैन मन्तत्यकों 
स्पष्ठतया कहा ( अश्शु० झष्टस० पृ० र८३-४ ) और मध्यवर्ती फलांछो 
प्रमाण तथा फल उमयरूप कहनेंकी वैशेषिक, नेयाॉयिक, भौमांसकय 
तापेन्ष शेलीकों जन प्रक्रिके अनुसार घटाकर उसका स्पष्ट निर्देश किया" 
माथिक्यनन्दो (फौ० ४; ३१. से) और देवसूरिनें ( प्रमाणन» ६. | से ) 
झपने-अपने सुल्नोमे प्रमाशका फल बत्लाते हुए. छिफः बंदी बात कही 








१ 'विष्याधिगतिश्नान्न प्रमाशफतमिष्पतै। ख्वित्तियाँ प्रमाण ठ तारूप्य॑ 
योग्यतापि वा ॥-तत्वसं» का० १३४४ | इलो० न्‍्याय० प्रृू० १५४८-५६ | 

२ “बद्धायवम्रहययछचत्वारिशत्‌. खतंबिदाम | बत्व॑ फर्ल 
स्थावुत्तरोत्तरम्‌ ।?-ज्षघी* १. ६ | 





रश्४ 


है: भो सिदसेल और स्मन्तभदने। अलवजा उन्होंने अकलइनिदिंट 
प्रमाख-फल्के मेदामेदका जेन मन्तब्य सुजित किया है पर उन्होंने मध्यवतों 
फल्लोंकों सफ्ेज्मावसे प्रमाण और फल कहनेकी अकलइसचित जैन- 
शैज्ञीकों दृक्नित नहीं किया। विद्यानन्दकी तीक्षण इृष्टि अज्ञाननिव्नत्ति और 
स्वमपरूव्यवर्शिति शब्दकों ओर गई। योगाचार और दौजान्तिक छिद्धान्तके 
आनुवार भ्रमाणके फलरूपसे फल्नित दोनेवाली स्व झौर पर व्यवलितिकों हीं 
विद्यानन्दने अज्ञाननिद्नत्तित्प बतलाया ( तस्वार्थश्लो० प्रू० १६८; प्रमाखंपण 
पू० ७६ ) जिसका अनुतरण प्भ्ाचन्द्रने मार्तरडमें और देवसरिने रक्ाकरतें 
किया | अब तकसें जेनताकिंकोंका एक ट्थिर-सा मन्तत्य ही हो गया कि बिसे 
सिद्धसेन-समन्तमद्रने अशाननिद्नात्त कहा है बह वस्तुतः स्व-परुब्यवत्तिति ही है । 
आ० हेमचन्द्ने प्रस्तुत चर्चामे पूवंवर्तों छमी जैमताकिकोंके मतोका संग्रह 
तो किया ही दे पद साथ हो उसमें अपनों विशेषता भी दिखांई है। उन्होंने 
प्रमाचन्द्र ओर देवदूरिकी तरह स्न्परब्यवसितिकों ही झ्ज्ञाननिज्नत्ति न कहकर 
दोनोंको अलग-अलग फल्ञ माना है । प्रमाण और फलके अमेद फ्छमें कुमारिल 
ने बोद्धोंके ऊपर जो दोष दिये बे और जिनका निरास धर्मो्तरको ल्यायबिन्दु- 
व्याख्या तथा शान्तरद्धितके तत्वसंग्रहमें है उन्हीं दोषोंका निवारण बौद्ध ढंगछे 
करते हुए, भी झा० देमचद्चने अपना वेयाकरणत्व आकर्षक ताकिंकशैलोमैं 
व्यक्त किया है| बेसे अनेक विषयोंमें आ० देमचन्द्र अकलछुका खास अनुसरण 
करते हैं वेंसे ही इस चर्चामे मी उन्होंने रष्यवर्तों फलोंको सापेज्षभावते प्रमाण 
इस तरह हम प्रमाण॒ु-फल्के चर्चाबिपयक प्रस्तुत सूजोमिं बेदिक, बौद्ध और जेंन 
समी फरम्पराओंका यथातम्भव जेनमत रूपसे समन्वय एक ही जग़द पाते हूँ | 
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प्रत्यक्ष विचार 


प्रत्यक्षके संवन्‍्धम अन्य मुद्दों पर लिखनेके पहले यह बंता देना जरूरी  ; 
कि प्राचीन समय लच्चर्णकार ऋषि प्रत्यच्च लचंणका लक्ष्य कितना सममते यें 
अर्थात्‌ वे जन्य प्रत्यक्ष माचकों लक््य मानकर लक्षण रचते थे, या जन्‍्य-नित्य- 
साधारण प्रत्यक्षंकों लद॒प॑ मानकर लक्षर्ण रचतें थे जैंसां कि उत्तस्कालोन 
नैयासिकोंने आगे जाकर जन्य-नित्य साथास्ण प्रत्यकज्षका लक्षण रखां हैं? 
जहाँ तक देंखा गया उतसे यही जान पढ़ेता हैं कि प्राचोन समंयके लक्षेकारोमि 





नित्य साधारण प्रत्यक्षका लक्षण बनाया नहीं हैं। ईश्वराविरोधी हो या ईश्वर-' 
विरोधी छमी दर्शनकार्रोके प्राचीन मूल अन्योर्मे एक मात्र जन्यप्रत्यद्का ही 
निरूपश दैं। मित्पप्रत्यक्षका किसीमे सम्मद भी हैँ और सम्मव है तो वह 
ईश्वरमें डी होता है इस बातका किसी प्राचोन अन्थर्म चूजन तक नहीं | 
अपोदमेयत्वके दं।रा बेदके प्राभाययका छम्र्थन करनेवाले मीमांसकोंके पिशछ 
न्‍्याय-बैशेषिक दर्शनने यह स्थापन तो शुरू कर दिया कि बेद शब्दात्मक और 
अनित्य होनेसे उसका प्रासायंय झपौल्लेयत्व-मूलक नहीं किन्तु पीष्येयत्व-मूलक 
ही है। फिर मी उ8 दर्शनके प्राचौन पिद्ानोने बेदअशणेतारूपसे कहीं ईश्वरका 
स्पष्ट स्थापन नहीं किया है। उन्होंने बेदकों आस -ऋषिप्रणीत कह- कर दी 
उसका आभार मीमांतकसम्मत ग्रक्रिपाे भिन्न प्रक्रिया द्वारा स्थापित किया 
ओर साय ही वेदाप्रामाश्यवादी जैन बौद्ध आदिकों जवाब मी दे दिया कि 
वेद प्रमाण दे क्‍योंकि उसके प्रणेता इमारे मास्य ऋषि आत दी रहे' । पिछले 





६ चैशें ३. १. १८। “इन्द्रियार्यवजरिकर्षोत्पन्रमड्मपदेश्यमब्यमिचार 
व्यवलायात्मइं॑ प्रत्यन्वम--न्यायंसू० १६ ६ ४ | नविष्रय 
हृध्म--सांख्यकां० ५ | सांख्यसुं० है, ८६ | मगौंगमा० 
स्पस्पेन्द्रियाणाम . ... .. .. -जैमि० ६, १. ४ | “आस्मेन्द्रियमनों5गांत्‌ 
सन्निकर्षात्‌ प्रवर्ते ) व्यक्ता ठदात्वेया बुद्धिः प्रत्यक्ष सा निरूप्पते ॥ 
ज्यरकृस ० ११, २० क्‍ 

२. न्यायतु> १. १. ७; २. १. ६६ | वैशे* ६. १, १ | 






१५ 


ध्याख्याकार नैयामिकोने जैसे ईश्वरकों जगत्‌सलश मी माना और केद-अणेंता 
भी, इसी तरह उन्होंने उसमें नित्यज्ञान की कल्पना भौ को बेसे किसी मी 
प्राचीन बेदिक दर्शानयूतप्रन्थॉमि ने तो ईश्वरकों जगत्लसश रूपसे न वेदकर्ता 
रूपसे स्पष्ट स्थापन है ओर न कहीं मी उसमें नित्यज्ञानके अस्तित्वका उल्लेख 
भी दे। अंतएय गह सुनिश्चित है. कि प्राचीन समी प्रत्यक्ष लक्षणोंका लच्तंय 
केवल जन्य प्रत्यक्ष दी है। इसी जन्य प्रत्यक्षकों लेकर कुछ मुद्दों पर यहाँ 
विचार प्रस्तुत है | 

९ लॉकिकाज्नोकिकता-प्राचीन समय्मै लक्ष्यकोडिमे जन्यमात्र ही 
मिविष्ठ था फिर भी चा्वाक के सिवाय समी दुर्शनकारोंने जन्य प्रत्यक्षके लोकफिक 
अलौकिक ऐसे दो प्रकार माने हैं। सभीने इचियजतय और मनोमाशजन्य 
वत्तमान संबद्ध विषयक ज्ञानकों लौकिक प्रत्यच्च कड़ा है | झलौकिक पत्वक्षका 
वर्णन मित्रमित्र दर्शनों भिन्न-भिन्न नामसे है। सांख्यत्योग) * न्याय- 
वैशेपिक, * और जौंद्ध * तमी अलौकिक प्रत्यक्षका योगिं-प्रत्यक्ष या योगि-छान 
नामसे निरूपण करते हैं जो योगजन्य सामर्ध्य द्वारा चनित माना दाता है । 

मीमांसक जो सर्वश्वत्वका खासकर धर्माधमंतात्षोत्कारंका एकान्त विरोधी है 
वह भी मोदाहभूत एक प्रकारके आत्मज्ञानका अत्तित्व मानता दे जो बस्तुतः 
योगज्न्य या अलौकिक ही हैर | 

बेदान्तमें जो ईश्वरताक्षीचेहन्प है वही अलौकिक प्रत्यक्ष स्थानीय है। 

जैन दर्शनक्ी आंगमिक परम्परा ऐसे प्रत्यक्षकों ही फ्त्यक्ष कहती दै ४ 
क्योंकि उस परल्फाके अनुतार प्रत्यक्ष केवल बही माना जाता है जो इन्द्रिय- 
जत्य न हो। उस परम्पराके अनुतार तो दर्शनान्तरतंमत लौकफिकर्षत्यत्ञ प्रत्यक्ष 
नहीं पर परोक्ष है! फिर मी जैन दुर्शनकी तार्फिक परम्परा प्रत्यक्षफे दो प्रकार 








१. गोगद्‌० ३, ४४ | सांख्यका० ६४ | 

२. बेशें० ६. १, १३-१५ | 

३. न्यायत्रि० १. ११ | | 

४. 'सर्वेजेव हि विज्ञान संस्कारत्वेन गम्पते पराद्न चात्मविशञनादम्यतरे 
त्यवधासर्णात्‌ ।--तनन्‍्त्रवा० ५० २४० | 

५. तत्त्वायं० १. २२ | 

६. तत्वार्थ० १. हैँ रँ | 


| 
प्रत्यक्ष कहती है" और दूसरेकों जो दर्शनान्तरोमें अलौकिक प्रत्वज्ञ कहा बाता 


है पास्मा्थिक प्रत्यक्ष कहती है। तथा पारमार्यिक प्रत्यवके कास्णुरूपसे लब्धि 
या विशिष्ट आत्मशक्तिका वर्णन कस्ती है। जो एक प्रकारसे जैन परिमाषामें 
योगज घर्म ही है| 

२. अलौकिक; निर्विकल्पका स्थान--अब[प्रभ यह है कि अलौकिक 
प्रत्यत्त निर्विकल्पक दी होता हैं या सविकल्पक हीं होता हैं; या उमयरूप ! 
इसके उत्तर एकबाक्यता नहीं | तार्किक बौद्ध ओर शाइरवेदान्तों परम्पणके 
अनुसार तो अलौकिक प्रत्यक्ष निर्विकल्प ही संभवित है संविकेल्यक्त कभी नहीं | 
रामानुज॒का मत इससे बिलकुल उलदा है, तदनुसार लौकिक हो या अलौकिक 
कोई भी प्रत्यक्ष सबंधा निर्विकल्यक संभव ही नहीं पर स्थाय-बेशेपिक आदि अन्य 
बैदिक दर्शनफे अनुसार अलौकिक प्रत्यक्ष उविकल्मक निर्विकल्पक-उमय-संमखित 
जान पडता है| यहाँ संभवित शब्दका प्रयोग इसलिए किया है कि भावर्यह्ष 
(ज्यायतार प० ४) जैसे प्रवल नैयापिकने उक्तरूपसे द्विविध प्रोगि-अत्यक्षुका स्पष्ट 
ही कथत किया है फिर भी कणादसखूत्र और प्रशस्तप्रवमाष्य आदि -प्राचीन 
प्रन्थोर्ति ऐसा कोई स्पष्ट निर्देश नहीं। बैन परम्पराके अ्रनुछार अलोकिक या 
पारमार्धिक प्रत्यह् उमयरूप है। क्योंकि बैत र दर्शनमें जो. अव्िदर्शन -ठपा 
केबलदर्शन नामह सांमान्यत्रोध माना जाता है. बह अलौकिक निर्विकल्पक ही 
है। झऔौर जो अवधिछान, मन्ःपर्ववश्ञान तथा केंवल्लश्ञानरूप «विशेष्रवरोध दे 

३. अत्यक्षत्वका नियामक-पअ्भ् है कि प्त्यचुत्वका नियामक तत्त्व क्या 
है, किसके कारण कोई भी बोध या शान प्रत्यक्ष कहा जाता है | इसका जवाब मी 
दर्शनॉर्म एकविध नहीं । नब्य शाहर वेदान्तके अनुसार अत्यच्षत्वका नियामक है 
प्रसाणचैतन्य और विषयचेतन्यका अमेद जेसा कि वेदान्तपरिमाबा (प्रृ० रे) 
में सविस्तर वरशित है। त्याय वैशेषिक, साख्य-योग, बौद्ध+ मीर्मातक दशशनके 
अनुसार प्रत्यक्षत्तका नियामक है सब्निकर्ष बन्यत्व, जो सब्रिकर्ष से, चाह >चह 
सन्निकर्ष लौकिक हो या अलौकिक, जन्य है; वह सब अत्यक्ष | बेन दरशनमें 
प्रत्कक्षके नियामक दो तत्त है। आगभिक परम्पणके अनुवार तो एक मात 








१, टिप्पणी पृ० ९२ | 

२. [छत57 ए5एलाण०86ए : एशएथ्शीणा., ४. 852. 

३. अतः प्रत्वक्षस्थ कदाचिदपि न निर्विशेषविषयत्वसः--ओऔी साध्य 
5 पएूण् रे१ | 


आत्ममात्र सापेत्षत्व ही प्रत्यक्॒त्वका नियामक ( सर्वोर्थ १. १२ ) है। जब कि 
तार्किक परग्पराके अनुतार उसके अलावा इन्द्रियमनोंजन्यत्व भी प्रत्वक्तवका 
नियामक फलित होता है | ( प्रमाणमी० १.२० ) वस्त॒तः जैनताफिंक परम्परा 
न्याय-वेशेषिक आदि वैदिक दर्शनानुसारिणी ही है' 

४. प्रत्यक्षत्वका क्षेत्र-प्रत्यचत्व फेवल निर्विकल्पकर्म ही स्योदित है या 
बड़ सबिकल्पक में भी है! इसके ज्याब में बौद्ध का फपन है कि वह सात 
निर्तिकल्पकर्म मर्यादित है। कब कि वौद्ध भिन्न सभी दर्शनोंका सन्तव्य 
निविकल्पक-सविकत्पक दोनोंमें पत्यक्षत्वके स्वीकारका दै | 


५. जन्य-नित्यसाथारण थ्रत्यज्ञ--अमौतक जन्यमांत्रकों लक्ष्य मानकर 
लक्षणकी चर्चा हुईं पर भष्ययुगर्म जब कि ईश्वरंका जगत्कत रूपसे या वेदप्रणेंत 
रुपसे न्याग-वेशेषिकादि दर्शनो्म स्पष्ट स्थान निर्यात हुआ तमीसे ईश्वरॉय 
प्रत्यक्ष नित्य माने जानेंफे कारण जं॑न्य-नित्य उमंय साधारण प्रत्यज्ञ लक्षण 
वनानेका प्रश्न ईश्वरवादियोंके सामने आया। जाम पहता है ऐसे _ शधास्ण 
जक्षणका प्रयत्न मांसवज्नें सर्वप्रथम कियां। उसने “अम्यंगपरोद्धानुयंव 
(न्यायसार पृ० र) को प्रत्यक्ष प्रमा कट्ककर अन्य-नित्य उमप-प्रत्यचका एक 
ही लक्षण बनाया। शालिकनाथ जो प्रभाकरका अनुगामी हैं उसने भी 
शाज्यातप्रतीति' ( प्रकरशप० एृ० ५१ ) को प्रत्यक्ष कहकर दूसरे शब्दोति 
बाह्मविषयक इन्द्रियजन्य तथा आत्मा और शानग्राडी इन्द्रियाजन्य ऐसे द्विविच 
प्रत्यक्ष (पकरंणप० प्ृ० ५१) के जधारण लक्षणका प्रणयन किया | पर आगे 
जाकर नव्य नेयायिकोने मासवैज्ञकें अपरीक्ष पद तथा शालिकनायड़े साक्षाव्मतीति 
पदका ज्ञानाकरणुकजञान'कों कन्‍्य-नित्य साधारण प्रत्यक्ष कहकर नब्य परिमापार्म 
स्पष्टीकरण किया ( मुक्ता० ५२ )| इघर जैंनदर्शनके तार्किकोर्ते भी साधारण- 
लद्यप्रणयनका प्रश्न उपस्थित हुआ जान पड़ता है| जैन दर्शन नित्यप्रत्यक्ष 
तो मानता ही नहों झअतएव उसके सामने जन्य-नित्यसाघारण लक्षणका प्रश्न न 
था | पर सांब्यवद्वारिक, पारमार्सिक्त उमयविघ प्रत्यक्षकै साधारण लक्षणका प्रश्न 
भा। जान पड़ता है इसका जबाब सर्वप्रथम सिद्धसेन दिवाकरने ही दिया। उन्होंने 
अपरोक्रूप ज्ञानको प्रत्यक्ष ऋषकर सांब्यवहारिक-पारमार्थिक उमयताधारण 
अपरोक्तत्वकों लक्षण बनाया ( न्याया* ४ ) | यह नहीं कहा जां सकता कि 
सिद्धलेनके “अपरोक्त पदके प्रयोगका प्रभाव भाववर्वज्ञके लक्षणर्म है या नहीं ! 
पर इतना तो निश्चित ही है कि जैंस परम्परातै अ्रपरोक्॒त्वरूपते सांघारण 
अक्षद्का प्रारंभ तिद्धसेनने हो किया | 


श्श््द 


६. दोपषका निवारण--सिडसेनने अपरोक्षत्वकों प्रत्यक्ष मात्रका साघारण 
लक्षण बनाया | पर उसमे एक त्रद्धि है जो किसी भी वुच्मप्रश् ताकिकसे 
छिपी रह नहीं सकती । वह यह है कि अगर प्रत्यक्षका लक्षण अपरोत्त है तो 
परोत्चका लक्षण क्‍या होगा ! अंगर यह कहा जाय कि परोक्षका लक्षण 
प्रत्यक्षमिन्नत्व या अप्रत्यक्तत्व है तो इसमें स्पष्ट ही अन्सोन्याक्षय है| जान 
पड़ता है इस दोषकों दूर करनेका तथा आपरोक्षत्वके स्वरूपक्रो स्फुट करनेका प्रवक 
हर्बप्रथम मंद्वारक अकलइूुने किया। उन्होंने बहुत दी प्राज्जज़ शब्दोर्म कह दिया 
कि जो ज्ञान विशव हैं वही पत्पक्ष है--( लघी० १६३ )। उन्‍होंने इस घाक्यमें 
साधारण लक्त॒ग॒ तो गर्भित किया ही पर साथ ही उक्त अन्योत्याक्षब दोषकों भी 
टाल दिया | क्‍योंकि अब अपरोक्ूपद ही निकज़ गया, जो परोद्त्वके निर्बंचनकी 
झपेदा स्खता था | अकलकु की लाक्षणिकतानें, केबल इतना हो नहीं किया पर 
साथ ही बेशग्क। स्फोड मी कर दिया | बह स्फोट मी ऐसा कि जितसे खांव्यव- 
हारिक पास्मा्थिक दोनों अत्यक्ष॒का संग्रह हो | - उन्होंने कहा कि अब्ुमानादिकी 
अपेक्षा विशेष प्रतिमास करना ही बेशय है--(लघी? १. ४): अकऋलडूका पह 
साधारण लक्षशंका प्रयत्न और स्फोट हौ उत्तरवर्ती तभी श्वेताम्वरूदिगम्बर 
ताकिकोंके प्रत्यक्ष लक्षण में प्रतिबिम्बित हुआ.) किसी ने विशद्‌ प॒दक़े स्थानमें 
“पस्पष्ट"पद्‌ (प्रमाणन २-२) रखा तो करिसौने उसी पदकों ही स्खा--( परी २. ३)। 

ध्या० देमचन्द्र जैंसे अनेक स्पलौग अकलझानुगामी हैं बैंते ही प्रत्यदके 
लक्षणके बारेंगे मी अ्कलइके ही अनुगासी है। यहाँ तक कि उन्होंने तो विशद्‌ 
पद झर वैशयका विवस्ण अकलइूके समान हो रखा | अकलछूकी प्ररिमाषा 
इतनी हृह्मूल हो गई कि झन्तिम तार्किक उपाध्याय यशोविजषजीने भी प्रत्यक्षके 

लक्धशत उसीका आभ्रप किया--तकमभाषा०» प्रृ० १। 


ई० श्ध्३६ ] [ प्रमाण मीमांस 
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..- औद्धपरत्यक्ष लक्षण 


57 बौद्ध न्यायशाह्न् ग्रत्यत्त लक्षण की दो परम्यराएँ देखी जाती हैं-पहली 
अश्नान्तपद रहित, दूसरी अज्ञान्तपद संहिता पहली परम्पसका पुरल्कर्ता दिखनागे 
झोर दूसरीका धर्मकीत्ति है | प्रमांखसमुन्चय (१.३) और न्यायपवेश (० ७) 
मैं पहली परम्पसके अनुसार लक्षण और व्यारूपान है) न्यायबिन्दु (१.४) 
ओर उतकी धर्मोत्तरीय ह्यादि वृत्तिमें दूसरी परम्पराके इनुतार लक्षण 
एवं व्यास्यान है। शान्तरदितनें तत््वसंग्रहर् ( का० १२१४ ) घर्मकीर्तिकी 
दूसरी परम्पण्फ़ा दी समर्थन किया हैं। जान पंजता है शान्तरत्तितके समय 
तक बौद्ध तांकिकोर्म दो पत्ष स्पष्टलपते हो गए थे जिनमेंसे एक पत 
श्रान्तपदके सिवाय हीं प्रत्य्षका पूर्ण लक्षण मानकर पौत शुद्भांदि आन्त 
जानो मी ( तत्वत॑० का० १३२४ से ) दिल्नाग कथित प्रमाण लक्षण-- 
घटानेंका प्रवत्त करता था। | द 

उस पद्कों जवाब देते हुए. दिल्‍्नागक़े मतंका तात्पय शान्तरद्धितने इस 
प्रकारंते बंतलायां है कि लिससे दिल्‍नागके अश्नान्तपद रहित लक्षणवाक्यका 
समर्थन भी हो और अज्ञान्तदद सहित घर्मकौत्तांव परम्पराका वालविकत्व मी 
बना रहें। शान्तरक्षित और उनके शिष्य कंमलशील दोनौंकी दृष्टिमि दिनाग 
तथा घंमक्ोर्तिका समान स्थान था| इसौसे उन्होंने दौनों विरोधी बौद्ध तार्किक 
पत्नोंका समन्वय करनेका प्रयान किया | गे 

बौद्धेतर तक ग्रन्थों उक्त दोनों बौद्ध परम्पराओँका खणडन देखा जाता 
है। मामहके काव्यालक्वर ( ५. ६ १० ३२ ) और उ्ोतकरके न्यायवारतिकर्म 
( १. १. ४, प्ृ० ४१ ) दिद्नागीय प्रत्यक्ष लक्षणका ही उल्लेज़ पाया जाता है 
जब कि उद्चयोतकरके बादके वाचत्पति, (तात्पर्य प्रू० १५४) चयन्त ( मज्जरी 
प० ५२ ), ओऔघर ( कन्दली पृू० १६० ) और शालिकनाथ ( प्रकरण प० 
ए० ४७ ) आदि समी प्रतिद्ध बैदिक बिद्वा्नॉकों कृतियोमें धर्मकीत्तीय प्रत्यक्ष 
लक्षणका पू्वपत्ष रूपसे उल्लेख दै। 

जैन आचासोंने वो बौद्धतम्मत प्रत्यक्ष लक्षणक्ना खण्डन किया हैं उसमें 
दिल्‍नागोय ओर घम्ंकीत्तीय दोनों लक्ष्णोँका निर्देश एवं प्रतिवाद पाया जाता 
है। ठिद्वंछेन दिवाकरकौ कृति रूपसे मानें जानेबाले त्यायावतारमँ जैन परम्परा 
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नुसारी प्रमाण लक्ष॒ण॒र्म जो बाघवर्जितपद-- न्याया० १) है वह अक्षपादके 
( न्यायसू» १, १. ४ ) प्रत्यक्ष लक्षणगत अव्यभिचारिपदका प्रतिबिम्ब है या 
कुमारिल कत्‌ के समझे जानेवालें “तत्रापूर्वार्यविज्ञानं प्रमाण बाघवर्जितम! 
लक्षणगत बाधवर्जित पदकी अनुकृति है या घर्मकीत्तीय (न्यायबि० १.४) 
अआप्नान्तपदका रूपान्तर है था सखयं दिवाकरका मोलिक उद्धावन है यह एक 
विचारणीय प्रश्त है | जो कुछ हो पर यह तो निश्चित ही है कि आ० हेमचन्द्रका 
बौद्ध धत्यक्षलक्षण दिधपक खण्डन धर्मकीत्तीय परम्पराफों उद्श्यमेँ स्खकर हौ 
है, दिकनांगीय परस्पराक्ों उद्देश्यम रखकर नहीं-ग्रु मी० पृ रेहे | 

बौद्ध लक्षणगत कस्पना5पोद' पदम स्थित कल्पना शब्दके अर्पके संबंध खुद 
बोद् ताकिद्षोंम अनेझ मिन्न-भिन्न मत ये जिनका कुछ खयाल शान्तरकित 
( तत्वसं० छां० १२१४ से ) को इससे संबन्ध रखनेंवाली वित्तृत चर्चासे श्रां 
सकता है, एवं झनेंक वैंदिक और जैन ताकिक जिन्होंने बौद्धपत्कां सबडइन 
किया है उनके विध्तत ऊड़ापोहात्मक खणडन ग्रन्थते मो कल्यना शब्दफ़े माने 
जानेंवाज्षे अनेक अर्थोका पता चलता है' | खासकर जब हम केवल खण्डन 
प्रधान तत््वोप्प्लब ग्रन्थ (पू० ४१) देखते हैं तब तो कल्पना शब्दके प्रचलित 
और सम्भवित करीब-करीब सभौ अर्थों या तद्बिघयक मतोंका एक बड़ा मारी 
संग्रह इसारे सामने उपस्यित दोता है | 

ऐसा होने पर मो झा? देमचन्द्रनें तो सिफ घमकीत्ति झमिमत (न्यायबि० 
१. ५) कल्पना स्वरूपका-जिसका सींकार ओर समर्थन शान्तरक्षितने भी 
(तत्वस॑० का० १२१४) किया दहै-हो उल्लेख अपने खण्डन अअन्यमें किया है 
अन्‍य कल्पनाखरूपका नहीं । 
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१. न्यायवा० ४० ४१ । तात्पब० प्र० १४६ | कंदली प० १६६ | न्यायम० 
ए० ६२-६५ । तत्वार्थश्ली० पृ० १८४ | प्रमेषक० पृ० १८, .8: | 
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मीमांसक का प्रत्यक्ष लक्षण 


मीमांसादशनर्ते प्रत्यक्ष प्रमाणके स्वरूपका निर्देश सर्वप्रथम जैमिनीय 
खुजमें (१. १. ४) ही मिलता है । इस सूजके ऊपर शावरमाध्यके अलावा अन्य 
भी व्यास्याएँ ओर वृत्ियों थौ। उनमैंसे भवदासकौ ध्यास्या इस सूतकों प्रत्यक्ष 
लक्षणका विधायक माननेवालों थो ( श्लॉ० न्याय» प्रत्यक्ष एलो० १ ) | 
दूसरों कोई व्याख्या इस सूत्रकों विधायक नहीं पर अनुवादक माननेबाली थी 
(शलोकवा०प्रत्यक्ष० शलों ० १६)। कोई जृत्ति ऐसी भी थी (शाबरभा० १. ६. ५) 
जो इस सूतके शाब्दिक विन्यासमैं मतमेंद रखकर प्राठान्तर माननेबाली थी 
अधांत्‌ दूजर्म जो सत्‌ और तत्‌ शब्दका क्रमिक स्थान है उसके बदले ततू और 
सत्‌ शब्दका व्यत्यय मानती थी | 

कुमारिलने इस सत्रफों लक्ष श॒क्रा वित्ञान या सतन्त्र अनुवादरूप माननेवाले 
पूवमतीका निरास काके अपने अनोखे ढक्कते अन्तर्म उस खूजकों अनुवादरूप ही 
स्‍्यापित किया है और घाथ हो उठ पाठान्तर माननेवाले मतका मी निरास 
किया है (श्लोकवा० प्रत्यज्ष० इलों? १-३६) जैसा कि प्रभाकरने अपने बृहती 
प्रन्थर्म | प्रत्यन्षलक्षणपरक प्रस्तुत जेमिनीय सूजका खंडन मौमांतकमिन्न 
वैदिक, बौद्ध और जैन समी तार्किफोने किया है | बौंद्ध परम्परा सबसे प्रथम 
खण्डन करनेवाले दिढनाग ( प्रमाण समु० १. २७ ) बान पड़ते हैं | उसीका 
अनुसरण शात्तरक्षित आदिने किया हैं। वेंदिक परम्परा प्रथम लण्डन करने 
बाले उद्योतकर ही (न्यायंबा० पृ० ४३) जान पइते हैं | वाचलतिं तो उद्यौत 
करके हों टौकाकार हैं (तात्पर्ग० पु» १प५) पर चयन्तनें (न्यायम० पुं७ १००) 
इसके सण्डनर्त विस्तार और स्वतम्द्तासे काम लिया है। जन परम्परामें इसके 
खबदनकार सर्वप्रथम अकलडझ्ू या विद्यानन्द (तल्वार्य श्लो० ए० १८७ शलो० 
३७ ) घान पढ़ते हैं। अमयदेव (सत्मति टी० 7०:५३४ ) आदिने उन्हींका 
अनुगमन किया है। झआ० हेमचन्द्रनें ( प० मी० प० २३. ) अपने पूर्वब्तों जैन. 
तार्किकोंका इस जैमिनीय सत्रके खवण्डनर्म जो अनुसरण किया है पह जपन्तके 
मंजरोगत (प० १००) खण्डन भांगका हो प्रतिविम्ब मात्र है जैसा कि अन्य जैन 
ताकिक ग्रन्योर्ति ( स्थाद्रादर० पृ० रें८१ ) है । 

लण्डन करते समय जा» इमचन्द्रने कुमारिल-सम्मत अनुवादभज्ञीका 
निर्देश किया है और उस व्यत्ययवाले णठान्तरका भी | 





ध्यका श्रत्यक्ष लक्षण 


सांख्य परंम्पार्म प्रत्यक्ष लक्षणके मुंसय तीन प्रफार है। पहिला प्रकार 
विन्ध्यवासीके लक्षणका है किसे बाचस्पतिनें वार्षगएयरकेँ नामसे निर्दिष्ट किया 
३ तात्पनें० बु० १५५ )| दुतरा प्रकार ईश्वरकृष्णुके लक्तणका ( साख्यका० 
५, ) और तीतरा सांख्यसूजगत ( सांख्यसू० १, ८६ ) लक्षणका है। 
वोडों, जेनों और नैयांयिकोने सांख्यके प्रत्यत्ल लक्षणकां खण्डन किया 
है। ध्यान रंखनेकी बात यइ है कि विन्ध्यवासीके क्षणका लखडन तो समीने 
किया है पर इंश्वरकृप्ण जेसे आचीन सांख्याचार्थके लक्षणका ल्एडन सिर्फ 
जयन्तें ( घु० ११६ ) हीं ने किया है पर सांख्यसूज़गत लक्षणका खण्डन तो 
किसी भी प्राचीन आचार्यने नहीं किया है| 
बोर्दधोंत प्रथम खश्डनफार दिड्नाग ( प्रमाणतमु० १. २७ ),. नैयायिकोर्म 
प्रथम खण्डनकार उद्योतकर ( न्‍्यायवा० पू० ४३ ) और <नोंगे प्रथम लण्डन- 
कार अफतहु ( न्याप्रवि० १. १६५, ) ही नान पड़ते है । 
आ० हेमचन्द्रने सांख्यके लक्षण खण्डनम (प्र* मी० पृ०२४)पूर्वा चायोका 
अझनुतरण किया है पर उनका लणग्डहन लासकर जयन्तकृत (न्यायम० छू० १०६) 
खण्डनानुसारी हे। बयन्तने ही विन्थ्यचासी ओर ईअरकृष्ण दोनोंके 
लक्षुग्ाप्रक़ारका खण्डन किया है, देसचन्द्रने मी उन्होंके शब्दोंवे दोनोंडी के 


लक्षणका खण्डन किया है। 
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धारावाहिक ज्ञान 


भारतीय ग्रमाणशाजजौमै स्वृति? के प्रामाशम-अप्रामाण्यकी -चर्चा प्रभमसे 
हों चत्ती आती देखी चाती है पर धाराबाहिक ह्ञानोंके आमाण्य-अप्रामाण्य - कौ 
चर्चा सम्मवतः बोद्ध प्ररम्परासे घर्मकीतिके बाद दास्लिल हुईं। एक जार प्रमाण- 
शाह्ञोमे प्रवेश दोनेंके याद तो फिर बह सर्वदर्शनव्यापी हो गई और इसके पक 
प्रतिपक्ष युक्तियाँ तथा बाद स्थिर हो गए और खात-स्वास परन्पराएँ बन गई । 


प्र 


वाचस्पति, श्रीघर, जयनत।, उदयन आदि समी" न्‍्याय-वैशेषिक दर्शनके 
बिद्वारनोने “धारावाहिक शानोंको अधिगतार्थक कहकर भौ प्रमाण ही माना 
है और उनमे 'दुल्मकालकल/!' के भानफा निषेघ हो किया है | अतएव उन्होंने 
प्रमाण लक्षण॒र्ग 'झनपधिंगत' आदि पद नहा रखे | 

मीमांसककी प्रमाकरीय और कुमारिलीय दोनों परम्पराओंमे मी घाराबादहिक 
ज्ञानौंका पामादय ही स्तोौकार किया हैं| पर दोनोंने उसका समर्थन भिन्न-भिन्न 
प्रकारंते किया है। प्रभाकरानुगामी शालिकनाथ' 'कालकला' का भान बिना 
माने ही 'अनुभूति' होने माइसे उन्हें पस्ताण कहते है। जिस पर न्‍्याव-वशेषिक 
पर म्पणकों छाप स्पष्ट है | कुमारिलानुगामी पार्यखारथि, “सुझमकालक़ल्ा' का 


अनधिगतार्थगन्तृत॑ च॑ घारपाहिकविज्ञानानामधिगता्यगोचराण 
लौकसिद्धम्रमांणमावानों प्रामाश्यं विहन्तीति नाद्वियामहें | ने च कालभेरेनान 
धिगंतगो चरत्वं घारावादिकानामिति युक्तम। परमधृद्माणों कालकलादिमेदानां 
पिशितजोचनैरस्माइ्शैरनाफलनात्‌ | न चालनैव विज्ञानेनोपदर्शितत्वादयर्त्य 
प्रवर्तितत्वात्‌ पुदपस्य प्रापितत्वाच्चो त्तरेषामप्रामास्यमेंव ज्ञानानामिति वाच्यम्‌ | 
गहि विज्ञानस्पार्यप्रापण प्रवर्दतादन्यदू, ने च पवतनमर्थप्रद्शनादल्यत्‌ | हछ्मा 
दर्यप्रदर्शनमात्रव्यापारमेत्र श्ञागं प्रबत्तक प्रापक उ। प्रदर्शन च॑ पूर्ववदुत्तरेघामपि 
विशानानामभिन्नमिति कर्थ पूर्वमेव प्रमाण नोत्तराण्यपि ! (*-तात्पये* प० २१ 
कुन्दलों ध्० ६१. न्यायम० पृ० २२, न्यायकु० ४. १ | 
२ “'घारावाहिकेयु ठहा तरविज्ञानानि स्थृतिप्रमोपादविशिशनि कर्य 
प्रमायानि १ तत्राह-अंन्योन्यनिसपेत्ञोस्सु धारावाहिआलुद्धयः | न्याग्रियमाणें 
हि पूब॑चिजञानकारणफलाप उत्तरेंपामप्युत्पत्तिरिति न अतीतित व्यत्पं्तितों वा 
घारावाहिकविज्ञानांनि परध्परस्यातिशेंग्त इति युक्ता सर्वेधामपिं प्रमाणता ।- 
प्रकरणुप्र० पृ० ४२-४३; चुहत्तीप० पु० ०३. | 
३ 'नस्वेव॑ धारावाहिकेपृत्तरेषां पूर्वग्रहीतार्थविषयकत्वादप्रामाण्य॑ स्पात्‌ | 
तस्मात्‌ 'अनुभूतिः प्रमाणम' इति प्रमाणलक्षणम, | तत्मात्‌ यथार्थमगदीतगाहि 
शान॑ प्रमाणमिति वक्तव्यम | धाराबाहिकेध्यप्युत्तरोत्तरैपा कालान्तरतम्बद्धस्पागह 
तत्य प्रहणाद्‌ युक्त प्रामाण्यम | सन्नपि फालमेदोइतिसद्मत्वान्न परामृष्यत इति 
भेत्‌; अइो सृच्मदर्शी देवानांपरियः | यो हि समानविष्यया विकानधारया चिरम 
वस्थायोपरतः सोष्मन्तरक्षण सम्बन्धितयार्थ स्मरति | तथाहि-किमत्र घटोंडवस्थित 
इति पृष्ठः कपपति-अस्मिन क्षेणें मयोपलब्च इति | तथा प्रातरास्म्यैताकत्काल॑ 
म्रवोपज़ब्ध इति। कालछमेंदें त्वग्हीते कथमेंव॑ बदेत्‌ | तेस्मादल्षति कालमेंदस्प 
प्रयमर्राः | तदाधिक्याब्च सिद्धमुत्तरेषां प्रामारंयम्‌ !'-शाह्लदी ० ऐ० १२४-१२६ 
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भान मानकर हां उनमें प्रामाण्यका उंपपांदन करते है क्‍योंकि कुमारिलपरम्परामें 
प्रमाणलक्त॑अम “अपूर्य” पद होनेते ऐसी कच्यना बिना किये 'घारावाहिक' शानों 
के प्रामाण्यका समर्थन किया नहीं जा सकता | इस पर बौद्ध और जैन कल्यनाकी 
छाप जान पड़ती है | 
धौद्ध-परम्परामे यद्यपि धर्मोत्तर' ने स्पष्ठतया 'घाराबादिक का उल्लेख 
करके तो कुछ नहीं कहा है। फिर भी उसके सामान्य कब्ननते उसका कऋुकाव 
'धाराबाहिक' को अप्रमाण माननेका ही जान पड़ता है। इंतुबिन्दुकी टोकार्म 
झचट' ने “धारावाहिक के विप्रयँँ अपना मन्तव्य प्रसंगवश स्पष्ट बतज़ाया 
है। उतंने योगिगत 'धाराबयाहिक' ज्ञानोंकों तो वक्त कालकल। का मान 
मानकर प्रमाण कहा है। पर साधारण प्रमाताओंके धारावादिकोकों सूह्ु्मकाल* 
भेदग्राहक न होनेठे अप्रमाण दी कष्दा है। इस तरदइ बौद्ध परम्परामैं प्रमाताके 
मेद से 'घाराबाहिक' के प्रामाशय-्अप्रामास्यकां ल्लींकार है| 
जैन तकप्रत्थोमि 'घारावादिक' ज्ञानों के प्रामास्य-प्र।माण्यके विषय्म दो 
परम्णराएँ हैं--दिगम्बरौय और श्वेताम्बरीय | दिसम्धर परम्परा के अनुसार 
*धाराघाहिक' ह्ञान॑ तमी प्रमाण हैँ. जब वे क्षणमेदादि विशेष का भान करते 
हो और विशिष्टप्रमाजनक होते हों । जब वे ऐसा ने करते हों कब प्रमाण नहीं 
हैं। इसोौ तरह उस परम्पराके अनुसार यह भी समकना चाहिए. कि विशिष्ट- 
प्रमाजनक होते हुए भी “घाराबाहिक' ज्ञान बिस द्र॒न्‍्याशमें विशिष्टम्माजनक 
नहीं ई उस अंशमे वे श्रप्ममाण और विशेषांश् विशिष्टमसाजनक डोनेंके कारण 
प्रमाशु हैं अ्ांत्‌ एक शान व्यक्तिमँं भी विषय भेद की अपेक्षासें प्रामाण्या 





गत एव अनधिगतविषय॑ प्रमाण॒म्‌। येनेंव हि ज्ञानेन प्रथममधिगतो5र्थः 

प्रवर्तितः पुरुष/ आ्रापितआर्थः तजेंवार्शे किमल्पेन शानेन झधिक कार्यम | 
वतो ६घिगतबिषयमप्रमाणम ['--न्या यवि ० टी० पै० ३ 

२ 'यरैंकस्मिन्नेब नीलादिवस्तुनि धारायाहीनीन्द्रियजानान्युत्मथन्ते तंदा 
पर्वेशामित्रयोगक्षेमत्वात्‌ उत्तरेषासिन्द्रियश्नानामग्रामाण्यप्रसज्ञः | न चैंबम, 
अंतोनेकान्त इति प्रमाणसंप्लववादी दर्शयत्राइ-६अंप्रत्यक्कुणेन इत्यादि । 
एत्त्‌ परिहरलि-तद्‌ यदि प्रतिकृ्ं छणविवेकदर्शिनोंअघिहृत्मोच्यते तदा मिन्‍्नो 
फ्योगितिया प्रथक्‌ प्रामाश्यात नानेकान्तः | अथ शबपदार्धष र 
लांब्यवद्दा रिकान पुरुषानमिप्रेत्योच्यते तदा सकलमेंव नीलंसन्तानमेंकमर्भ स्थिस्रूप 
तत्सथाध्यां चार्यक्रियामेकात्मिकामध्यवस्यन्तीति प्रामाण्ममप्यु 
कुतोउनेंकान्तर र>देतु० टी प्रू० दे७ डे 














रद 


प्रामास्य है | अफलझके अंनुगामी विद्यानन्द और मार्शिक्यनन्दीके अनुंगामी 
प्रभाचच्डके टीकाग्रन्थोका पू्वापर अवल्लोकन उक्त नतीजे पर पहुँचाता' है| 
क्योंकि अन्य सभी जैनाचार्योद्नी तरह निर्बिवाद रूपसे 'स्मृतिप्रामास्य' का 
समरधन करनेवाले अकलकू और माशणिक्यनन्दी अपने-अपने प्रमाण लक्षयमैं 
जब बौद्ध और मीमांसकके समान “अनधिगत' और “अपूर्!' पद रखते हैं. तब 
उन पदोंको सार्थकता उक्त तात्यरयके विवाय और क्रिसों प्रकारसे बतलाई ही नहीं 
जा सकतीं चाहे विद्यानन्द और प्रभाचन्द्रका खतन्त मत कुछ मी रहा हो | 
बोद* विद्वान विकल्प और स्मृति दौनौंमे, मोमांसक स्मृति मातम खतन्त्र 
प्रामाण्य नहीं मानते | इसलिए उनके मतमें तो 'अनधिगत' और 'अपूर्व! पदका 
प्रयोजन स्पष्ट है। पर अन परम्पराफ़े अनुसार वह प्रयोजन नहीं है। 
रवेताम्बर परम्पराके सभी विद्वार्‌ एक मतसे धाराबाहिशानकों स्मृतिकी तरह 
प्रमाण मांननेफे ही पछुमें हैं। झअतएव किसीने अपने प्रमाणलक्षणमे 'अनघि- 
गत “अपूव' आदि बेस पदकों स्थान ही नहीं दिया। इतना हो नहीं, बॉल्क 
उन्होंने स्पषटरूपेय यह कह दिया कि चाई जान ग्रदोत्म्रादि हो तब भी बह 
अग्रहतिग्राइके समान हों प्रभाण है। उनके विचारानुसार ग्रहीतग्राद्ित्व 
आामारयका विधात्ंक नहीं, अतएव उनके मतसे एक घाराबाहिक शानब्यक्तिमें 
विषयमेदकी अपकासे प्रामाश्य-अप्रामास्य मानकों सझूरत नहीं और न॑ तो 
कभी किप्षीकों अ्रप्रमाण माननकी उरूसत है। ह 
रवेताम्बर आचायोम मी औ० हेसचन्द्रकों खास विशेषता है क्योंकि उन्होंने 
ग्रदतिग्रादि ओर्‌ अहष्यमाणआहि दोनोंका रुमत्व दिखाकर समी घाराबाहिशानोंम 
पामाएयका जो समर्थन किया है बह लात मांकेंका दै--ग्र> प्ी० पृ० ४ | 
इं० १६३६ ] | प्रमाण मौमांठा 
९. 'यहतमगदोत॑ दा स्वार्य यदि व्यवस्यति। तन्न लोके न शास्त्रेपु विज्द्वाति 
प्रमाणताम ॥--तत्त्वार्थशल्ञो ६. १०, ७८ 'प्रमास्तराग्रदीतार्प्रकाशित्व 
प्रपन्‍्क्तः। प्रामास्य च॒ ग्रद्वीतायंप्राहित्वेपि कंचन ॥-सत्त्वा्यश्लों » १:१३.६७४। 
“ग्रही्प्रदणात्‌ तब न स्मृतैश्चेत्ममाणता । घाय्रबाह्मर्चाः फेन 
सा ॥-तत्त्वाबंश्लोक० . १.१३.१४ “नत्वेत्रमपि अम्राणरुप्लववादिताव्याघात 











क न्नाजु हे 











२: '्यदू रह्टीतआहि आने स तत्माणं+ यथा स्दृतिः; शहीत्माहों चर अत्वक 
प्रष्ठणावी विकल्प इत्ि व्याप्कविदद्धो पलब्धि:ः--त्त्वसे० पु+ का० १२६८ | 


स्मृति प्रामाण्यं 


स्मृतिकों प्रमा-प्रमाण माननेके बारेंमें मुख्य दो परम्पराएँ हैं--जैन 
और जैनेतर | जैन परंम्पय उसे प्रमाण मानकर परोक्षके भेद रूपसे इसका 
वर्णन करतीं है। जैंनेतर परम्परावाले वेंदिक, बौद्ध, सभी दर्शन उसे प्रमाण 
नहीं मानते अतएव वे किती प्रमाणरूपसे उसकी चना नहीं करते । स्मृतिको 
प्रमाण न माननेंवाले मी उसे अप्रमाण--मिख्याशान--नहीं कइते पर वे प्रमाण 
शब्दसे उसका केवल ल्यवहार नहीं करते | 

स्मृत्यात्मक शानमें प्रमाण शब्दका प्रयोग करने न करनेका जो मतभेद 
देखा जाता है इसका बीज घमंशाह्नके इतिदासुम है | वैदिक परम्परामें घम्शास्त्र 
रूपसे वेद अर्थात्‌ अतिका हीं मुझ्य प्रामाणग माना जाता है। मन्‍्वादित्मृतिरूप 
पर्मशार्ू प्रमाण हैं सही पर उनका प्रामाश्य श्रृतिमूलक दे । जो स्मंत आंतमूलक 
है या अतिसे झविरुद्ध है वही प्रमाण हैं अर्थात्‌ स्मृतिका प्रामाण्य अ्ुतिप्रामादव- 
तन्त्र है स्वतन्त्र नहीं! | घर्मशास्त्के प्रामाण्य को इस ब्यदस्थाका विचार बहुत 
पुराने समय से मीमांतादर्शन ने किया दै। जान पड़ता है जब स्ठुतिरूप घम- 
शास्तकों छोड़कर मी स्मृतिरूप क्ञानमात्र के विषय में प्रामाश्यविघयक अश्न 
मीमांसकॉंके सामनें आया तब भी उन्होंने अपना धर्मशास्त्रविषयक उस तिद्धान्त 
का उपयोग करके एक साधारण ही नियम बाँध दिया कि स्मृतिज्ञान स्वतन्त्र 
प्रमाण नहीं है; उसका प्रामाण्य उसके काणयूत झनुभवके प्रामाण्य पर निर्भर 
है अतपय बह मुछ्य प्रमागरूपले गिनी जाने योग्य नहीं। सम्मंबत वेदिक 
धर्मतीबी मीमांसा दर्शन के इस धर्मशास्त्रीय या तत्तशानीय निर्णंयका प्रमाव 
समी न्याय; वैशेषिक, सांख्य', योग आदि इतर वैदिक दर्शनों पर पड़ा दे | 





१. 'पारतन्थ्यात्‌ खतो नेषां प्रमाणत्वावधारणा। अपग्रामाण्यविकल्सस्थु 
द्रदिम्नैव विहल्यते ॥ पूर्वबिज्ञानविषय विज्ञान स्मृतिर्न्यते। पूर्वशनादिना तत्या: 
प्राभारव॑ नावधावंते ॥-तन्त्रवा० प्र ६६ | 

२. 'एंठदुक भवति--उर्वे प्रमायादयोनधिगतसयें सामान्यतः प्रकारतो 
वा5थिगमयन्ति, स्मृतिः पुनर्न प्‌र्बानुमबमर्यादामतिक्तमति, तद्रिषया तदूनविषया 
बां+ ने तु तदधिकबिषया, सो5य॑ बृत््वन्तराद्षिशेषः स्छृतेरिति विसृशति। 
तंत्व5० ९० १९ | 
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झतएव वे अपने-अपने मन्तव्यक्ी पुष्टिमँ चाहे मुक्ति मिन्न+मेन्न बतलाएँ फिर 
भी वे उभी एक मतसे स्मृतिरूप क्ानमें प्रमाण शब्दका व्यवहार न करके ही 
पत्में हैं । 

कुमारिल आदि मीर्मातक कहते हैं. कि स्पृतिज्ञान अनुमव द्वारा ज्ञत 
विष्रयकों हो उपस्थित करके कृतझत्य दो जानेक़े कारण किसी अपूर्व श्रथका 
प्रकाशक नहीं, वह केवल ग्रहँतग्राहि है और इसीसे वह प्रमाण नहीं" | 
प्रशलपादके अनुगामी आाधरने भी उसी मौमांसकको ग्रद्मीतग्राहित्ववालों युक्तिकां 
अवलम्बन करके स्मांतकों प्रमाणन्राह्म माना है (कन्दली पृ० २४५७)।| पर 
अच्षपादक अनुगामा जबन्‍्तने दूसरों हो युक्ति बतलाई दे। ये कइते हैं कि 
स्पातशान |विध्यरूप अथके सिवाय ही उत्पन्न होनेके कारण झनर्थज होनेसे 
प्रभाश नहीं । जयन्तको इस युक्तिका निरास औधरने” किया दैं। अक्षपादके 
हो झनुगामी वाचस्पति मिक्षने ताखसी युक्ति दो है | वे कहते हैं कि लोकव्यवहार 
स्मृतिका अमाण माननके पक्षमे नहीं है अतएव उसे प्रमा कहना योग्य नहीं | 
वे प्रमाकी व्याहृया करते समय स्मृतिमिन्न श्ञानकों लेकर ही विचार करते है 
(वात्पप ४० २०)। उदयनाचार्यने भी स्मृतिकों प्रमाण न माननेबाले सभी 
पूवबर्ती तार्किकोंकी युक्तियोंका निरास करके अन्तर्म बाचस्पति मिञ्के तात्पर्यका 
अनुत्रण करते हुए; यहा कद्ा है कि अनपेक्ष होनंके कारश झसुभव ही प्रमाण 
कोव्मि गिना जाना चाहिए., स्मृति नहीं; क्योंकि वह अनुमवसतापेल है और 
ऐसा माननेका कारण लोकब्यबद्ार ही है? | 


१. “तत्र यत्‌ पुर्रविज्ञानं तस्य प्रामाश्यमिध्यतें। तदपत्थानमानेर स्मृते 
त्याे्चरितार्धता ॥।-शलोकषा ० झनु० शलो० १६७ | प्रकरणशप० पृ० ४२। 

२. “न स्पृतेर््रमाणत्व॑गद्दीतप्राहिताइतम्‌ | झंपि त्वनपेजन्यत्व तद- 
प्रामाण्यकारणम || “>न्यायम० पृ० २३ | 

३. “ये त्वनर्भकत्वात्‌ स्मृतेरप्रामाएयमाहुः तेघामतीतानगतविधवस्थानुमान- 
स्पांग्रामाणय॑ स्यादिति दुषणम ॥!-कन्दली० प्ृ० २५७ | 
. ४. “कर्ष तहिं स्मतेब्यवच्छेदः ! अननुमवत्वेनैव | यथार्थो झनुभवः प्रमेति 
प्रामाणिकाः परयन्ति | 'तत्वशानाद' इति चत्रणात्‌ | अव्यमितारि ज्ञानमति 
च॑। ननु स्मृतिः प्रमेव किन स्थादू यथार्मशानत्वात्‌ प्रत्यज्ञाचनुभूतिवदिति चेत्‌ । 
न। सिद्दे व्यवह्रें निमत्तानुलरणात्‌ | न चर स्वेच्छाकल्पतेन निमित्तेन लोक- 
व्यवहारनियमनम्‌ + अध्यवस्थया लोकव्यवद्धारविप्लबप्रसज्ञात्‌ | न च स्थृत्हितों 
प्रमाण्याभियुक्तान महर्पीणांप्रमाणन्यवह्दरो 5र्ति, ए ८गलुपदेशात्‌ ।*-स्यायकु ० ४-६ 


१६६ 


वौद्धदर्शन स्मृतिकों प्रमाण नहीं मानता | उसको युंक्ति मी मीमाँलक या 
वैशेषिक जैसी ही है अर्थात्‌ स्मृति गद्दीत्प्राहिणी होनेंसे दी प्रमाण नहीं 
(उत््वसं० प० का० १२६८) | फिर भो इंस मन्तव्पके बारेमे जैसे न्याय वैशेषिक 
झादि दर्शनों पर मौसासा-घर्मशास्त्र-क्रा प्रभाव कद्दा जा सकता दे बैठे 
बौद्ध-दर्शन पर कहा नहीं जा सकता क्योंकि वह वेदका ही प्रामाण्य नहीं 
मानता | विकल्पशानमात्र 'कों प्रमाण न मानूके कारण बोद्ध दृशनर्म स्मृतिका 
प्रामाण्प प्रसक्त ही नहाँ दैं | 

जैन ताकिंक स्मृतिको प्रमाण न माननेबाले भिन्न-भिन्न उपर्युक्त दर्शनोंकी 
गहीतग्राहित्व, अनर्थजत्व, लोकब्यवद्दाराभमाव आदि सभी" युक्तियोंका निरास 
करके केवल यही कइते हैं, कि जेंसे संबादी होनेके कारण प्रत्यक्ष आदि प्रमाण कहे 
जाते हैं वैसे ही स्मृतिकों भी संवादों डोनें ही से प्रमाण कहना युक्त है। इंसे 
जैन मन्तब्य्त काई मतमेद नहीं। आचार्य देमचन्द्रने मी स्पृतिप्रामाण्यकी पूर्व 
जैंन परम्पराका ही अमुसरण किया है--प्र० मी० पृ० २३) 

स्मृर्तिज्ञानकां अविसंवादित्व समीको मान्य है | वत्तुत्थितिमँ मतमेद न होने 
पर भी मतमेद केबल प्रमा शब्दसे स्मृतिशानका व्यवहार करने न करनेमे है 





ई० १६३६ ] [ प्रमाण मौमांसा 


३. 'गह्दीतग्रहणान्ने्ष्ट सांकृत' " “'* ?-( सांद्रतम--विकल्पज्ञानम-भनोरथ० ) 
प्रमाणवा> २.३ | 

२, 'तथाहि--अमुष्याउप्रामाण्यं कुतो$पमाविष्कुर्षीत, कि. गहीता्थशहि 
त्वात्‌ू» परिब्छित्तिविशेषाभावात्‌ » अरुत्यतीतेथें प्रबतमानत्वात्‌ , अर्थादनु 
तस्द्ममानत्वात्‌ , विसंवादकत्वात्‌ + समारोप दकत्वात्‌ , प्रयोजनापरसा घक- 
त्वात्‌ वा ।--स्याद्वादर० ३. ४ | 





प्रत्यभिज्ञां 


प्रत्यभिज्ञाके विषयमें दो बातें ऐसी हू जिनमें दार्शनिकोंका मतमेंद रहां 
है--पहली प्रामाए्यकी झोर दूसरी स्वर्यकी। बौद्ध परभ्पत् प्रत्यमिज्षाकों प्रमाण 
नहीं मानतो क्‍योंकि वह ज्ुणिकवादी होनेसे प्रत्यभिज्ञाका विएय मानें जानेवाले 
स्थिरत्कक्ों हो वास्तविक नहीं मानती । वह स्थिरत्वप्रतीतिकों साइश्यमूलक 
मानकर ब्लान्त ही समझती है' | घर बौद्धभिन्‍न जैन, वेदिक दोनों परम्पराके 
सप्ती दार्शनिक प्रत्यमिशाकों प्रमाण मानते हैं। थे प्रत्यम्रिजके प्रामाण्यके 
झांधार पर दी बोद्धतम्मत कुणशमभज्ञका नियत ओऔर- नित्पत्व--स्पिसत्व--कां 
समर्भन करते हैं। जेन परम्परा न्याय: वेशेपिक झांदि वैदिक दर्शनोंकों तरह 
एकान्त नित्यत्व किंवा कूट्लंय नित्यत्व नहीं मानती तथापि बह विभिन्न पूर्वापर 
झक्‍स्थाओम अुवत्वकों वास्तविक रूपसे मानती दै ऋतएूब बह भी प्रत्यम्शिके 
प्राम्माणपक्ों पर्चयपातिनों हैं | 

प्रत्यभिशाके सरूपके संबन्धर्मे मुख्यतया तीन पतन हैं"-बौद्ध, वेदिक और 
बेन बौद्धपत्ष कहता है कि प्रत्यमिज्ञा नामक कोई एफ शान नहीं है फिनत 
स्मरण और प्रत्यक्ष ये समुछित दो शान ही प्रत्यमिशा शब्दरे व्यवद्ूत होते हैं* | 
उलफ़ा तत्‌ अंश अतीत होने से परोक्षरूप होनेके कारण स्मरणग्राह्म है बह 
प्रत्यक्षग्राप्न हो ही नहीं सकता, जर्बाक्र 'इदम” झंश वतमान होनेफे कारण 
प्रत्पक्षमाह्म है वह अग्रस्यक्षग्राह्म हो ही नहीं सकता ! इस तरह विषयगत परोक्षा- 
परोक्ष॒त्वकें आघार पर दो ज्ञानके समुच्चयकों प्रत्यमिज्ञ कइनेवाले बौदपतके 
विरुद्ध न्याय, मीमांसक आदि बेदिक दर्शन कहते हैं कि प्रत्यभिज्ञा यह प्रत्यक्ष 
रूप एक ज्ञान है प्रत्यक्ष-स्मरण दो नहीं। इन्द्रियजन्य प्रत्वच्मेँ वर्तमान मात्र 
बिषपरयकत्वक्का जो निय्रम हैं वह सामान्य नियम है अतएव सामपग्रोविशेषद्शामम 
घह नियम साप्वाद बन बाता है। बाचस्पति मिश्र प्रत्यमिक्षाम प्रत्यक्षत्वका 
उपशादन करते हुए कट्टते दे कि संस्कार या स्मरणरूप सहकारोके वलसे दतंमान- 








१ प्रमाणवा* हें, ४० १-२ | तत्वरु० क्वा० ४४७ | 


२ *.. तस्माद्‌ दें एते ज्ञानें ल इति स्मरणम्‌ अयम्‌ इत्यनुमबः-न्यायम० 
पु७ हंडई | 
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मात्रग्नाद्दी मी इन्द्रिय, अतीतावस्थाविंशिष्ट चर्तमानकों »इण कर तकनेके कारण 
प्रस्यभिज्ञाजनक हो उकती है! । जयन्त बाचस्पतिके उक्त कथनका अनुसरण 
करनैंके अलावा भी एक नई युक्ति प्रदर्शित करते है। थे कहते हैं कि स्मरण 
सहकृतरन्द्ियजन्य प्रत्यच्षके बाद एक मानसज्ञान होता हैं जो पंत्यभिन्ञा 
कइलाता है| जयन्तका यह कथन पिछले नेयायिकोंके अलौकिकप्रत्यक्षवादकी 
फ्ल्पनाका बौज माझम होता हैं | 

जैन ता्किक प्रत्यमिज्ञाको न तो बौद्धके समान श्ानसंमुच्द्य मानते हैं और 
न नैयायिकादिकों तरह बद्िरिन्द्रियज प्रत्यक्ष | वे पित्यामिशाकों परोक्ष ज्ञान मानते 
है। और कहते है कि इन्द्रियनल्य ज्ञान और स्मरणके बाद एक संकलनात्मक 
विज्ञातोय मानते शान पैदा होता दै वहीं प्रत्यमित्ता कहलाता है। अकलझोपन्न 
(लघी० ३. ३. से) प्रत्वभिज्ञकी यह व्यवस्था जौ स्वरूप जयन्तको मानसजशान 
की कल्पनाके समान हैं वई सभी जैन तार्किकॉफे द्वारा निर्विवादरूपसे मान लौ 
गई है। आचार्य देमचन्द्र भो उसी ब्यवत्थांफे अनुसार प्रत्यमिशाक्ा स्वरूप 
मानकर परेंपत्ेनिराकरण और छप्जसमर्थन करस्ते ै---॥० मी० प्रू० हें४- | 

मौमासक (श्लोकवा० सूं० ४. शलो ० र३२-२३७.), नैयायिक (न्यायपू> 
१. १. ६.) झादि उपमानको स्वतन्त्र प्रमाण मानते हैं ज़ों साइरय-वेसहशय 

है | उनके मतानुतार हस्तत्व; दौघ॑त्व आदि विषयक अनेक सप्रतियोगिक 

शान ऐसे ई जो प्रत्यद्ध हो दे | गन ताकिकोने प्रथमसे हीं उन सबका समावेश। 
प्रत्यभिज्ञानकों मंतित्ञानके प्रकारंविंशेषरूपते खतंन्त्र प्रमाण मानकर, उसीमे 
किया है; जो ऐकमत्थते सर्वमान्य हो गया है 
इं० १६३६ ] [ प्रमाण मींलांसा 


१ ताप? प्रू० १३६ | क्‍ 
| एवं पूर्वज्ञानविशेषितस्य के ; हु ' उंवशापणा# 
प्रत्यभिन्ना | +च्यायम० 7१० '४६१ | 





तक प्रमाण 


भगवान्‌ महावीर, बुद्ध और उपनिषद्के सकी वर्ष पूर्व भी ऊइ (ऋग० 

२०. १३१, १०) झोर तक (रामायण रे, २५. १२.) ये दो धातु तथा तजन्य 
रुप छंत्कृत-प्राकृत भापषामें प्रचलित रहे' । आगम,; पिटंक और दर्शनदत्ोंमे 
उनका श्रयोग विविध प्रस॑ंगमि घोड़ेबहुत भेदके साथ विविध अ्थोर्ने 
देखा जाता है | सब अर्थोर्म सामान्य अंश एक हो हे और यह यह कि 
विचारात्मक शज्ञानब्यापार | जैमिनीय खूज़ ओर उसके शाबरभाध्य झादि* 
व्यास्यागस्थो्म उस्ती भावका चोतक ऊंह शब्द देखा दाता है, दितकों जयन्त 
ने मंबरीमें अमुमानात्मक या शब्दात्मक प्रमाण समभकर खण्डन किया है 
( स्वायम० प्रू० अप्मम ) | न्याययत्र ( १. १५ ४० ) में तकंका लक्षण है जिसमें 
ऊह शब्द भी प्रयुक्त है ओर उसका अर्थ यह है कि तरक॒त्मिक विचार खय॑ 
प्रमाण नहीं किन्तु प्रमाणानुझूल मनोब्यापार मात्र है। पिछले नेयायिकोंते 
तर्कका अर्यविशेष स्थिर एवं स्पष्ट किया है। और निर्णय क्रिया दे कि तक 
कोई प्रमाणात्मक ज्ञान नहीं है किन्तु ब्यातिज्ञानमैं बाधक होनेवालो अ्प्रयोज- 
कत्वशक्लाकों निरस्त करनेवाला ब्याप्यारोपपुर्बक ब्यापकाणेपफ्खरूप आइ्टार्य ज्ञान 
मात्र है जो उस व्यंभिचारशह्लाकों हटाकर ब्याप्तिनिशंयमेँ सइकांरों बा उपयोगी 
हो सकता है ( चिन्ता? झनु० पृ० २१०; न्याय» जू० १, १. ४० )। प्राचीन 
समय ही न्याय दर्शनमै तकका स्थान प्रमाणकोटिमे नहीं है | न्‍्यायदश नक़े 
विकातके साथ ही तकंके अर्थ एवं उपयोगका इतना विशदीकरण हुआ है कि 


ह “उपसर्गादश्नल्ल ऊहते। ।-पा० दूं» ७. ४. २३। "नैपा तकेश 
मतिशापनेया >कंठ» २. ६ | 

२ तका अत्थ न विज -आचरा? सु० १७० | “विहिता वितक-मब्भि० 
सब्वासबसुत ९. ६। '"तकांप्रतिष्तानात'-अद्गमखू० २. १- ११। न्यायसू# 
हैं. १. ४० | 

३ “त्रिविधश्च ऊहः | मन्त्रसामसंस्कारविषयः |--शावरमा० ६. ६. ६ | 
जेमिनीवन्या० अध्याय ६. पाद १. अधि १ | 

४ न्यायंदू० १. २, ३ | 
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इस विषय पर बड़े दुदम और सझमतर ग्रन्थ लिखे गए हैं जिनका भ्रासम्म 
गंगेश उपाध्यायसे होता है। 

बौद्धतार्किक ( देतुविं० ठौं० 'पृ० २७ ) भी तकत्मक विकब्पज्ञानक। 
व्याध्तिज्ञानोपयौगी मानते हुए मी प्रमाण नहीं मानते | इस तरह तककों प्रमाण- 
रूप माननेकी. सौ्मांतक परम्परा और अप्रमाणरूप होकर भी ग्रमाशानुभाइक 
मातनेकी नैयाबिक और बौद्ध परम्परा दै | 

जैन परम्पराम प्रमांणरूपसे माने जानेवाले मतिज्ञानका द्वितीय प्रकार हा 
जो दस्तुतः गुणदोषविचास्णात्मक ज्ञानव्यापार ही है उसके पर्यायरूससे ऊट 
और तह दोनों शब्दौंकां प्रयोग उमास्वातिने किया हैं ( तत्वार्यभा० १. १४ )। 
जब जैंन परम्परा तार्किक पद्धतिसे प्रमाणके मेद और लक्षण आदिकी व्यतत्या 
होने लगी तब सम्भव॒तः सर्वप्रथम अकलझने दी तकका खरूप/ विषय, उपयोग 
आदि स्थिर किया (लघो० स्ववि० ३. २.) जिसका अनुसरण विछुले सभी जन 
ताकिकने किया हैं। जेन परम्परा मोमांसकॉंकी तरह ते या ऊहकों प्रमाणात्मफ 
जान ही मानती आई है। जेन तार्फिक कहते हैं कि ब्यासिज्ञान ही तक या ऊह्द 
शब्दका अर्श हैं। चिरायात आर्यपरम्पराके अ्रति परिचित ऊड या तक शब्दको 
लेकर ही ऋकलडूने परोक्षप्रमाण के एकमेद रूपते तकंप्रमाणु त्थिर किया | और 
बाचस्पति मिश्र आ्रादि' नैयासिद्षोंने व्याप्तिशानकोी कई मानसपत्यज्ञरूप) कहीं 
लौकिकपत्यचुरूप, कहीं अनुमिति आदि रूप माना है उसका नियत करके जेन 
ताकिक व्याप्तिजानकों एकरूप दी सानते आए. हैं। पह रूप है उनकी परिमाषाके 
अनुसार तकपदप्रतिपाद्य | आचार्य देमचन्दर उसी पूर्वपसम्पराके समर्भक हूँ- 
प्र० भी प्ृ० रेदे | 


इं० १६१६ ] द [ प्रमाथभीमांता 


₹ तात्परय० प्र० १४६-१६७ | न्‍्थायम० 9० ै१रेरे । 


अनुमान 


अनुमान शब्दके अनुमितिं श्रोर अनुमितिकरण ऐसे 'दो अर्थ हैं। जब 
अनुमान शब्द भाववालों हो तब आअनुमिति और जव करणवादौ हो तब 
अनुमितिकरण श्र्थ निकलता हैं। 

झनुमान शब्दर्म ऋनु ओर मान ऐसे दो अंश हूँ। झनुका श्रर्ण है पश्चात्‌ 
और मानका श्रर्थ है ज्ञान अर्थात्‌ जो किसी अन्य ज्ञानके बाद दी होता है बह 
अतुमान | परन्तु वह अन्य ज्ञान खास ज्ञान दही विवक्तित है, जो अनुमितिका 
कारण होता है। उस खास ज्ञान रूपले व्याप्तिज्ञान-जिसे लिक्ञप्रामश मो 
कहते हैं--इ४ है। प्रत्यक्ष और अनुमान शानमें मुख्य एक अन्तर यह मी द्द 
कि प्रत्यन्ष ज्ञान नियमसे शानकांस्णरू नहीं होता, जब कि अनुमान नियंमसे 
शानकारणक हीं होता है। यही भाव अनुमान शब्द मौजूद “अनु' अंशके 
द्वारा सचित किया गया है। यद्चपि प्रत्यक्षभिन्‍्न दूसरे भी ऐैसे शत्त है जो 
अनुमान कोटि न गिने जाने पर भी नियमसे ज्ञानजन्य हीं हैं, जैसे उपसान 
शाब्द, अधापत्ति आदि; तथापि दर असलमें जैसा कि वैशेषिफ दर्शन तथा 
ब्रौद्ध दर्रन मैं भानां गया है--प्रमाण के प्रत्यक्ष ओर अनमान ऐसे दो ही 
प्रकार हैं| बाकी के रब प्रमाण किसौ न किसी तरह अनुमान प्रमाशमें रुमाए 
जा सकते हैं शैंसा कि उक्त द्विपमाणवांदी दर्शनोने समाया मी है| 

अनुमान किसी भी विप्रयका हो, वह फिसी भी प्रकारंके देतुते अन्य क्‍यों 
मे दो पर इतना तो निश्चित है कि अनुमानके मूलमें कहाँ न कहीं प्रत्यक्ष 
शानका अस्तित्व अवश्य होता है। मूलमें कहीं भी प्रत्यक्ष न हो ऐसा अनुमान 
दो ही नहीं सकता | जब कि प्रत्यक्ष अपनी उत्पत्तिमं अनुमानको अपेक्ता 
कदापि नहीं रखता तव अनुमान अपनी उत्पत्ति में प्रत्वक्षको अपेता अवश्य 
रखता है | यही माव न्यायसुजगत अनुमानके लखणमें" कत्पूवंकम! (१,२.५) 








१. जेसे “तत्पुवंक' शब्द प्रत्यक्ष और अनुमानका पौवांप्य प्रदर्शित करता 
है बेंसे हो जैन परम्परामें मति और अतसंज्ञक दो ज्ञानोंका परौवांपर्य बतलानेचाला 
मंइपुब्ध जेंग सु! ( नन्‍्दी घू० २४ ) यह शब्द है। विशेषा» गा० पु, 
१०४, १०६ | 


शब्दसे ऋषिने व्यक्त किया है, जिसका अनसरण सांख्यकारिकां ( का ४ ) 
श्रादिके अनमान लक्षण में मी देखा जाता है| 

अनमानके स्वरूप शझऔर प्रकार निरूपणण आदिका जो दाशंनिक 
विकास इमारे सामने है उसे तौन युर्गोर्म घिमाजित करके हम ठीक-ठोक सम 
सकते हैं १ वैंदिक युग, २ बौद्ध युंग और ३ नव्यस्याय सुग | 

१--विचार करनेसे ज्ञान पड़ता है कि अनुमान प्रमाणके लक्षण ओर 
प्रकार आंदिका शाल्जीय निरूपण वैदिक परम्परामें हो शुरू हुआ और उसीक्री 
विविध शाखाओंमें विकसित होने लगा | इसका प्रारंभ कब हुआ; कहाँ हुआ, 
किसने किया, इसके प्राथमिक विकासने कितना समय लिया। बह किन किन 
प्रदेशोंमे सिद्ध हुआ इत्यादि प्रश्न शायद सदां ही निदत्तर रहेंगे। फिर भी 
इतना तो निश्चित हूपते कहां जा सकता है कि इसके प्राथमिक विकासका 
बन्यन मी वैदिक पर॑पराढ़े प्राचीन अन्य अन्य में देखा जाता है।. 

यह विकांस बैदिकसुगीन इसलिए भी दे कि इसके प्रास्म्म ४822४ जैन 
बौर बोद् परम्पराका हिस्सा तो है डी नहों बल्कि इन दोनों परम्पराओंने व 
परम्परासे ही उक्त शास्त्रीय निरूपणको शुरूम अक्षरशः अपनाया है । यह 
बैदिकयगील अनुमान निरूपण हमें दो वैदिक पफुपराओ्रोंम थोड़े बहुत देर-फेरके 
साथ देखनेकों मिलता है | ॥ 

(ञझ) बैशेपिक और मीमांठक परम्परा-ाइस परम्पराकों स्पष्टतया व्यक्त 
करनेवाले इत समय हमारे सामने प्रशल और शाबर दो माष्य हैं। दोनोंमें 
झनुमानऊ़े दो पकारोंका ही उल्लेख है' जो मूलमें किसी एक विचार परम्पशका 
सूचक है | मैरा निजी मी मानना दै कि मूलमें वेशेपषिक और मीमांसक दोनों 
परम्पराएँ कमी अभिन्न थी; जो आगे जाकर क्रमशः जुदी हुई और मिन्नें- 
मिन्न मार्गसे विकास फरतो गई | द 

(ब) दूसरी बैंदिक परम्परामे न्याय, सांख्य और चरक इन तीन शास्त्रों- 


१. 'तत्त दिविघम-अत्यक्षतों इश्सम्बन्ध॑ सामान्यतों इृश्सम्बन्ध च-- 
शाबरभा० १, १. ५ | एतत्त द्विविधम--इष्ट॑ सामान्यतों दृस्ट च--अशल्त० 
पुऊ ६०५४, | 

२. मीमांसा दर्शन 'अ्रथातों घर्मज्िज्ञासा' में घर्मते ही शुरू होता दै बेसे 
हो वैरोंपिक दर्शन माँ अवथातों घर्मे ब्याख्यास्यथामः खत धर्मनिरूपणते शुरू 
होता है। 'चोदनालक्षुगोडयों धर्म: और तदचनादाम्तायस्य प्रामास्पम' 
दोनोका भाव समान है | 


का समावेश दै। इनमें अनमानके तौन प्रकारोंका उल्लेख व वर्णन है' | 
वैशेषिक तथा मीमांसक दर्शनमैं वर्णित दो प्रकारके बोघक शब्द करीब करीद 
समान हैं, कब कि व्थाय आदि शास्त्रोकी दूसरी परम्परामैं पाये आानेंवाले 
तीज प्रकारोंके बोघक शब्द एक ही हैं। अलबत्ता सब शास्त्रोम उदाइसण 
एकसे नहीं हैँ | 

जेन परम्परा सबसे पढिले अनुमानके तोत प्रकार अनुगोगद्वास्सत्॒ँ-- 
जो हैं? स० पहलों शतान्दौका है--हो पाये जाते है।* बिनके बोचक शब्द 
अत्वलरशः न्यायदश नफे अनुसार दी हैं। फिर भी अनयोगढद्ार वर्णित तीन 
प्रकारंके उदाइरणमि इतनी विश्येषता अवश्य है कि उनमें मेंद-प्रतिमेंद रूपसे 
वैशेपिक-मीमांसक दर्शनवाली द्विविध अनमानकौ परम्पयाका भी समावेश 
हो ही गया दे | 

वोद् परम्रामे अनुमानके न्‍्यायसूत्रवाले तीन प्रकास्का है वर्णन है जौ 
एक मात्र उपायदंदय (प्ृ० १३) में अभी तक देखा जाता है। औैसां समकका 
जाता हैं, उपायददय अगर नागाजुनकृत नहीं हो तो भी वह दिनागका पूर्व- 
वर्ती अवश्य होना चाहिए | इस तरह हम देखते है कि ईसाकी चौथी पौंचदी 
शताब्दी तकके जैन-बौद्ध साहित्यमेँ वैदिक चुगीन उक्त दो परम्पााओंके अनुमान 
वर्णनका ही संग्रह किया गया है। तब तकमें उक्त दोनों परणपराएँ मख्यतया 
प्रमाणकें विषय खासकर अनुमान प्रणाल विषयर्म वैदिक परमराका ही 
अनुतरण करतो हुई देखो जाती हैं । 
हम ९-३० ७० की पौँचर्वी शताब्दीसे इस विषयमैं बौद्धयुग शुरू दोता है| 
द्वयुग इसलिये कि अब तकमे जो अनुमान प्रणाली वैदिक परन्पराके अनुसार 
हो मान्य होती शाई थी उतका पूर्ण बलसे प्रतिद्वाद करके दिकनागने आनुमान 
का लक्षण स्वतन्त्र मावसे रचा और उतके प्रकार भी झपनी बौद्ध दृ्टिसे 
बतलाए | दिड्नागके इस नये अनुमान प्रस्थानकों समो उत्तरवतों बौद्ध विद्वानोंने 


१ “पू्व॑बच्छेषवत्सामान्यतों दृष्ट' नो न्थायसू० १.१. ५। मांठर० का० थ। 
अरफ वूत्रस्थान शलों० २८, रेह | 


९ 'तिबिदें पण्ण॒त्ते त॑जहा-थुब्यवं, सेशवं; दिद्वताहम्मर्व [--अनयों ० 
पृ० २१२४ | ;- 


रे प्रमाचतमु० २, १. 30009॥5 ॥.6ए82८. एं०.]. 9. 236, 
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झपनाया "* और उन्होंने दिलमागकी तरह ही न्याय आदि शाज् उम्मत बेंदिक 
फम्पराके झनुमान लक्षण, प्रकार आंदिका खणइन किया जो कि कमी प्रतिद्ध 
पबवतों बौद्ध ताकिंकोने खुद ही स्वीकृत किया थां। अबसे बेंदिक और बोद्ध 
ताकिकोक़े बीच खण्डन-मश्डनकी खास आमने-सामने छावनियाँ दन गईं | 
बत्तयायनमाध्यके टीकानुटौकाकार उद्योतकर; वाचत्पति मिश्न अदिने बसुबन्‍्यु: 
दिल्‍नाग, घर्मझीतिं झादि बौद्ध ता्किकोके झ नुमानलचणप्रणयन आदिका जोर 
शोस्ते ख़ण्डन फिया जिसका ” उत्तर क्रमिक बौद्ध तार्किक देते गए हैं | 

बौद्धमुगका प्रमाव जैन परम्परा पर मी पड़ा | बौद्धताकिकौड्े द्वारा वैदिक 
परम्परासम्मत अनुमान लक्षण, मेद आदिका खण्डन होते ओर स्वतन्त्रमावसे 
लदशप्रणयन होते देखकर सिद्धसेन' जैसे बैन ताकिक्नोने भी खतन्त्रमावते 
अपनी हृष्टिेके अनुसार अनुमानका लक्षसप्रशयन किया | -मद्ारक अकलकछूने 
उस सिंडसेनीय लक्षणपणयन मात्रमे हो रुन्तोष न माना । पर साथ ही बीड/- 
तार्किकॉकी तरह वैदिक परम्परा उुम्मत अनुमानके मेद प्रमेदोंके खश्डनका सूजपात 
भी स्पष्ट किया” जिसे विद्यानन्द झ्रादि उत्तरवर्ती दिगम्बरीय तार्किकॉने विस्तृत 
व पल्नवित किया | 

नए बौद्ध युग के दो परिणाम स्पष्ट देखे जाते हैं। पहिला तो यह कि -बोद्ध 
आर जैन परम्परा खतन्त्र मावसते खनुमान लक्षण आदिका प्रथयन ओर 
अपने ही पूर्वांचायोंके द्वारा कभी स्वीकृत वैदिक परम्परा सम्मत अनुमानलक्ष» 
विभाग आंदिका रगडन | दूसरा परिणाम यह है कि समी वैदिक विद्वानोके 
द्वारा बौद्ध सम्मत झमुमानप्रणालीका खण्डन व अपने पूर्वाचार्य समस्त अनुमान 
प्रालीका स्थापन | पर इस दूसरे परिणशाममें चाहे गौण रूपसे ही सही एक 
बात यह भी उल्लेख योग्य दाखिल है कि मासर्ंक्ष जेंसे वेंदिक परम्पराके किसी 


ह अनमान॑ लिघ्नादर्यदर्शनम!-न्यायप्र० प्ृू० ७। न्यायबि* २. हे | 
तत्वत्े ० का० ६१३६२ 

२ प्रमाणुत्मु० परि० २ | तत्वसं० का० १४४२ | तात्पयु० प्रृू० ३८० | 

हे न्‍्यायवा० प्रृ० ४६ | तात्पर्य प्रृ० १८० | 

४ 'साथ्याविनामुनों लिक्लात्साध्यनिश्चायर्क स्मृतम्‌ । अनुमानम्‌ -- 
नन्‍्याया० ४ | 

५ न्यायवि० २. १७१, १७२ | 

६ तत्वार्थश्ली ० छ० २०५ | प्रमैयक्ृ० पू० १०५ | 

हर 





श्ड्ष 


ताकिकके लक्षण प्रणयनये बौद्ध लक्षणका मी असर आ गया जो जैन 
तार्किकोंके लक्षण प्रश॒यंनमे तो बोडयुगके प्ररम्मसे हो झाज़ तंक एक-सां चलो 
शाया है' । 

रै--तीसरा नब्यस्यासयुग उपाध्याय गंगेशते शुरू होता है | उन्होंने अपने 
वैदिक पूर्वाचायोके आतुभान लक्षणको काग्रम रखकर मी उतमें सूछम परिष्कार 
किया त्रिसका झादर उत्तातर्ती सभी नव्य नैयायिकरोंनें ही नहीं बल्कि समी 
वैदिक दर्शनके परिष्कार#ने किया | इस नवीन परिष्छारके समयते भारतवर्धमे 
बौद्ध तार्किक करौब-करीब नामशेंघ हो गए। इसलिए बौद गन्थोरतें इ सके स्वौकार 
या खणइनके पाये जानेका तो सम्मव डी नहों पर जैन परश्णाके बार ऐसा 
नहों है। बेन परग्यरा तो पूत्की तरह नव्यन्यायय्ासे आब तक जे ' भारतवर्ष 
चली आया रही है और यह भी नहीं कि नव्यन्यायपुणढै म्मझ कोई जैन ताकि ह् 
हुए भी नहीं। उपाध्याय पशोविजयजौ जैसे तस्वनिन्तामशि और आलोक 
आदि नब्यन्यायहे अम्यावी सृक्धप्नज्ञ तार्किक जैत परम्याा हुए हैं फिर सी 
उनके तकभापा बैसे ग्रन्थ नव्प्याययुगीन परिष्कृत अनुमान लक्षण॒करा स्वीकार 
या खशबन देखा नहीं जाता | उपाष्यायजीने भी अपने तकमाषा नैंसे प्रमाण 
किपयक मुख्य ग्रन्थों अनुपानका चतण वही रला है जो तमी पूर्ववर्तों रवेंताम्बर 
दिगम्बर तार्किकोंके द्वारा मान्य किया गया है| 

आचार्य हेमचन्रने अनुमानका जो लक्षण किया है वह सिद्धसेन और 
झअकलक आदि प्राक्तत जेन ताकिकोंके द्वारा स्थापित और समर्थित ही रहा | 
इसमें उन्होंने कोई सुधार या न्यूनाषिकता नहों को। फिर मी हेमचन्द्रीय 
अनुमान निरूपणमें एक घ्यान देने यौग्य विशेषता है। वह यह कि पू्॑वर्तो 
समी जैन तार्किकोने--जिनमे अपयदेव, वादी दैबसूरि आदि श्वेताम्बर ताकिकं 
का भी समादेंश दोता है--वेदिक परम्परा शम्मत विविध अनुमान य्याज्ञोका 
साठोप लण्डन* किया थां, उते आ० देमचन्द्र ने छोड दिया | यह हम नहीं 





है 'सम्पगविनाभावेन परोक्षानुमवेसाघनमंनुमांनम!-न्यायस्तार प० ५ | 

२ न्याया० ५ | नन्‍्यायवि० २. १ | ग्रम्माणप्र० प्र*० छ० ] परी० ३, १४ | 

३ 'अतीतानागतंधूमादिशानेडप्यनुमितिदरनाज लिख तदेंतुः ध्यापारपूर्व- 
वर्सितयोरमावात्‌. . ....किन्तु व्यात्िशान॑ करण परामशों व्यापार:--ततस्वचि+ 
परामश १० ४५३६-५० | 

४ सन्मतिटी० पृ० ५५६ | स्थादादर० प्ृ० ४२७ | 


१७६ 


कह सकते कि हेपचन्द्रने लंक्षेपदचिकों दह्ठिसे उत खण्डनको जो पढ़िलेसे बराबर 
जैन अन्धोर्म चला आा रहा था छोड़ा, कि पूर्वापर अउंगतिकों दृ्िसे | जो कुछ 
हो, पर आचार्य हेमचन्द्रके द्वारा वैदिक परम्परा सम्मत अनुमान बैविध्यके 
ख़खडनका परित्वाग होनेसे, जो जैन ग्न्योमिंल्वासकर श्वेताम्वरीय प्रन्थोंमँ एक 
नह स्‍नलऋ झा गई थी वह दूर हो गई | इसका जेय आचार्य हेंसचन्द्र 

हो डै। क्‍ 
हू असंगति यह थी कि गअआर्वरक्तित जैसे पूरवंचर समके जानेवाले आगमधघर 
अन आचारय॑ने न्याय सम्मत अनुमानजैंविष्यका बड़े विस्तार्से स्वोकार और 
समर्थन किया या जिसका उन्होंके उत्तराधिकारी श्रमयदेवादि श्वेताम्पर ता्िच्नोंने 
लावेश लएडन किया था। दिगम्बर परम्परा तो यह असंगति इसलिए नहीं 
मानी जा सकतो कि वह आर्वरक्षितके अनुयोगदारकों मानती ही नहीं | अतर- 
अगर दिगम्वरोय ताकिक अकल्लह् आदिने स्यायदर्शन सम्मत अनुमाननैविष्यका 
लएडन किया तो घह अपने पूर्वाचायोंके मार्गते क्रित्ती भी प्रकार बिरुद नहीं 
कहा जा सकता | पर स्वेताम्बरोय परम्पराक्ी बात दूसरी दै। झअमयदेव आदि 
सवेताम्बरीय ता्किक जिन्होंने न्‍्यावदर्शन सम्मत अनुमाननैंविष्यका लणडन 
किया, वे तो अनुमाननेकिष्यके पत्षपाती आर्मरक्तितके अनुगामी ये | अतएुब 
उनका घह खण्डन अपने पूर्वांचायक्रें उत समर्धनते स्पष्टयतया मेल नहीं खाता। 

आचार्य हेमचन्द्रने शायद सोचा कि एवेतम्बरीय तार्किक झकलह आदि 
दिगम्बर ताकिकोंका श्रनुतरण करते हुए एक स्वपरम्पराकी असंगतिमें पड़ गए 
हैं| दसी विचारसे उन्दोंने शायद अपनो ब्यारूपा मै जिविध अनुमानके सशडलन- 
का परित्याग किया सम्मव है इसी हेमचन्द्रोपत् असंगति परिद्ारका आदर 
उवाध्याय यशोविजय जीने मी किया और अपने तकमारा अन्थमैं बैंदिक परम्परा 
उम्मत अनुमानत्रैविन्षका निरांस नहीं किया; जब क्रि हेतु के स्यायत्तामत 
पाहज्चरूप्यका निरास खऋबर्य किया | 








ई० १६३६ ] [ ग्रमाण मीमांसा 


व्याप्ति विचार 


प्रण्मी० १.२.१०.में अविनामावका लक्षण है जो वस्तुतः व्यात्ति दो है फिर 
मी तऊ लक्षुणके बाद तहवितयरूयसे निर्दिश् ब्यासिका लक्तण इस खुजके द्वारा 
आा० हेमचन्द्रने क्‍यों किया ऐंसा प्रश्न यहाँ होता है। इसका खुलाठों यह है 
कि हेतुबिन्दुविवरणमें अर्चटने प्रयोजन विशेष बतल्ानेके वास्तै व्याप्यपर्मरूपसे 
और व्यापकंपर्मरूपसे मिन्न-मिन्न व्यातिस्वरूपका निदर्शन बढ़े आकर्षक द्जसे 
किया है जिते देखकर आा० देमचन्द्रकों चकोर दृष्टि उस छंशंकों अपनानेका 
लोम संगत कर ने सकी। आ० देमचन्द्रने अचंटोक्त उस चर्चाफों अक्षस्शः 
लेकर प्रस्तुत सूत और उसकी वृत्तिम व्यवस्थित कर दिया है | 

अंचंटके सामने प्रश्न था कि व्यात्ति एक प्रकारकाो संबन्ध है, जो संयोग 
की तरह द्विए् ही है. फिर जेंसे एक हो संगोगके दो संबन्धी “का ओर 'स्तर॑ 
अनियतरूपते झअनुयोगी-प्रंतियोगी हो उकते हैं वेसे एक व्यास्तिसंबन्वके दो 
छंवन्धी देतु और साध्य झनियतरूपसे देतुसाष्य कर्यों न हो अयांत्‌ उनमैसे 
अमुफ़ ही गमक और अमुझक ही गम्प ऐँधा नियम क्‍यों! इस प्रश्नके 
श्राचायोपनामक किसी तार्किंक की ओरसे उठाए बानेका अचंठने उल्लेंक 
किया है। इसका जवाब अर्चंटने, व्यातिक्ों संयोगछी तरह एकरूप संबन्ध 
नहीं पर ब्यापकघर्म और ब्याप्यधर्मरूपसे विभिन्‍न स्वरूप बतलाकर, दिया हे 
और कहा है कि अपनी विशिष्ट व्यातिके कारण व्याप्य दी गमक होता दे तथा 
आपनी विशिष्ट व्याप्तिके कारण व्यापक ही गम्य दोोता है। गम्पगमकमाद छ्व॑त्र 
अनियत नहीं है जेंसे आधाराधेयमाव | द 

उस पुराने समय हेतु-साध्य् अनियतरूवते गम्पगमकर्मांवकी आपत्तिकों 
टालनेके वाले अ्ंट बैंसे ताकिकोने द्विविध ब्यासिकी कल्पना कौ पर न्‍्याथ- 
शाह्ऐ्रे विकासऊे साथ हो इस आपत्तिका निराकरण हम दूसरे ओर विशसेषयोग्य 
प्रकारते देखते हैं। नव्यन्थायक्रे सज़धार गंगेशने चिन्तामणिर्म पूर्वफज्ञीय और 
विद्वान्कहपते झमेकविध व्याप्तियोंका निरूपण किया है ( चिन्ता गादा० पू० 
१४१-३६०)। पूर्वप्ञीय व्यातियोंम अव्यमिचरितत्वका परिष्कार ' हे जो बस्छुतः 





१. “न तावदब्यभिचरितत्व॑ तद्धि न साध्यामाववद्कृत्तित्वम , साब्यवद्धि- 
नताध्यामाववदत्तित्व॑. . ... साध्यवदन्याइंत्तित्त॑ वा ।-चिन्ता> गांदा» 
घृ० रह | 


रुधरे 


अविनाभाव या अचंटोक्त व्याप्यधमंरूप है | सिद्धान्तत्पाप्तिमें को व्यापकत्वका 
परिष्कारांश ' है वही अर्चदोक्त व्यापकपमंल्‍प व्याप्ति हैं। श्रांत्‌ अचंडने 
जिस व्यापकघरमरूप ब्यात्तिफों गमकृत्वानियामक कहा है उसे गंगेश व्याति ही 
नहीं कहते, वे उसे न्यापकत्व मात्र कद्दते हैं और तंथाविध व्यापकके सामानांधि- 
करणयको ही व्याप्ति कहते है" | गंगेशका यह निरूपण विशेष सूछम है। 
गंगेश जेसे ताकिकोंके अच्यमिच रितित्व। ब्यापकत्व झ्रादि विषयक निरूपण आ० 
हेंमचन्द्र को इंश्टिमें ऋाए होते तो उनका भी उपयोग प्रस्तुत प्रकरण में अवश्य 
देखा जाता | 

व्याप्ति, झविनामाव, नियतसाहचर्य ये पर्यायशब्द तकंशाज्ोंग प्रसिद्ध हैं | 
अदिनाभावका रूप दिखाकर जो ब्याप्तिका स्वरूप कहा जाता है बह तो 
माशणिक्यनन्दी ( परी० ३. १७, १८.) शझादि समी बेनताक्किकोके गन्योमे देखा 
जाता है पर अचंटोक्त नए बिचारका हंग्रह आ० देमचन्द्रके लिवाय फिसी झत्य 
जैन ताकिकके अन्यमें देखनेमे नहीं आया | 


पराथांनुमान के अवयव 


परार्थ अनुमान स्थलम प्रयोगपरिपा्टीके उभ्वन्ध्ते मतभेद हैं। सांख्य 
ताकिंक प्रतिश, देतु, दृष्टान्त इन तीन अवयवोंका हो प्रयोग मानते हैं 
(माठर० ५.) | मीमांख्क, बादिदेवकें कथनांनुसार, तीन अवयवोका ही प्रयोग 
मानते हैं ( स्याददर० पए० ४५४६ )। पर आ० हेमचन्द्र तथां अनन्तवीपके 
कथनानुसार ये चार अवबबोका प्रयोग मानते है( प्रमेयर० है. दे७ ) | 
शालिकनांथं; जो मीमांतक प्रभाकरके अनुगामी है उन्होंने प्रकरणपब्चिका्मे 
(प० ८३-८४), तथा पाथतारांथ मिश्नने शक्ञोकवार्तिककी ब्याछुयामे ( झनु० 
श्लो० ५४ ) मीमांसकलम्मत तीन झवयंवोका ही निदर्शन किया है । वादिदेव- 
का कथन शालिकनाथ तया पार्थलारथिके अनुसार ही दे पर आए० देसचन्द्र 
तथा अन॑न्तवीयका नहों। अगर आा० देमचन्द्र ओर अनन्तवीर्य दोनों मौमांतक- 





१. “प्रतियोग्यसमानाधिकरणयत्समानाधिकरणात्यन्तामावप्रतियोगिता वच्छे - 
बृकावच्छिन्न यन्‍्न मवति चिन्ता» गादा» प्रृ० दे६६ | 
२. 'तेन सम तस्य सामानाधिकरणयं व्याप्ति: |।-सिस्ता ० गादा ० पूृ० ३६१। 


तम्मत चतुरवयव कथेनमें भ्रान्त नहीं हैं तो समर्कना चाहिए कि उनके सामने 
चतु॒स्वववदादकी कोई मीमांसक परम्परा रही हो जिसका उन्होंने निर्देश किया 
है। नैग्रायिक्र पाँच जवयबोंका प्रयोग मानते हैं (१, १, ३२)। बौद्ध त्ार्किक 
अधिक से अधिक देतु-इष्टान्त दो का ही प्रयोग मानतें हैं. (पमाणशवा० १; रू; 
स्थादादर० प्ृ० ५४६) झौर कम से कम केवल देतुझा दी प्रयोग मानते है 
(प्रमाणवा« १, २८)। इस नाना अकारके मतमेदके. वीच बेन ताकिकॉने अपना 
मक जता झन्यत्र भो देखा जाता है; देसे ही अनेकॉन्त इृष्टिके अऋनुतार निर्युक्ति 
कालसे' ही स्थिर किया हे दिगम्बर-श्वेताम्बर समी जैनाचार्य अवयवप्रयोगमे 
किसी एक संस्याको न मानकर भोताको न्यूनाधिक यो ग्पताके अनुसार न्‍्यूनाधिक 
संख्याकों मानते हैँ | 


माणिक्यनन्दीने कमसे कम प्रतिज्ञा-हेतु इन दो अवयवोका प्रयोग सीकार 
करके विशिष्ट भोता को अपेज्षासे निगमन पर्थनत पाँच अवययौका मी प्रयोग 
स्वीकार किया है ( परो० हे, ३७-४६ ) | आा० देभचन्द्रके प्रस्तुत चंजोंके और 
उनकी ज्वोपज्ञ दत्तिके शब्दोंते भी मांखिव यंजन्दी कृत सुत्र और उनकी प्रमाचन्द्र 
झादि कृत इत्तिका है| उक्त भाव फल्षित होता है अथात्‌ आ ० हेमचन्द्र भी कम से 
कम प्रतिशाहतु रूप अवयवद्धयकों ही स्वीकार करके अन्तमे पाँच अवयबंकों भी 
स्वीकार करते है; परन्तु वादिदेवका मन्तंब्य इससे जुदा है। बादिदेव सूरिने अपनी 
स्वोपछ व्याल्यामें भोताकी विचित्रता बताते हुए यहाँ तक मान लिया है कि 
विशिष्ट अभिकारोके वाल्ते केवल देतुका दी प्रयोग पर्यात है ( स्थाद्वादर० पृ० 
५४८ ), लेसा कि बोदोने भी माना है। अधिकारी विशेषके वाल्ते प्रतिश और 
हेतु दो। झन्मविध अधिकारीके बास्ते प्रतिज्ञा, हेतु और उदाइरण तौन, इसो 
तरह अन्यके बास्ते सोपनय चार, था सनिगमन पाँच अवयबौंका प्रयोग खीकार 
किया है ( स्याद्वादर० पृ० ऋषड )। 








इस जगह दिगम्बर परन्पराकौ अपेक्षा श्वैताम्बर परम्परा की एक खास 
विशेषता ध्यान में रखनी चाहिए, जो ऐतिहासिक महत््य कौ हैं। वह यह है 
कि किती मी दिगःर झांचार्य ने उत झति प्राचीन मंद्रबाहुकत्‌ क मानो जाने 


१ 'बिल॒वंब्ण सिद्ध देव भशणुए कत्यई उदाहरणं | झाउज्ज उ सोया 
हैऊ वि कद्दिश्नि मण्णेज्जा || कत्थइ पश्चावयव॑ दसहा या सव्वहा न पड़िसिद्ध 
न य॒ पुण सत्व॑ भण्णई हंदी सविश्चास्मक्खायं |” दशा» नि० गा? ४६, ४० | 


रघरे 


वाली नियुक्ति मैं निर्दिष्ट व वर्शित* दश अबयवों का, जो वात्त्यायन” कथित 
दश अवयवों से मिन्न हैं, उब्लेख तक नहों किया है; जब कि सभी स्वेत्मम्वर 
तार्किकों ( स्पाद्ादर० एृ० ४४६) ने उत्कृषबाद कथा मैं अधिकारी विशेषके 
वाले पाँच अदयवों से आगे बढ़कर नियम क्तिगत दुस अवयवों के प्रयोग का भी 
निमु क्ति के ही अनुतार वर्णन किया है| जान पड़ता है इस तफ़ाबत का कारण 
दिगम्बर परम्परा के द्वारा आगम आदि प्राचीन साहित्यका त्यक्त होना-यदी है। 

एक बात माशिक्सनन्दीने झपने खूज़मे कही दे बह मार्के को छ्यन पड़तों 
कै। सो यह है कि दो और पाँच अवयबोका अयोगमेंद प्रदेशकी अपेद्या से 
समझना चाहिए अर्थात्‌ वादप्रदेशमे तो दो अवयवोका प्रयोग नियत है पर 
शास्प्रदेशमें झधिकारीके अनुसार दो या'पॉच अबय्रवोका अ्रयोग वैंकस्पिक 
३] बांदिदेवकी एक खास बात मी रुमस्थमें रखने योग्य है ।- यह सह कि जैसा 
बौद्ध विशिष्ठ विद्वानोंके वास्ते हेतु मात॒क्ा प्रयोग मानते है पैसे ही बादिदेव 
मौ विद्वान अधिकारीके वास्तें एक देतुमात्रका प्रयोग भो मान ज्षेते हैं। ऐसा 
स्प््ट स्वीकार आ० हेमचन्द्र ने नहीं किया है | 





ईं० १६३६ |] [ प्रमाण मीलांशा 


१ ले उ पइन्नविभती देंडविभत्ती विवक्‍सपडिसेहों दिहतो आख्कछा 
तप्पडिसेहों निःमणं व --डइशु० नि० गा टैरे७ | 

२ 'दशाबयवानेके नैयायिका बाक्ये हडचकछते-जिज्ञाला संशय शक्य« 
प्राप्तिः प्रयोजन संशवब्युदास इति>>-नन्‍्यायभा* ६.-१ हेदे | 


हेतु के रूप 


हेतुड़ें रूपके विषयर्म दाशंनिकॉर्म चार परम्पराएँ देखी ज्ञाती हैं“-१८ 
बैशेषिक, सांख्य, बौद्ध। रे--नैंयांयिक; ३--अज्ञातनामक; ४-जेन । 

प्रथम परम्पराके झनुशषार देत॒ुके पत्षुसत््वः सपच्ुरुस्च और विपक्षब्याइत्तत्व 
ये तीन रूप हैँ। इस परम्पराके अनुगामों वैशेषिक, सांख्य और बोंद्ध तीन 
दर्शन हैं, बिनमे वैशेदिक और सांख्य दी प्राचीन जान॑ पड़ते हैं| प्रत्यक्ष और 
झनुमान रूसते प्रमाणद्वय विभागके विषय जेसे बोद्ध तार्किकोंके ऊपर कणाद 
दरानका प्रमाव स्पष्ट है बैंसे ही हेतुके प्ैरूप्यके विधयमें मी वैशेषिक दर्शनकां 
ही अनुठरण दौद्ध ता्किकोंने किया जान पडता हैं' | प्रशस्तपाद खुद मी लि५क्ञके 
स्परूपके वर्णनर्म एक कारिकाका अवतरख देते हैं जिलमें भ्िरूप देतुका काश्यप 
कपग्रित रूपसे निर्देश' है। माठर अपनी बृत्तिम उन्हीं तौन रूपोंका निर्देश 
करते हूँ (माठर० ५) । आअमिघर्मकोश, प्रमाणसमुच्चय। न्‍्यायप्रवेश (पृ० ३) 
न्यायबिन्दु (२. ५ ले), देतुबिन्दु (६० ४) और तस्त्वतंग्रद (का० १३६२) झादि 
समो बोडम्न्थोे उन्हीं तोन रूपों हेतु लक्षण मानकर त्रिरूप देत॒ुका दी 
समर्थन किया है| तोन झूपोक़ि स्वरूपवर्शन एवं समर्थन तथा परपच्षनियकर यम 
बितना विज्लार एवं विशदीकरण बौद्ध ग्रन्योमे देखा जाता है उतना किसी 
केबल वैशेषिक या सांख्य प्रन्थमैं नहीं | 

नैयायिक उपर्युक्त तोन रूवोंके अलावा अबाधितविषयत्व और असत्मति- 
पहितत्व ये दो रूप मानकर द्वेतुफे पाम्मलप्यका समर्थन करते हैं। यह समयन 
सबसे पदले किसने शुरू किया यह निश्चय रूपसे अमी कहा नहीं ज्ञा सकता | 
पर सम्मवतः इसका प्रथम समर्थक उद्योतकर (न्यायवा* ९१० ३. ४) होना 
चाहिए। इेतुब्िन्दुके टीकाकार अच॑टनें (पर० २०५) तथा प्रशस्तपादानुगामी 
औघरने नेयायिकोक्त पाल्चरूप्यका पैरूप्य समावेश किया है। स॒द्यपि वाचर्स्पाति 





१ प्रो चारविटस्कीके कथनानुसार इस नैरूप्यके विषय बौद्धोँंक्म अंतर 
वैशेषिकोंके ऊपर है-- 300 [.02 ए0), । 70. 244 

२ 'ग्रदनुमेयेन सम्बद्ध प्रसिद्ध च तदन्विते | तदभावे च नारूपेव तल्िद्वमतु- 
मसापकम्‌ ॥ विपरीतमतों ग्त्‌ स्थादेकेन द्वितवेंन वा | किदद्धाहिद्धिसन्दिग्वमलिश्ज 
काश्यपो्जवीत्‌ ।।'-प्रशक्त> पृ० २०० | कन्दाली पृ २०३ | 


श्ब्र्‌ 


(तात्पयैं* १. १. ४; १. १. १६); जयन्त (स्यायम० प० ११०) आदि पिछले 
सभी नैवायिकोने उक्त पाञज्चरूप्यका समर्थन एवं वर्णन किया है तथापि विचार- 
स्वतन्त्र न्यायपरम्पराम वह पाज्चरूप्य मृतकंसष्टिकी तरइ स्थिर नहीं रहा । 
गदाघर आंदि नैयायिकोंने व्याति और फ्ह्घर्मतालूम से देतुके गमकतोपयोगी 
तौन रूपका हो झवयवादिमे संसूचन किया है। इस तरह पांज्चरूप्यकां प्राथमिक 
नैयापिकाग्रह शिपिल होकर नैरूप्प तक झा गया | उक्त पाज्चरूप्यके अलावा 
छुठा अश्चातत्व रूप गिनाकर पंड़रूस द्वेतु माननेंवाली मी कोई परम्परा थी 
खिसका निर्देश और खण्डशन अर्चट" ने 'नैयायिक-मोमांसकादयः ऐसा 
सामान्य कंथन करके किया है। न्यायशाह्नर्म शञायमान लिज्कका करणताका 
जो प्राचीन मत (शायमाने लिन से करण न दि- मुक्ता”? का» ६७) खश्डनीय 
रूपसे निर्दिष्ठ है उठका मूल शायद उस्ती पडुरूप देत॒ुबादकी परम्परामैं हो | 

जैंन परम्परा इेंतुके एकरूसको हो मानती है और वह रूप है अविनाभाव- 
नियम | उसका कहना यह नहीं कि दहेतु्ग जो तीन या पाँव रूपादि माने जाते 
हैं वे असत्‌ हैं। उसका फंहना भात्र इतना ही है कि बद तीन यो :पाँच रूप न 
होने पर मी किन्ही देतुझआँसे निर्विधाद सदनुमान होता हे तब अविनाभाव- 
नियमके लिवाय सकलदेतुसाधघारण दसरा कोई लक्षण सरलताते बनायां हो 
नही जा संकता | श्रतएव तौन या पाँच रूप अविनाभावतियमक्ते यथासम्भव॑ 
प्रपञ्चमात्र हैं। यद्यपि मिद्धस्ेनने न्‍्यायावतारम दंतुकों साध्याविनामावी कहा हैं 
फिर भी अविनाभावनियम ही द्वेंतुंका एकमात्र रूप है ऐसा तमर्थन करनेवाले 
सम्भवतः संवंप्रथम पात्रस्वामी हैं। तत्वसंग्रहमँ शान्तरक्षितने बैनपरम्परासमात 
आविनाभावनियमरूप एक लद्ण॒का पांत्रस्वामीके मन्त्यरूयसे ही निर्देश करके 
खण्डन किया है' | ज्ञान पड़ता हैं १्॑दर्ती अन्य जैनताकिंकॉने हेंहुके स्वरूप 

१ धडलक्षणों इंतुरित्मपरे नैबायिकर्मीमांतकादयों सन्‍्यल्ते | कानि पुन 
पडरूपाणि द्वेतोस्तैरिप्यन्ते इत्याह. . जीणि चैतानि पत्तुधर्मान्वयव्यतिरेकाल्याशणि 
तथा झवाधितविषयत्व॑ चंतुर्य रूपम्‌,, - तथा विवद्धितेकर रुपत्य॑ रूपान्तस्मु-- 
एका तंखझ्या यस्य हेतुद्रव्यस्थ तदेकसंख्य॑, . ,य परेकसंख्यांवच्छिलाया पतिडेदुर्रह 
ताया हेलुब्यक्तो द्ेतुत्व॑ तदा गमकत्व न तु प्रतिद्देदुसहितायामपि द्वित्वसंस्यायुक्त 
याम्‌, , तथा छातत्व॑ च शानविषयत्त च, न छाज्ञतों देतुः स्वतत्तामाजैण गएमको 
युक्त इति ।-देलुबि०् टी ० पू० २०४ | 

२. 'अन्यधेत्यादिना पात्रसामिमतमाशइते-नास्यथानुप्पन्नत्व॑ यंत्र तत्र 
त्रयेश किम | अन्यथानुपपन्नत्व॑ यत्र तत्र जयेण किम ॥>तत्वं० का० 
१३६४-६६ ' 





रूपते आविनामाननियमंका कथन सामान्यतः किया होंग | पर उसका सयुक्तिक 
समर्थन और बौद्धसम्मत चैरूप्पका खणडन सर्वप्रथम याजस्वामोने हो किया होगा । 


अन्यवान पयन्नत्व॑यत्र तंत्र भयेण किम |! 
मान्यथा-5नु पपन्नत्वं यंत्र तत्र प्रयेण किम्‌॥ न्वायवि० प्ृ० १७७ 
यह खशणइनकारिकां अकलछु, विद्यानन्द्‌ ( अमाद्यप्र० प्रु० ७२ ) शादितें 
जउद्धत की है वद पांजलामिकतु के होनी चाहिए । प्रात्लामीक द्वारा जो 
परसम्मत औरूप्पका खण्डन जेनपरम्परामें शुरू हुआ उसोका पिछले अकलझू 
( प्रमाणुंसं० प्रू० ६६ ४ ) श्रादि दिगम्बर श्वेताम्बर तार्किकोते अनुतरण किया 
ह। जेरूप्यंज़वडनके वाद मेनपरम्पराम पागश्ररूप्पफ्रा भी खण्डन शुरू हुआ 
शतंएव विद्यानन्द (प्रमाणप० प्रृ० ७२), प्रमाचन्द्र ( प्रमेंबक प्रू० १०३ )॥ 
बादी देवयूरे ( स्यादादर० प्ृ० ५२१ ) आादिके दिगम्बरीय-श्वेताम्बरीय पिछले 
न्योमें गैहप्प और पान्चरूप्पका साथ हो सविस्तर खदडन देला बांता है । 
. ब्राज्ञार्य देमचन्द्र उठी परस्पणकों लेकर गेरूप्य तथा पाज्चरूत्व दोनोका 
निरास कस्ते हैँ। यद्यप्रि विषयदष्टिसे आ० इंमसचन्द्रका खण्डन विद्याक्नन्द 
आदि पू्ववर्तो आचारयोंकरें खदड़नके तमान दी है तथापि इनका शाब्दिक 
साम्य विशेषतः अनन्तवीय की प्रमैगरत्नमालाके ताथ है। अन्य सुभी 
पूबंबती जेत्रताकिकोंसे आ० देमचन्द्र की एक विशेषता जो अनेक स्यलॉोति 
देखी जाती हैँ वह ग्रहाँ मी है। वह विशेषता--संक्षेप मी किसी न 
किसों नए; विचारका जेनपरम्परामे संग्रदीकरणुमात्र है | इम देखते है कि आ० 
हेमचन्द्रने बोद्सम्मत जैरूप्पका पूर्वपक्ष रखते उमय जो विस्तृत अवतस्ण 
स्यायबिन्दुकी घर्माक्रोय बृत्तिमेते अक्षुरश+ लिंयाई वह अस्य किसी पूर्ववर्ती 
जेम तकंग्रन्थम नहीं है। यद्यपि वह विचार बॉडताफिककृत हैं तथापि जैन 
तकशाज् के अ्रम्यातियोंके वास्ते चाद पूर्वफक्ष रूपते मी वह विचार ल्वास 
शात्व्य है | 
. ऊपर बिस “अन्यथानुपपन्नत्व' कारिकाका उल्लेख फिया है वह निःसम्देद 
तकंसिद्ध दोनेके कारण सर्वश्र मेनपरम्पराम प्रतिछ्चित हो गई दै। यहाँ तर कि 
उठी कारिकाका झनुकरण करके विद्यानन्दने थोड़े देर-फेरके साथ पाड्चरूप्य- 
खण्डन विषयक मी कारिका बना डाली ह--(प्रमाशप० ५० ७२)| इस 
कारिकाक़ी प्रतिष्ठा तकंबल पर और ठकक्षेत्रम ही रइनी चाहिए थी पर इसके 
प्रमांचके कायल अतार्किक भक्तनि इसको प्रतिष्ठा मनगदुन्त दइ्से बढ़ाई | ओर 
यहां तक बह बढ़ी कि छुद तकग्रन्यलेलक आचार्य मी उस कल्पित उद्कंके 


रद 


शिकार बने | किसी ने कहां कि उंस कारिकाके कर्ता और दाता 
सीमन्धरस्वामी नामक तीर्थंकर हैं। फिसीने कह्ठा कि सीमन्धरत्वामीसे पद्मावती 
नामक देवता इस कारिकाकों लाई ओर पाजकैसरी त्वामोक्ो उसने बह कारिका 
दी। इस तरह किसी भी तार्किक मनुध्यके मुख॒में से निकलनेकी ऐकान्तिक 
योग्यता रखनेवाली इस कारिकाकों सीमन्चसलामोके छुल्मेंसे शन्पमक्तिके 
कारण जन्म ज्ैेना पड़ा--सन्मतिटो० प्रृू० ६६६ (७) । अस्तु | जो कुछु द्वो 
ब्रा० देमचन्द्र भी.उप्त कारिकाका उपयोग करते हैं । इतता तो अवश्य जान 
पड़ता है कि इस कारिकाके उभ्म्वतः उद्धाबक पाह्ुस्थामी दिगम्बर परम्पराक़े 
ही हैं; क्योंकि मक्तिपूर्ण उन मनगढ़न्त कल््पनाझौकौ सती केवल दिगन्बरीय 
परम्परा तक ही सीमित है | 


ईं० १६३६ ] [ अरमांण मीमांता 


हेतु के श्रकार 

बैन तकपरंग्पराम हेतुके पकारोंका वर्णन तो अफलइके ग्रन्थों ( प्रमाणसं० 
पु० ६७-६८ ) में देखा जांतां है पर उनका विधि या निर्षघलाघक रूपते स्पष्ट 
बर्गफ्रस्ण हम माणिक्यनन्दी. विद्यानन्द आदिके ग्रन्योगि ही पाते है। 
मारणिक्यनन्दी, विद्यानन्द, देववूरि और आ० हेमचन्द्र इन चारका किया 
हुआ हां वह वर्गीकरण ध्यान देने योग्य है । द्ेतुप्रकारीके जैनग्रत्यगत वर्गीकरण 
मुख्यत॑या वेशेपषिक सूुधे और घमफीसिके न्यायजिन्दू पर अवलम्दित हैँ.। 
वैशेषिकसूजर (६.२.१) में कार्य; कारण, संगोगी; समयायो और विरोधी सरूपसे 
पञ्चविध लिंगका स्पष्ट निर्देश है। न्यायबत्रिन्दु (२.१२) में स्वभाव, कार्य और 
अनुपलस्भ रूपसे जिविध लिंगका वर्णन है तथा अनुपल्ब्धिके स्पारइ प्रकार" 
मात्र निषेघसाधक रूपसे वर्शित हैं, विधित्ताधक रूपसे एक मी अनुपलब्धि नहीं 
बतलाई गई है । अकलझ और मायिक्यनन्दौने न्‍्यावबिन्दुकों अनुपलन्धि तो 
स्वोझत की पर उसमें बहुत कुछ सुघार और दृद्धि की। घमकीति अनल्ब्धि 
शब्दस रुभी अनपतलब्धियोंकों गा उपलब्धियोंकों लेकर एकमात्र प्रतिषेषकों 
सिद्धि बतलाते हैं तब माशिक्यनन्दी अनंपलब्धिसें विधि और निषेध उमयकी 
सिद्धिका मिरूपण करते हैं इतना ही नहीं बल्कि उपलब्धिकों भी वे विधि- 
निेघ उमयलाधक बतलाते हैं! | विद्यानन्दका वर्गीकरण वेशेषिकसज़फें आधार 
पर है | वेशेषिकदज़म अभूत मूंतका, भूत अभूतका और भूत-भूतका इस तरह 





१ 'झमावानुपलब्धियथा ना5ज घूम उपलब्धिलक्षुणप्रासस्यानपतलब्धेरितिं | 
कार्यानुपलब्धिगया नेहाप्रतियद्धतामर्भ्यानि धुमकारणानि सन्ति धूमामावाते । 
व्यापकानलब्धियंया नात शिक्षपा दृक्धाभावात्‌ | प्तावविरुद्धो पलब्धियषा नाते 

शीतस्पशोड्ग्नेरिति । विरुद्धकार्योपलब्धिगया मात्र शीतत्पर्शों धूमादिति | 
विरुद्धव्याप्तोल्लन्धिययां न ध्रुवभावी भूतस्यापि मावस्य विनाशो दँत॒न्तरापेंद्रणात्‌। 
ग्रयेविदद्धों पलब्धियंया नेंड्राप्रतिबद्धसामर्थ्यानि शौतकारणानि सन्ति झग्नेरिति | 
ब्यापकविदद्धों लब्ियंथा नात् तुपारस्पशोंडग्नेरिति | कारणानुपलब्धियँवा नात्र 
घूमोडन्‍्यमांवात्‌ | कारथविदद्धों ज्लन्धियंपा नास्य रोमहर्षादिविशेषाः सब्निद्वित 
दहनविशेषत्वादिति | कारणविरुद्ध। यो पल्मब्घियया न रोमहर्षादिविशेषयुक्त- 
पुरुषवानय॑ प्रदेशों धूमादिति ॥!--न्यायदि० २. ३२०४२ | द 

२ परी० ३.४७-२१६, छद। ८६ | 






श्ड्‌ 


पिविधलिंग निर्दिष्ट है" | पर विद्यालन्दने उसमें आभूत अभूतका-यह एक 
प्रकार बढ़ाकर चार प्रकारोंके अन्तर्गत समो विधिनिषेषताघक उपलब्धियों तथा 
सभी विधि नपेघसाधथक अनुपक्षब्धियोंका समावेश किया है (प्रमाणप० प्र 
७२-७४) | इस विस्तृत समावेशकरण ्म किन्हीं पूर्वांचायोंकी संप्रहकारिकाओंक। * 
उद्घृत करके उन्होंने सब प्रकारोंक्ी सब संछ्वाओंकों निर्दिष्ट किया है मानों 
विद्यानन्दके वर्गोॉकरणमें वैशेषिक सुत्रके झलावा अकशहू या माणिक्यनन्दी 
जैसे किसी जैनताकिकका या किसी बौद्ध तार्किकका आधार है | 

देवसूरिनें अपने वर्गीकरण में परीक्षामुखके वर्गीकरणशकों ही आधार माना 
हुआ जान पड़ता है फिर भो देववूरिने इतना सुधार श्ववश्य किया है कि जब 
परीज्ञामुख विधिसाधकू छुः उपलब्धियों (३.४६) और तौन अनुपलब्धपियों 
(३.८६) को वर्शित करते हैँ तब प्रमाणनयतत्वालौंक विधिसाधक छु। उपलब्धियाँ 
(३.६४) का और पाँच अनुपलब्धियों (१.६६) का वर्णन करता है। निर्षेध 
साधकरूपसे छुः उपलब्धियों ( ३. ७१ ) का और सात झनुपलब्धियों (३.७८) 
का वर्णन परीक्धामुखमे है तव प्रमाणनयतत्वालोकर्म निषेघताघक अनुपलबन्धि 
( ३. ६० ) और उपलब्धि ( ३. ७६ ) दोनों सात-सात प्रकार की हूँ | 

शाचाय॑ इमचन्द्र वैशेषिकवूत्र और न्यायबिन्दु दोनोंके आधार पर विद्या 
नन्‍्दकों तरद वर्गीकरण करते हैं फिर भी विद्यानन्दसे विभिन्नता यह है कि आ० 
दमचन्द्रके वर्गीकरणर्म कोई मी अनुपलब्धि विधिसाधक रूपसे वर्णित नहीं है 
किन्तु न्‍्यायविन्दुकी तरह मात्र निषेघसांघकुरूपसे वर्णित दहै। वर्गीकरणकी अनेक 
विघंता तथा मेदोंकी संख्याम न्यूनाधिकता इोने पर भी तत्वत* समी वर्गीकरणोंका 
सार एक ही है। बाचस्पति मिश्नने केवल बौद्धतम्मत बर्गी करणका डी नहीं बल्कि 
वैशेषिकसूजात बर्गीकरणका भी निरास किया है ( तात्पय॑० छू० १४८-१६४ ) | 


१ विरोध्वभूत मूतस्य। भूतमभूतस्य | भूतो भूतस्य |--जैं ०सू० ३. १६-६ ३| 
९ अत्र संग्रहर्लोका:--स्पात्कार्य कारणव्याप्य प्राकुशहोत्तस्वारि च॑ | 
लिज्ञ तल्जन्नणब्याप्तेमूर्त मृतत्व साधक | घोढा विदद्धकार्यादि साह्तादेबोप 
वर्शित्म्‌। लिक्न' भूतमभूतस्य लिंगलक्षसगोगतः | पारम्पयांततु कार्य स्पात्‌ 
कारण व्याप्यमेच च | सहचारि च निर्दिष्ट ग्रत्येफे तब्चतुर्विधम | कारणादू 
द्विब्रकायांदिमेदेनोदाहइत पुरा। यंथा घोडशमेद॑ स्पात्‌ द्वाविशतिविध ततः ॥ 
लिज्ञ' समुदित॑ ज्ञेग्मन्यथानपपत्तिमत्‌ | तथा भूतमभृतस्याप्यूह्ममन्यद्पीदशम || 
अभूतत भूतमुन्नौत मूतस्यानेंकघा बुधेः | तथाउमूतमभूतस्य ययायोस्यमुदाहरेत ॥ 
धाष्येवमास्यात॑ संक्षेपेण चतुविधम | अतिसंक्षेय्तों द्वेघोपलम्भानपत्लम्ममत्‌ ॥' 
>अमासुप० पू० ७४-७५ | 








कारण और कायलिड्ग 


कार्यलिड्क अनुमानकों तों सभी मानते हैं पर कारणलिंगक झनुमान 
माननेग मतभेद है | बौद्धतार्किक लातकर घर्कीसि कहीं मी कारणलिंगक अन 
मानक स्वीकार नहीं करते पर वैशेषिक, नैयायिक्र दोनों कारणलिंगक अनुमान 
को प्रथमते ही म।नते आए. हैं। अपने पूर्ववर्ती सभी जेनतार्किकोने जैसे कारण 
लिंगक अनमानका बढ़े जोरोंसे उपपादन किया है वैसे ही आ० हेमचन्द्रने भी 
उसका उपपादन किया हैं। आ हेमचन्द्र स्थायवादी शब्दसे धर्मकीत्तिकों ही 
सूचित करते हैं । यद्यपि आ० देमचन्द्र घर्मकोतिके मन्तल्यका निरसन करते ईं 
तथापि उनका धर्ंक्ीतिके प्रति विशेष आदर है जो 'सुच्सदर्शिनापि' इस शब्द 

से व्यक्त दोता हैं--अ० मौ० पृ० ४२ | 

कार्यलिंगक झनुमानके माननेगे किसीका मतमेद नहीं फिर मौ उसके किसी 
किसी उदाहर शर्म मतभेद खाता है | 'जीवत्‌ शरीर सोत्मकम, पाणादिमत्वात 
इस झनुमानकों बोद्ध सदनुपान नहीं मानते) ने उसे मिस्यानमान मानकर 
ेल्वामाठ मैं श्रांणा दिद्ेतुकों गिनाते हैं ( न्यायतरिंग ३. ६६ )। बौद्ध लौग इतर 
दाश निर्कोकी तरइ शरीरमे वत्तमान नित्य आत्मतंत्वकों नहीं मानते इससे वे 
अन्प दाश निकृ्सम्मंत सात्मकत्वका प्राणादि द्वारा अनुमान नहीं मानते, जबकि 
वैशेषिफ, नेपागिक, जैन आदि सभी प्रथगात्मवादी दश न प्रोणादि द्वारा शरीर 
आत्मसिद्धि मानकर उसे सदनभान ही मानते हैं। अतएवय आत्मवांदो दाश- 
निकोके लिए यह तिद्धान्त आवश्यक है कि सपक्षइत्तित्व रूप अन्वयक्ी संददेतु 
का अनिवाये रूप न मानना । केकल न्यतिरेकवाले अर्थात्‌ अ्रन्वयशल्य लिंगफ़ों 
भी वे अनमितिप्रयोजद मानकर प्राणादिहेतुको सदद्वेतु मानते है" | इसका 
समर्थन नैयाविरकोंकों तरह जैनताकिकोने बड़े विज्ञारसे किया है | 

आ० हेमचन्द्र मी उसीका अनुंतरण करते हैं, और कहते हैं कि अन्वयके 
अमावर्म मी द्वेत्वाभास नहीं होता इसलिए अम्वबकों हेंतुका रूप मानना न 
चाहिए। बौद्धसम्मत खासकर धर्मक्ोत्िनिर्दिश अन्वयसम्देहका अनैकान्तिक- 


१ किललब्यतिरेकिय त्वीब्शभात्मादिप्रठाबने पस्ममन्नम॒पेक्षितूं न शंक्‍्नुम 
इत्ययपामाष्यम्पि व्यासझ्यान॑ जेयः (-ज्याम० पृ० ५७८ | ततात्पवे० प्ृ० २८३ | 
कन्दरती प्रू० २०४ | 
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प्रयोजकत्वरूपते लण्डन करते हुए ग्रा० हेमचन्द्र कहते हैं कि व्यतिरेकामावमात्र 
को ही विद्द्ध और अनेकान्तिक दोनोंका प्रमोजक मानना चाहिए। घमंकीत्तिने 
न्यायबिन्चुमें व्यतिरिकाभावके साम् आन्वयंस्ल्वेडको मी अनैकान्तिकताका प्रयो- 
जक कहा” है उसीका निषेध झा० हेमचन्द्र करते हैं। न्‍्यायवादी धर्मदीविके 
किसी - उपलब्ध ब्न्धने, बे झ्रा० हेमचन्द्र - लिखते हैं, देखा नहीं लाता कि 
व्यततरिकाम्राव ही दोनों विरुद्ध और ऋनैकान्तिक या दोनों प्रकासके अनैकान्तिक 
का प्रयोजक हो | तब “न्यायवादिनापि व्यत्तिरेकामाबादेव देत्वामांसाजक्तों' यह 
आ० हेसचन्द्रका कपमन असंगत हो जाता है। धर्मक्लीसिके किसी अन्य इस 
आ? द्ेमचन्द्रोक्त भावका उब्लेंल न मिले तो आ० देमचन्द्रके इत कथनका 
ऋर्थ थोडी खींचातानी करके यही करना चाहिए क्रि न्यायवादीने मी दो हेत्वा- 
मास कटे है पर उनका प्रयोजकरूप बेसा इम मानते हैं दैछा व्यतिरेकामाव ही 
माना जाय. क्योंकि उप्त अंश करिलौका विधाद-नहीं अतझव निर्विबादरूपते 
त्वोकृत ब्यूतिरेंकामावको ही उक्त देत्वाभासद्वथका ग्रयोजक मानना; अन्वय 
उन्देंहकों नहीं । 

ग्रह्मां एक बात ज्ञात लिख देनी-चादहिए ! वह यह कि बौद्ध ताकिंक. हतुके 
गैरूप्यका समर्थन कस्ते हुए अन्ययको आवश्यक इसलिए उतलाते हैं किये 
विजज्ञासत्वकूप ब्यतिरेंकका सम्मव 'सपत्ष एवं सच्त्वाँ रूप अन्वयके ; बिना नहीं 
मानते । वे कहते हैं कि अन्यय इोनेसे ही व्यतिरिक फलित दोता है चाहे बह 
किसी बस्तुर्मे फलित दो या अवस्तुर्म | अगर अन्यय न हो तो ब्यतिरेक मी 
सम्मव नहीं | श्रन्वव और व्यतिरेक दोनों रूप परस्पराशित होगे पर भो जौद्ध 
तार्किकोंके मतसे. भिन्न ही हैं अतएववे व्यतिरेक की तरइ अन्दयके ऊपर 
भी समान ही मार देते हैं।. जैनपरम्पाा ऐसा नहीं मानती। उसके अनुखार 
विपक्षब्याइत्तिरुप ब्यतिरेक ही हेतुका मुख्य स्वरूप है । जैनपरम्पराक़े अनुछार 
उसी एक ही रूपके अन्वय या व्यततिरेक दो जुटे ६दे नाम्माज हैं। इसी छिद्धान्त- 
को अनुफरण करके आ देंमचन्द्रने अन्तर्म कह दिया है कि 'सपत्त एवं रुत्त्व' 
को अगर अन्वय कइते हो तब तो बह हमारा अमिप्रेत अन्यथानपपत्तिरूप 
भ्यतिरेक ही हुआ । सारांश यह है कि चौद्धता्किक जिस तस्वकों अन्वय और 
व्यत्तरिक परस्पराशित रूपोंमे विमाजित करके दोनों ही रूपरोंका देतलक्षणमे 
धभावेश करते हैं, जैनताकिंक उस्ती तत्वकों एकमात्र अन्यथानूपपत्ति या ब्यति- 
रेकरूपसे स्ौकार करके उसकी दूसरी मावात्मक काजूकों लक्ष्यमें नहीं लेते | 


१ अनयोंव द्वयों रूपयो। सन्देहेडनैकान्तिक: |-न्यायवि० ३. ध८ | 








पत्तवियार 

प्रद्ध के संबन्ध में यहाँ चार बातों पर क्विर है--(-पत्ष का जब्ण-- 
स्वरूप, २--लक्ष णान्तरगत विश्षेषण ष्द़ी व्यावृत्ति ३--पत्ष॒ के झाकारनिद 
४--उसफके प्रकार 

१-बहुत पहिले से दी पक्ष का स्वरूप विचारपण[में आकर निश्चित सा हो 
गयां या फिर मी प्रशस्तपाद ने प्रतिज्ञालक्षण करते समय उसका चित्रण स्पप 
कर दिया दे" | स्यायप्रवेश में! और न्यायबिन्दु में' तो यहाँ तक लद्षणश की 
मापा निश्चित हो गई दे कि इसके बाद के समो दिंगम्बर-रबेताम्थर ताकिकों ले 
उसौ बौद्ध माषा का उन्हीं शब्दों से या पर्यावाल्तर से ऋनुवाद करके ही अपने- 
झपने ग्रन्थों में पक्ष का स्वरूप बतकाबा है जिसमें कोई न्यूनाधिकता नहीं हे । 

२-क्षक्षण के इृप्ट, झतिद्ध, और झवाधित इन तोनों विशेषजों की व्या- 
वृत्ति प्रशस्तपाद झौर न्यायप्रवेश में नहीं देखी जाती किन्तु अनाबित इस एक 
विशेषण की व्यावृत्ति उनमें स्पष्ट हे र। न्‍्यायदिन्दु में उक्त तीनों की ब्यावृति" है| 





ह 'अ्रतिपिषादग्िषितधर्मविशिष्टस्प भर्तिशौडपदेशविषयमापादगितु उदशमार् 
प्रतिजा शविरोधिग्र हणात्‌ प्रत्यक्षानुमानाम्युपगतस्वशाल्त्ववचनविरोधिनो 
निएसता मंवन्ति--यरात्त ० पू० २३४ | 

२ श्र पत्चः प्रसिद्धों धर्मी ग्रस्तिदापशेंपेश विशिष्ठतया स्वयं साप्यत्वेने- 
रिछता | प्रस्यक्षायपिदद्ध इति वाक्पशेप: | तथा नित्यः शब्दोषनित्यों बेति |- 
न्यायप्र+ पू० १ | 








४ ययाव्नुष्णोउम्निरिति प्रत्यक्ष क्रोधी, पनमम्धरमिति अनुमानविरोधी 
ब्ाप्तणेंन सुरा पेगेस्पागमविरोधी, बैंशें पिकस्प सस्कायमिति जवतः स्वशात्मविरोधी 
न शब्दोडयंप्रत्यापक इति स्ववचनकिरोधी ।'- प्रशस्त० प्ृ० २३४ | 'सापवितु 
मिश्लोषि प्रत्यज्ञादिषिरुद्ध: पक्वामासः | तथया--प्रत्यज्ञविरुद/, झनुमानविदुद्ध।, 
झागमविरुद्ध:, ल्ोफविडशः, स्ववचनविरुद्ध:, श्रप्रसिद्धबिशेषणः, अप्रसिडविशेष्यः 
प्रसिदसम्बन्धरचेति ।-न्याथय० पृ० रे | 

५ 'स्वरूपेणेति साप्यत्वेनेष्टः | त्वरूपेणेवेति साप्यत्वेनेशों न साथनत्वेनांपि | 

यषा शब्दस्वानित्कत्वे साथ्ये चाहछुपत्व देतुः, शब्दे5सिद्वत्वात्साप्यम्‌ , न पुनस्तदिद 











श्६३ 


न 2 ली वन व कम धन्तर 
इतना ही है कि सारिक्यनन्दी ( परी० ३, २०. ) और देवसूरि ने ( प्रमाणन० 

१४-१७ । तो समी व्याबृतियों' घमंक्रीति की तरह मूल सूत्र में ही दरसाई 
हैं जब कि आ० देमचत् ने दो विशेषणों की व्याइतियों को इत्ति में बतल्लाकर 
सिफ अवाध्य विशेषण की व्यावृत्ति को सुज़बद्ध किया हैं। प्रशत्तपाद ने प्रत्यक्ष 
बिरुद, अनुमानविझद, आगमविरुछ, स्वशाह्वेद्द और स्वक्‍चनविदद्ध रूप 
से पाँच बाधितपत्ष वतलाएं दें। न्यायप्रवेश में मी बाधितकाद्ध तो 
पाँच ही हैं पर स्वशाख्॒विद्ध के स्थान में ल्लोकबिस्श का समावेशः 
है। स्यायविन्द्‌ में आंगन और लोकविरुद दोनों नहीं हैं. पर प्रतीति- 
विरुद्ध का समावेश करंके कुछ प्रत्यक्ष, अनुमान, स्वक्‍्चनं और प्रतीति- 
विरुद्ध रूप से चार बाधित बतज्लाए हैं| जान पढ़ता है, बौंद परम्परागत 
आागमग्रामाण्य के श्रत्वीकार का विचार करके भ्रमकीति ने आगमविरुद्ध को 
हवमां दिया है | पर साथ ही प्रतीतिबिदद्ध को बदाया | माणिक्वनन्दी ने ( परी» 
६.१४ ) इस विषय में न्यायबिन्दु का नहीं पर स्वायप्रवेश का अनुसरण करके 
उसी के पाँच बाधित पक्ष मान छिये बिनकों देवतूरि ने मी मान हिया। 
झज़कता देवतूरि ने ( प्रमाणन० ६ ४० ) मार्णिक्यनल्दी का ओर न्यावप्रवेश 
का ऋनुरूस्ण करते हुए भी आादिपद रल दिया ओर अपनी व्याल्या स्ताकर 
में समरणविद्द, तकविरुद्ध रूस से अन्‍य बाधित पद्मों को मी दिखाया। झआा० 
देमचन्द्र ने न्यायबिन्दु का प्रतोतिविदद्ध ले किया, बाकी के पाँच न्यावप्तेश 
और परीक्षामुंलर के क्ेकर कुल छुः बाधित पथों को दूजबद्ध किया है| मांठर 
( साख्यका> ५, ) जो संभवतः न्यायप्रवेश से पुराने हैं उन्होंने प्रदयामासों की 














साध्यस्वेने् साथनत्वेनाप्यमेघानात्‌ | स्वक्रमिति बांदिना | ब्स्तदा साथनमाह | 
मम्यिषगमेडपि, बल्तदा तेन बादिना घर्मः त्वय॑ साधमितुमिष्टः स एक साध्यो 
नेतर इत्युक्त मवति | इष्ट इति यात्रार्थ ब्िवादेन स्राघनमुपन्यस्त तत्य सिद्धि 
मिच्छुता खोज्नुक्तोडपि वचनेन साध्यः | तदधिकरणत्वाद्विवादत्थ | यथा परार्गा- 
अक्ुरादयः तंबातत्वाच्छुमनासनायज्ञवद्‌ ईति, अच्चात्मायां इत्यनुक्ताबप्यात्म र्यता 
साध्या, अनेन नोक्तमाजमेय उाम्यमित्युक्तं मंबति। अनिराकृत इति एतल्ककय- 
योगेडपि य। साथपितुमिशेउ्प्प्यः पत्यव्वानुमानप्रतीतिस्ववचनेनिराक्ियते न स पक्ष 
इति प्रदर्शनाथंम्‌ ।'- न्थायवि ३. ४१-४० | 
९३ 








नंव संख्या मात्र का निर्देश किया है, (उदाहरण नहीं दिये। न्यायप्रवेश में 
सोदाहरण नव पह्चांमास निर्दिष्ट है 

३--आं० देंमचन्द्र ने साव्यधर्मविशिष्ठ घमीं को और त्ाध्यधरम सात्र को 
पत्त कदकर उसके दो झांकार बतब्ाए हैं, जो उनके पूर्व॑त्तों माणिक्यतन्दी 
(३. २४-२६, ३२) और देवदूरि ने ( ३. १६-६८ )| मी बतक्ाए ईं। 
घर्मकीत्ति ने सूत्र में तो एक ही आकार निर्दिष्ट क्रिया है पर उत्तकीः व्यास्यों 
में घर्मोत्तर ने ( २:८ ) केवल घर्मी; केवल, धर्म और घमंघर्मिसम॒दाब रूप से 
पत् के तीन आकार वतज्ञाए हैं। क्षाथ ही उस अत्वेक आकार का उपयोग 
किस-किस समय होता है यह मी जतल्ञाया हैं जो हि अपूर्व है। आात्सपायन ने 
(स्वायमा० १.१-३६ ) घर्मविशिष्ठ धर्मी ओर धर्भिविक्िष्ठ धर्म -रूप-से 
पत्ष के दो' आकारों का निईश किया दे। पर आकार के ठप्योगों का वर्णन 
घर्मोत्तर छी उस व्याज्या के झल्ावा अन्यंत्र पूर्व ग्रस्थों में नहीं देखा जाता । 
माशिक्यनन्दी ने इस घर्मोत्तरीव वस्तु को सूच में ही अपना दिया जिसका देवकुरि 
ने भी यूत्र द्वारा ही अनुकस्ण किया | आ० हेमचन्द्र ने उसका अनुकरण तो 
किया पर उसे सूजबद् न कर जत्ति में ही कह दिया--प्र » मी० १६२. ६३-१७ | 

४ - इतर सभी जैन ता्किकों की तरइ झ्यां० हेमचन्द्र ने मी प्रमाणछिद 
विकल्पतिद और उमयेसिद क्रय से पक्ष के तीन प्रकार बतंल्ञाए हैं | प्रमाणसिद्ध 
पक्ष मानने के बारे में तो किसी का मतभेद है ही नहीं, पर किकल्यहिंद और 
उम्रवसिद पत्च मानने में मतभेद दे। विकल्पततिद और ग्रमांण-फ्क्मतिद 
पक्के विदद्ध, जहाँ तक मालूम है, सबसे पह़िले प्रश्न उठानेवाले चर्मफोत्ति 
ही हैं| यह अमी निश्चित रूप से कशा नहीं जा सकता कि धर्मकोत्तिका वह 
आल्ेप मीमांतकों के ऊपर रहा या जैनों के ऊपर या दोनों के ऊपर | फिर 
मी इतना निश्चित रूप से कह जा सकता है कि घर्मकीत्ति के उस आत्षेप 
फा सवित्तर जवाब जैन तकमग्रन्पों में ही देखा जाता है। अबाव की जैन प्रकिया 
में सभी ने घर्मकी्ति के उत्त आज्चेपीय फ््य ( ग्रमाणवा० १:१६२ ) को उद्धत 
भी किया है | 

मणिकार ग्गश ने" पद्ता का जो अन्तिम और क्द्ममतम निरूपण 








._१ उच्चते-सिंफवयिषाविरतसइकृतसाधकंप्रमाणामावों यत्राह्ति से पत्ष; 
तेंन सिप पिरह सहकृत सावकप्रमाण वत्तास्ति स न पक्ः, बन त्ताथकप्रमाणे 
उपायायपा यत्र बोभया भावत्तत्र विशिशभावात्‌ पच्तत्वम्‌ | «चिन्ता ० 
झनु० गादा० पृ० ४३१७३२९ | 






श्श 


किया है उसका झआ्रा० ऐमचन्द्र की कृति में आने का सम्मव ही न था फिर 
भी प्राचीन और झर्पाचीन सभी पत्ष क़क्षणों के तुज॒नात्मझ विचार के बाद 
इतना तो अवश्य कहा जा सकता है कि गड्केश का वह परिष्कृत विचार समी 
पूवंवर्ती नैयायिक, बौद्ध ब्लौर जैन ग्रन्थों में पुरानी परिमाषा और पुराने दक्ष 
से पाया जाता है | 


ई० १६३६ ] [ प्रमाण मीर्माता 


दृष्टान्त विचार 


दृष्टात्त के बिषव में इस जगह तीन बातें प्रस्तुत ई-१-अनुभानाक्षत्त का 
»शन, २-ज्ञक्षण, ३-उपयोग | 
--पर्मकीर्ति ने हेतु का पैरूप्फकपन जो हेतुसम्थन के नाम से प्रत्तिद हैं 
उम्र ही दृष्टान्त का समावेश कर दिया है अतएव उनके मतानुसार दृश्शान्त 
ऐतुसमर्थनघटक रूप से अनुमान का अज्ञ है और वह भी विद्वानों के वात्ते | 
विद्वानों के वास्ते तो उक्त समर्थन के सिवाय हेतुमात्र दी कार्यताघक होता है 
( प्रमाणवा० १. र८ ), इसलिए दृष्टान्त उनके लिए. अऋनुपानाज्ञ नहीं | 
माणिक्यनन्दी (१ ३७-४२), देवयूरि ( प्रमाणन० ३. ९८, ३४-३८) ओर 
आए० हेमचन्द्र (प्र० मी० प्र० ४७) सभी ने दशन्त को अनुमानाज् नहीं मानता है 
झोर विकल्प द्वारा अनुमान में उसकी उपयोगिता का ख़ण्डन भी किया है, फिर . 
भी उन सभी ने केवल मन्दमति शिष्यों के ज्िए परायानुमान में ( प्रमाण न« 
३१. ४२, परी० ३. ४६ ) उसे ब्याप्तिस्मारक्त बतत्ाया है तब प्रश्न होता 
हैं कि उनके झनुमानाड्त्व के खण्डन का अर्थ क्या है? इसका जबाब वही 
है कि इन्होंने जो हश्ान्त की अनुमानाक्ञता का प्रतियेष किया है वह सकला 
नुमान की दृष्टि से अर्थात्‌ अनुमान मात्र में दशान्त को वे अज्ञ नहीं मानते | 
सिद्धसेन ने भी यही भाव संद्धित रूप में खूचित किया है (न्याया० २०) | अतएव 
विचार करने पर बौंद्ध और जेन तात्यय॑ में कोई खास अन्तर नगर नहीं झतता | 
२-शन्त का सामान्य ज्क्षण न्यायसुत्र ( १.१.२५ ) में हे पर बोंद 
प्रन्षों में वह नहीं देखा जाता। माणिक्यनन्दी ने मी सामान्य क्ष्षण नहों कहा 


१६६ । 


जैसा कि मिद्धसेन ने पर देवसूरि ( प्रमाणन ३.४० ) और आ० देमचन्द्र ने 
सामान्य लक्षण मी जतक्ा दिया है | न्‍्यायसूत्र का दृष्टान्तलक्लण इतना व्यापक 
है कि अनुमान से मिन्न सामान्य व्यपरद्ार में मो वइ ज्ञागू पड़ जाता हे जब 
कि जैनों का सामान्य दृष्टान्तल्क्षय मात्र अनुमानोगयोगी हे। साफरम्य वेधस्प 
रूप से दानव के दो मेद और उनके अल्लग-अज्वग लक्षण न्यायप्रवेश ( पृ० ३, 
२ ), म्वावावतार ( का १७, १८) में केसे ही देखे जाते हैं जैसे परीक्षासुख् 
(३. ४७ से ) आदि ( प्रमाणन० ३. ४६ से ) पिछुले ग्रन्थों में | 

३--दृष्टान्त के उपयोग के संबन्ध में जेंन विचारसरणी ऐकान्तिक नहों। 
जैन ताडिंक पराययानुमान में जहाँ भोता अव्युत्यज्ञ हो वद्दीं इशन्त का सार्थक्य 
मानते हैं| स्वार्यानुमान स्पल्ञ में मी जो प्रमाता ब्यातति संबन्‍्ध को सूत्र गया 
हों उघ्तो को उत्को याद दिल्लाने के वात्तें इडान्त को चांस्ताथंग मानते हैं- 
(थाद्रादर० ३. ४२) | 


१० १६२६ | [ प्रमाण मीमांता 


हेलाभांसं 


हेत्वामात सामान्य के बिमाग में ताकिकों की विप्रतिपत्ति है । अछ्ृपाद" 
पाँच देत्वामात्तों को मानते व वर्णन करते हैं | कणाद के सूत्र में* स्पष्टतया तीन . 
वत्वामाप्तों का निर्देश है, तथापि प्रशस्तपाद” उस दुच का आशय बतक्ाते 
हुए चार देत्वामासों का वर्णन करते हैं| झसिद्ध, विरुद्ध और अनेकान्तिक 
यह तीन तो अध्लपादकायत पाँच देत्वामासों में मी आते दी हैं। प्रशक्षपाद 
ने अनध्यवत्तित नामक चौया देत्वामास बतल्ाया है जो न्यायसन्र में नहों हे | 
अक्षपाद और कणशाद उभव के अनुगामी मासबैज्ञ ने* छः देत्वाभास वर्णित 
हे जो न्याय और वैशेषिक दोनों प्राचीन परूपराओं का कुछ्ध जोड़ 
मात्र हे | 
दिद्नाग कत्त क माने जानेवाले न्योवप्रवेश में" अधिद्ध, विरुद और 
झन कान्तिक इन तीनो का ही संग्रह दे | उत्तरदरत्ती घमंकीति आदि सभी बौद्ध 
ताकिकों ने भी न्वायप्रवेश की ही मान्यता को दोइराया और स्पष्ट किया ई। 
पूराने साख्याचाय माठर* ने भी उक्त तीन ही देत्वामात्ों का चूचन व संग्रह 
किया दे। जान पड़ता हद मूक्ष में सांज्य और कणांद को देल्वामातसंस्या 
विषयक परम्पश एक ही रही हैं| 
का जेन परम्परा वस्दृतः कणाद, साख्य और बौद्ध परम्परा के अनुसार तौन हौ 
देल्वामासों को मानती है। ।हद्धसेन" और वादिदेव ने ( प्रमायुन० ६. ४७ ) 





९ न्यायतू७० १. २. ४ | 

२ “अप्रतिदोनप्रदेशोउसन्‌ संदिग्धश्वानपदेश: ।-बैं० सू० ३.१. १४ | 

३ एतेनातिदविरुद्धतन्दि्धाध्यवसितबचनानाम अनपदेशत्वमुक्तं मयति | 
>अशु० पु० ररे८ | 

४ अतिद्वविदद्धानैकान्तिकानप्यवसितकांकात्ययापदिष्टप्रकस्णसमाः | 
>न्‍्यायसार ४० ७ | 

५ “असखिद्धानंकान्तिकविद्द्धा इेत्वामासांः ।*-न्यायप्र०» पृ० ३ | 

६ “झन्ये देल्बामासाः चतुरदश असिद्धानेकान्तिकविरूद्धादब: [-साठर ४ | 

० असिद्धस्वप्रठोतो यो योडन्यथेवोपपच्चते | विरुद्धों योज्न्य्थाप्यज् बुक्तो- 
अनंकान्तिका स तु ॥-न्याया> का० २३ | 


श्ध्द 
अतिद्ध झ्रादि तीनों का ही वर्णन किया है। झा हेमचन्द्र भौ उसी मार्ग के 
अझनुगामी हैं | आ० देमचन्द्र ने न्याययृत्रोक काल्चातीत आदि दो हेत्वामासों का 
निरास किया है पर प्रशस्तपाद और भासवंज्कधित अनच्यवश्तित देत्वामास का 
निरास नहों किया है। जैन परम्परा में मी इस जगह एक मतमेंद है--वह वह 
कि अकल्कक्ष और उनके अनुगामी माणिक्यनन्दी आदि दिगम्बर ताकिकों ने चार 
हेत्वामास कतज्ञाए हैं" जिनमे तौन तो आंतिद्ध आदि साथास्ण ही हैं पर चौंथा 
अकिश्वचित्तर नामक देल्वामास बिल्ञकुल् नया है जिसका उल्लेंख अम्यत्र कहीं 
नहीं देखा जाता | परन्तु यहाँ स्मरण रखना चाहिए कि जयन्त मड्ड ने अपनी 
+ में ऋन्‍्ययाहिद्वापरपर्याथ अ्ग्रवोजक नामक एक नये हत्वामास को 
मानने का पूर्वपत्॑किया है जो वस्तुतः जयन्त के पदिले कमी से चत्ना आता 
दुश्ला जान पढ़ता है। अप्रयोगक और अकिद्ित्कर इन दो शब्दों में स्पष्ट मेद 
दोने पर भी श्रापाततः उनके श्र में एकता का भास होता है। परत्सु जयन्त 
ने ग्प्रयोजक का जो अर्थ बतल्ाया दे और अकिदश्वित्कर का जो अर्थ माणिक्य- 
नन्‍्दी के अनुयाथी प्रमाचन्द्र ने किया हे उनमें बिल्कुल अन्तर है, इससे 
यह कइना काठेन है कि अ्प्रयोजक और अकिश्नित्कर का विचार मूल्ल में एक है 
फ़िर भी यह प्रश्न हो ही जाता है कि पूर्ववर्तों बौद्ध या जैन न्याय्रस्थों में 
अकिश्ित्कर का नाम निर्देश नहीं तब झकल़ड ने उसे स्थान कैसे दिया, 

वह सम्मव द कि अप्रयोजक या झन्यथासिद्ध माननेदाले फ़िसी पूव॑वरत्ती तार्किक 
प्रनय के आधार पर ही अकलइ ने अकिसित्कर देत्वामास की अपने दंग से नई 
स॒ुष्टि की हो। इस अकिश्ित्कर हेत्वामास का खण्डन केवल बादिदेव के सूत्र की 
ब्याल्या ( स्पाद्ादर० पृ० १२३० ) में देखा जाता है | 


१ अंसदर्चाक्तषुपत्वादिः शब्दानित्यत्वसापने | अन्यधांसम्मवामायमभेंदात्‌ से 
बहुघा स्मपृतः | विदद्धासिद्धतंद्ग्पैरकिश्वित्करविस्तरैः ।-न्यायव्रि० २. १६४-६ | 
परी० ६. रे! 

'अन्ये तु अन्यथासिद्धत्व॑ नाम तद्धढंदमुदाइरन्ति यत्य देतो्धमिणि 
वृत्तिमवन्‍्तयपि साध्यघर्मप्रथुक्का सवति न, तोड्त्यथात्तिद्ों कया नित्या मनःपर- 
माणवों मूर्त्बादू घटवदिति स॒चात्र प्रयोज्यप्रयोजकमावों नास्तौत्यत 

तायमन्यथातिदोडप्रयोजक इति कृष्वते | करयय॑ पुनरस्याप्रवोजकत्वमंवगतम्‌ - 
ल्याचम० पु०७ ६७७ | 

२ 'तिंदे नि्यातें प्रमाणान्तरात्ताप्ये धत्वद्ञादिबाधिते च हेद्न किख्ित्करोत 
इति अकिशित्करोडनथंकः |! ० पु० हृह३ 0 | 








छः 


ऊपर जो द्वेल्लामासुर॑&ख्या विप्रयक नाना परमराएँ दिखाई ग़ई हैं उन्त 
पत्र का मतभेद मुख्यतया संख्याविषयक हे, तत्वविषयक नदीं। ऐसा नहीं है 
कि एक प्रस्पस जिसे अमुक देत्वामात रूप दोष कहती दे अगर वह सचमुच 
दोष हे! तो उसे दूसरी परंग्यण स्वीकार न करती हो | ऐसे स्थज्न में दूसरी 
परुपगा गा तो उत्त दोष को अपने अमिप्रेत किसी देत्वामास में अन्तर्माबित 
कर देती है या पत्ञामात आदि अन्य किसी दोष में या अपने अमभिषेत देल्ाभाल 
के किसी न किसी प्रकार में | 
आ० देमचन्द्र ने देल्वामास (ग्र० मी० २. ३. १६ ) शब्द के प्रयोग 
का अनौचित्व उतक्ाते हुए मी चाधनामास अर्थ में उच्च शब्द के प्रवोग का 
समर्थन करने में एक तौर से दो पक्ती का वेघ किया दै--पूर्वाचार्यों को परम्परा 
के अनुसरण का विवेक भी बतलाया और उनकी गल्नती मी दर्शाई। इसी तरह 
का विवेक मासणिक्यततदी से भी दर्शाया है। उन्होंने अपने १ल्‍य अकलइकथयित 
झ्किक्षित्तर देल्वामास का वर्यन ते किया; पर उन्हें जब उस देत्वामास के 
आछग स्वीकार का औचित्यप-न दिखाई दिया तब उन्होंने एक सुत्र में इस दक्ष 
से उसका समर्थन किया कि उमर्यन मी हो कौर उसके अछग स्वीकार का 
अनौचित्य भी व्यक्त दो-क़दय एज़ातौ दोभो व्युत्पन्नप्रयोगत्प पहुदोपेणेव 
दुएल्वात्‌!- (परी ० ६. ३६) | 


असिद्ध देत्लाभास । 

न्यायसत्र (१.३-८) में असिद्ध कां नाम साध्यक्म है। कैवल नाम के ही 
विषय में न्यायसून्न का अन्य ग्रन्थों से बेलदृण्य नहीं है किन्तु अन्य विषय में 
भी | वह अन्य विषय यह है कि जब झन्य सभी ग्रग्प असिद के कम या अधिक 
प्रकारों का लद॒ण उदाइस्ण सहित वर्णन करते हूँ तब न्याय्रदुत्न और-् 
माष्य ऐसा कुछ मी न करके केवल्ल असिदझ का सामान्य स्वरूप बताते हैं। 

प्रशस्तपाद और न्यायप्रवेश में झर्िद्ध के चार प्रकारों का. स्पष्ट ओर 
संमांस्माय  वश्यन है | साठर ( का० ४ ) मी उस्तके चार मेड़ों का लिदेश 
करते हैं जो सम्मवतः उनकी दृष्टि में वे ही रहे होंगे | न्यायकिन्दु में धम्मकीत्ति 





का... 


है उमयाएिडोप्न्यदरासिद्ः तद्भावासिसोंद [भय चेति -ग्रशस्त० 
(० रइेंप। “ठमयासिद्धोप्यतरासिद्ः संदिग्थाप्तिडं! श्राज्बासिदश्चेति |! 
ज्न्यॉयप्र० पृ७ | | ; 
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ने प्रशस्तपादांदिकथित चार ' प्रकांरों का तो वर्णन किया दी है पर उन्होंने 
प्रशस्तपाद तथा न्यायप्रवेश की तरह आभ्रयासिंड का एक उदाहस्ण न देकर 
उसके दो उदाहरण दिये हैं श्रौर इस तर झतिद के चौथे प्रकार आज्रपासिद्ध 
के मी प्रमेद कर दिये हैं । धर्मकीति का वर्णन वस्तुतः प्रशस्तपाद और न्याय- 
प्रवेशगत प्रस्तुत वणन का थोड़ा सां संशोधन मात्र है (न्यायत्रि० ३. ५८-६७) | 

न्यायप्तार ( पृ० ८ ) में अस्िद्ध के चौंदह प्रकार सोदाइस्ण कतज्ाए गए 
हैं| न्यायमझ्जरी ( १० ६०६ ) में मी उसी ढंग पर अनेक मेंदों कौ सुष्ठटि का 
वणन हैं। माणिक्यनन्दी शब्दरचना बदलते हैं ( परी० ६. २२-२८ ) पर 
वत्तुत: वे झस्तिद्ध के वजन में घर्मकीचि के हो अनुगांमी है। प्रमांचनद्र ने 
परीक्षागरुख की थौकां मार्तरढ में (ए० १६१ ॥ ) मूत्र सूत्र में न पाए जाने- 
वाले अंसिद्ध के शनेक भेदों के नाम तथा उदाहरण दिये हैं जो न्यायसारणत ही 
हं। झ्ला० देमचन्द्र के असिद्धविषयक सूत्रों की वृष्टि न्वायबिन्दू और परीक्षामुख 
का अनुसरण करनेवाक्ी हें | उनकी उदाइरणमाला में मी शब्दशः न्यावसार 
का अनुसरण दे। पर्मकीत्ति और मांणिक्यनन्दी का अल्रशः अनुसरण न 
करने के कारण बादिदेव के असिद्धविधयक सामान्य ज्च्षुण (प्रमाणन ६. ४६) 
में आ० इंमचन्द्र के सामान्य लक्षण की अपेज्ञा विशेष परिष्कृतता जान पड़ती 
है| वादिदेव के प्रत्ठुत दत्रों की च्याख्या रत्नाकरावतारिका में जो अतिद 
के मेंदों की उदाहस्थमाज़ा है वह न्यायसार और न्यायमज्जरी के उदाहस्यों 
का झछुरशः सझ्ूुजञन मात्र है | इतना अम्तर अवश्य है कि कुछ उदाइरजों 
में वच्तुविन्यात्त बादी देवसूरि का अपना है | 


विरुद्ध हेलामास 


जेसा भधशंस्तपाद में विर्द्ध के सामान्य स्वरूप का वर्णन है विशेष 
मेंदों का नहों, वेंसे ही न्यायचत् और उसके भाष्य में भी विरुद का सामान्य 
रूप से वर्शन है, विशेष रूप से नहीं। इतनां साम्ब होते हुए भी संसाष्य 
न्यायदत्न और भ्रशत्वपाद में उदाइरण एवं प्रतिपादन का भेद स्पष्ट हे । 
'तिद्धात्तमन्युपेत्य तद्विरोधी विरुद्ध: |-न्यावसु० है; रे. ६ | 'ययां 

सोडयं विकारों व्यक््तेरपेति नित्फत्वप्रतिपेघात्‌ , श्रपेतोजप्यल्ति विनाशग्रतिषेघात्‌ 
न नित्मों. किक्ार उपपद्यते इत्पेबं हेतुः-न्कक्तेरपेतोपि विकारोस्ति! इत्यनेन 
ह्वसिद्धान्तेन विष्ष्यते | यदस्ति न तदात्मब्यामात्‌ प्रच्यक्ते, अस्तिल चात्मत्नामाव्‌ 
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जान पड़ता है न्यायवत्र को और प्रशत्तपाद की विरुद्ध विषयक, विचारपरसरा 
एक नहीं है | 


न्यायप्रवेश ( प० ५.) में विदुद्ध के चारं भेद सोदाइरण बतल्ाए ई। 
सम्मवतः माठर ( का० ५४ ) को मी वे दी अमिप्रेत हैं | न्‍्यायबिन्दु (३.८३-प्प्ट) 
में विरुद्ध के प्रकार दो ही उदाइसणों में समात्त किये गए हैं और तीतरे 
'इश्विधातकृत? नामक अधिक भेद होने को झाशझ्ला ( हे. ८६-६४ ) करके 
उसका समावेश अभिप्रेत दो भेदों में ही कर दिया गया दें। इृष्टविधातकृत्‌ 
नाम न्यायप्रवेश में नहों है पर उस नाम से जो उदाहरण न्यायबिन्दु ( ३.६० ) 
में दिया गया दे बह न्यायप्रवेश ( प्रृ० ४ ) में बरतंमान हे। जान पड़ता है 
न्वायप्रबेश में जो. परायांः चक्चुरादयः” यह धर्म विशेषविदद्ध का उदादरण है 
उस्ती को कोई इश्विधातकृत्‌ नाम से व्यवदुत करते होंगे जिसका निर्देश करके 
घर्मकीति ने अन्तमांव किया है। जय॒न्त से (न्यायग्र० प्रू० ६००-६०६१ ) 
गौठमचत्र की ही व्याख्या करते हुए. धरमम्मविशेषज्विद्दध और धर्म्मिविशेषविरुद्ध 
इन दो तीयान्तरीय विरुद्ध मेदों का स्पष्ट खण्डन किया दे जो न्यायप्रवेशवात्ी 
परम्परा का ही खगडन जान पड़ता दहै। न्यायत्तार (पृ०६ ) में विरुद्ध के 
प्रेदों का वर्जन सबसे अधिक और जटिल्ल भी दे | उसमें सपत्ष के अश्तितवाज़े 
चार, नाल्ित्ववाजे चार ऐसे विद्द्ध के आठ मेंद जिन 3दाइरणों के साथ 
हैं, उन उदाइस्णों के साथ वही आठ मेंद प्रमाणनयतत्वाज्ञोक की ब्यासख्या 
में भी है (प्रमाशन० ६५४२-४३ ) | पय्रशप्रि परीक्षामुल्ल को व्याख्या 
मार्तेड्ड में ( प्ृ० १६२ ै& ) न्यायसारंवाले वे ही आठ मेंद हैं तथापि 
किसी-किसी उदादरण में थोड़ा सा पर्खित्तन हो गया है। आ» देमचतन्धर ने 
तो प्रमाणनयतत्वाज्ोक की व्याख्या की तरह अपनी बृत्ति में शब्दश! न्यायसार 
के झाठ भेद सोदाहरण बतज्ञाकर उनमें से चार विदुझों को अतिद एवं विरुद्ध 
दोनों नाम से व्यवद्वत करने की न्‍्यायमञ़री और न्यायसार क्री दक्नीलों को 
अपना किया है । 


च्युतिरिति पिद्द्धांचती घर्मी न सह सम्मवत इति | सोष्यं हंतुय सिद्धान्तमान्रित्य 
प्रवर्तते तमेव व्याइन्ति इति ।-न्ययमा० *ै, २५ $ | यो झनुमेयेडविद्य मानोंडपि 
तत्समानजातीये सर्वस्मिन्नास्ति तद्रिपरोते चाह्ति स विपरीतसाघनादिस्द्धः यया 
पस्माद्िषाणी तत्मादश्य इति ।१-प्रशस्० १० २३८ | 








अनकान्तिक हैत्वामास 


झनैक़ान्तिक देत्वामास के नाम के विषय में मुख्य दो परम्पयएँ प्राचीन हैं । 
पहल्लीं गौतम की और दूसरी कणाद की | गौतम ड्पने न्यायदृत् में झिसे सच्यमिचार 
(१. २. ५. ) कइ॑ते हैं उसी को कणाद अपने सूत्रों ( ३. १. १५ ) में संन्दिग्ध 
कहते हैं | इस नाममेद की परम्परा भी कुछ अर्य रखती है और वह अर्य 
अगले सब व्याख्यांग्रन्थों से स्पष्ट हो जाता है | वह अर्थ यह है कि एक परम्परा 
झ्रनेकान्तिकता को अर्थात्‌ साध्य और उसके अमाव के साथ देतु के साइिचर्य 
को, सव्पभिचार द्वेत्वामास का नियामक रूप मानती है संशबजनकत्व को नहीं 
जब दूसरी परम्परा संशयजनकत्व को तो अनेकान्तिक हेत्वाभासता का नियामक 
रूप मानतो ह साष्य-तंदमाबंसाइचर्य को नहीं | पहली परम्परा के अनुसार जो 
देतु साध्य-तदभावसइच रत है चाहे वह संशयजनक हो या नहों-वही सम्पमित्तार 
था अनैकान्तिक कहलाता है | दूसरी परग्पपा के अनुसार जो हेतु संशयजनक 
है-चाई वह साध्य-तदमावसहचरित हों या नहीं-वही अनैंकान्तिक था सब्य- 
मिचार कइल्ाता है। अनैक्नन्तिकता के इस नियामकमेदवाढ़ी दो उक्त 
परग्पंणा्नों के अनुसार उदाइरंणों में भी झन्तर पड़ जाता है| श्रतएवं गौतम 
की परम्परा में अताघारण या हविद्द्धाग्यभिचारी का अनंकान्तिक देत्वामास में 
स्थान सम्भव हो नहों क्योंकि वे दोनों साध्यामाउसह्चरित नहीं | उक्त सा्यक- 
नाभमेंद आज्ञी दोनों पर्पराओं के परस्पर मिन्न ऐसे दो इृष्तिकोय आगे भी 
चाल्नू रदे पर उत्तस्वर्ी समी तकशाल्नों में-चाहे वे बेदिक हों, चौद्ध हों, या 
जैन-नाम तो केबल गौतमीय परम्परा का अनेकान्तिक ही जारी रहा । कणशादीय 
परम्परा का सन्दिग्ध नाम व्यवद्षार में नहीं रहा | 
प्रशत्तपाद और न्यायप्रवेश इन द्वोतों का पौवापय अभी सुनिश्चित नहीं 
झतएव यह निरिचत रूप से कइना कटिन है कि अमुक एक का प्रभाव दूसरे 
पर हैं तथापि न्यायग्रवेश और प्रशस्तपाद इन दोनों की विचारतरणी का 
अभिन्नत्र और पारस्परिक महत्त का भेद खास च्यान देने थोग्य है। स्यायप्रतेश 
में यद्यपि नाम तो अनेकान्तिक है सन्दिग्व नहीं, फिर भी उसमें अझनैकान्तिकता 
का नियामक रूप प्रशस्तपाद की तरह संशयजनऊत्व को ही माना है | श्रतंएव 
आयप्रवेशकार ने अनेकान्तिक के छः मेंद चतक्वाते हुए उनके सभी उदाएस्णों 
में संशयजनकाव स्पष्ट बताया है? | प्रशस्तपाद स्यायग्रवेश को तरह संशय- 


९ तत्र साघारणः-शब्दः प्रमेज्यान्निय इति |: तदि नित्यानित्पाक्षपोः 
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जनकत्व को तो अनेंकान्तिकृता का निम्रामक रूप मानतें हैँ सही, पर वे न्याय॑- 
प्रवेश में अनेकान्तिक रूप से उदाहुत किये गए असाधारण ओर विदुद्धा- 
व्यभिचारी इन दो भेदों को अनेकान्तिक या सन्दिग्घ देत्वामास में नहीं गिनते 
बल्कि न्‍्यायग्वेशसम्मत उक्त दोनों देत्वामासों की सन्दिग्घता का वह कह करके 
खण्डन करते हैं कि ग्रसाघारण और विदरुद्धाव्यमिच्तारी संशयजनक ईी नहीं! | 
प्रशस्तपाद के खब्डजीय मागवाज्ञा कोई पूव॑कतों वेशेपिक अन्य का न्यावप्रवेश- 
मिन्न बोदग्रन्य न मिले तब तंक बह कहा जा सकता दे कि शायद प्रशलपाद ने 
न्यायप्रवेश का ही लण्डन किया दे | जो कुछ दो, बह तो निश्चित डी दे कि 
प्रशस्तपाद ने झ्लाधारण और विदुद्धान्यमिचारी को सन्दिग्ध या अनेदान्तिक 
मानने से इन्कार किया हे। ग्रशत्तपाद ने इस प्रश्न का, कि क्या सब ऋतसा 
घारण और पिदद्धान्यमित्रारो कोई देल्लामास दी नहीं?, जवाब भी बड़ी 
बुद्धिमानी से दिया है । प्रशस्तपाद कहते है कि असाधारण देत्वामास है सही 
पर वह संशयतनक न दोने से अनेकान्तिक नहीं, किन्तु उसे अनध्यवसित कहना 
चाहिए। इसी तरह वे विदद्धान्य को संशयवनक न मानकर था तो 
अतसाधारणरूप अनध्यवप्तित में मिनते हैं करा उसे विरद्विशेष ही -कदते (आय 
तु विर्द्धमेद एच प्रशु> ० २३६ ) हैं। कुछ मी हो पर वे फ़िसो तरह 
झताधारण आर विदद्धाव्यभिचारी को न्यायप्रवेश की तरह संशयजनक मानने 
को तेगार नहीं हैं फिरं भी वे उन दोनों को किसी न किसी देल्वामास में 
सन्निविष्ठ करते ही हैं। इस चर्चा के सम्बन्ध में अ्रशेत्तपाद की और मी दो 
बाते छास ध्यान देने योस्य हैं। पहज्ञी तो यह है कि अ्नध्यवत्तित नामक 








सांचारणत्वादनेकान्तिकम्‌। किस बट्वत्‌ प्रमेबत्वादनित्यः शब्दः आइो हिविदाकारो- 
कत्ममेयत्वान्रित्य इति ।!-इृत्यादि-न्यायग्र० प्रू० $ | 

१ “अ्रसाधारणः-प्रावणत्वान्रित्य इति। तद्दि नित्यांनित्यपत्तान्यां ब्यावृतत- 
स्वाक्ित्यानित्वविनिमुकत्य चान्यसत्यासम्भवात्‌ संशयदेतुः किम्मूतत्यात्य आपेश- 
त्मिति |..... विरुद्वान्यमिचारों यया अनित्वः शब्दः कृतकृत्वात्‌ घटबत्‌; 
कोपतेका न्तिकः समुदितावेद |? न्यायप्र० पू० ३, ४ |. 'एकरसिंगिश्च दयोहेंत्वोय- 
पोक्तत्त्गषणयोविंदद्धयो: सन्निपाते सति संशयदर्शनादयमन्यः सन्दिर्च इति फेचित्‌ 
यया मू्तत्वामू्तत्व॑ प्रति मनसः क्रियावत्त् योरिति । नत्ववम्साधारण 
वदयामः ।-प्रशक्त्त० पृ० रइृ८प, २३६ | द 
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देल्वामास की कल्पना और दूसरी यह कि न्यायप्रवेशंगत विदद्धाव्यभिचारी के 
उदाइरण से विभिन्न उदाहरण को लेकर विदुद्धाव्यभिचारी को संशयजनक 
मानने न मानने का शाज्ार्थ । यह कहा नहीं जा सकता कि कणादतुत् में 
झ्विद्यमान अनव्यवसित पद पहिले पहल प्रशस्तपाद ने ही प्रयुक्त किया या 
उसके पढ़े भी इसका प्रयोग अलग देत्वाभास अर्थ में रहा | न्यायप्रवेश में 
पिरद्धाव्यभिचारी का उदाहरण--'नित्यः शब्दः आबणत्वात्‌ शब्दत्ववत्‌; 
झनित्यः शब्द: कृतकत्वात्‌ घटवत्‌! यह है, जब फि प्रशस्तपाद में उदाहरण- 
भनः मूर्त्तम क्रियावत्वात; मनः अमूर्तम अध्पशवत््वात्‌ः-पह दे। ग्रशस्तपाद 
का उदाहस्ण तो वैशेपषक प्रक्रिया अनुसार है ही, पर आश्चय की बात 
यह है कि बौद्ध न्याक््रवेश का उदाहरण छुद्‌ बौद्ध प्रक्रिया के अनुसार न 
होकर एक तरह से बेंदिक प्रक्रिया के अनुसार ही है क्योंकि जेंसे वेशेषिक श्रादि 
वैदिक ताकिंक शब्दत्व को जातिहुूप मानते है वैसे बौद्ध तार्किक छाति को नित्य 
नहीं मानते | अछ्तु, यह विवाद आगे भी चक्ना | 
ताकिका्रदर घम्मंकीत्ति ने हेत्वामास की प्ररूपणां बौदसम्मत इंत॒त्रेरूप्य के" 
आधार पर की, जो उनके पूप॑क्ती बौद्ध ग्रन्थों में झभी तक देखने में नहीं 
आई । जान पड़ता ह प्रशस्तपाद का झअनेकान्तिक हेत्थामास विषयक बौद्ध 
मन्तन्‍्य का सणइन क्राबर घम्मंक्रीत्ति के ध्यान में रहा | उन्होंने प्रशल्तपांद को 
जवाब देकर न्यायप्रवेश का बचाव किया। घम्मकौर्ति ने व्यभिचार को झनेंका- 
न्तिकता का नियामकरूप न्‍्यायसूञ की तरह माता फिर मी उन्होंने न्यायप्रवेश 
झोर अशत्तपाद की तरइ संशवजनकत्व को भी उसका नियामक रूप मान 
लिया। प्रशप्तपाद ने न्यायंप्रवेशसम्मत असाधारण को अनेकान्तिक मानने का 
यह कहकर के त्शडडन फ़िया था कि वह संशवज्ञनक नहीं हैं। इसका जवान 
घम्मंकीर्ति ने असाधारण का न्यायप्रवेश की अपेडा बुदा उदाइरण स्वकर और 
उसकी संशयजनकता दिखाकर, दिया और बतज्ञाबा कि असाचारण अनेकान्तिक 
इत्यामाल ही हैं? । इतना करके ही घम्मंकीचि सन्‍्तुष्ट न रहें पर अपने मान्य 





ह्‌ कक रूपाणामेकत्मापि रूपस्पान॒क्ती साघनामासः। उक्तावप्य- 
सिद्धों सल्देंई वा अतिपाद््रतिपादकयोंः ।. एकत्य सुपल्थ!..... इत्यादि 
+-ज्यायबि० हे, ४७ ते | 

२ अनयोरेव दयों रूपयोः संदेहेडनेकान्तिकः | दयथां सात्मक जीवच्छुरीर 
प्राणादिमस्वादिति |... .. अत एवान्वयव्यतिरेकबो: संदेहादनैकान्तिक: | साध्देतर 
योस्तो निरचयामाबात्‌ |*-न्याय्रि० ३, ६८११० | 


ठप 


शाचाये॑ दिउनाग की परम्परा को पतिष्ठित बनाए रखने का और मीं प्रयत्न 
किया। प्रशल्तपाद ने विदुद्धान्यमिचारों के छण्डन में जो दल्लील़ दी थी उसको 
स्वीकार करके भी प्रशस्तपाद के खण्डन के विदद्ध उन्होंने विदुद्धाब्यभिचारी का 
समर्थन कियां और बह भी इस दंगतसे कि दिछनाग की ग्रतिप्ता भी बनी रहे 
और पग्रशस्तपाद का जवात्र मी हों | ऐसा करते समय धर्म्मकीर्ति ने विददा 
ब्यिचारी का जो उदाइस्ण दिया है वह न्याग्रपवेश और प्रशत्तपाद के 
उदाइरण से कऊदा है फिर भी वह उदाहरण वेशेपिक प्रक्रिया के अनुसार होने 
से प्रशस्तवाद को अग्राह्म नहीं दो सकता" | इस तरह बौद्ध और बेंदिक तार्किकों 
की इस विषय में यहाँ तक चर्चा आईं जिसका अन्त न्यावमज्जरी में हुआ जान 
पड़ता है | जयन्त फिर अपने पूर्वाचार्यों का पक्ष. लेकर न्यायप्रवेश और घम्मकीत्ति 
के न्याय॑बिन्दु का सामना करते हैं। वे अतांघार्ण झौर विरुद्घोग्यभिचारी को 
' अनैंकान्तिक न मानने का प्रशल्तपादगत मत का बढ़े विस्तार से समयन करते 
हैं वर साथ ही वें संशयमनकत्व को अनेक का नियामक रूप मानने से 
मी इन्कार करते हैं | 

भासदंत्ञ ने बऔद्ध, वैदिक तार्किकों के प्रत्तुत विवाद का क्पशौ न कर 
झनैकान्तिक इेत्वामास के आठ उदाहरण दिये हैं ( न्यायस्तार प्रृ० १० ), और 
कहीं संशयजनकता का उल्लेल नहीं किया हे। जान पढ़ता है बह गौतमीय 
परमगा का झनुगामी है।। 








१ 'विरुदाव्यमिचायपि संशयहेतुरक्तः। स इइ कस्मान्नोक्तः |,.....अनो- 
दाइरणुं बत्सव॑देशावत्यितेः स्वत्तम्बन्धिमियुंगपदमिसम्वच्यते तत्सवंगत बथाउकाशम्‌| 
झमिसम्ब्यतें स्वदेशावत्यितेः ख्वसम्बन्धिमियुगपत्‌ सामान्यमिति ।...... 
द्ितीयोडपिे प्रयोगों यदुपलब्बिल्नच्णुपरातं सल्ोपलम्बतें नातत्‌ तमात्ति | तथया 
क्वतिदविद्यमानों घट; । नोपकम्बते चोपलम्पितवणप्रार्स सामान्य व्यकत्यन्तरा- 
ल्लेष्विति| अयमनुपतल्षम्मप्रयोगः स्वमावश्च परद्पराध्ि 
जनवतः -न्यायत्रि० रे. ११२-१२१ 

२ अताधारणपिरुद्धान्यमिचारिणां तु न संत्त एवं दंतल्वाभातावितिन 
व्याख्यायेते |... ... ...अपि च संशयजननमनेंकान्तिकलक्षणमुच्यतें चेत्‌ कामस- 
साधारणस्य विदुद्धा्यमिचारिणों वा यथा तया संशयहेंत॒ुतामधिरोप्ष कब्यतामने 
कान्तिकता न त॒ संशयजनकत्व॑ तल्‍्लचणम॑:...अपिं त॒ पद्दयवत्तित्वमनेकान्तिक- 
जकब्बगम ,....न्‍यापम० १० ४६£८्ट्य६८६ । 
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जैंन परूपरा में ध्नेंकान्तिक और सस्दिग्ध यह दोनों हो नाम मिलते हईं। 
( स्थायवि० २. १६६ ) सन्दिग्घ शब्द का ध्रयोंग करते हैं जब कि 
सिद्धसेन ( न्‍्याया० २३ ) आदि अन्य जैन ताकिक अनैकान्तिक पद का प्रयोग 
करते है| माणिक्यनन्दी की अनैकान्तिक निरूपण विषयक. सूत्ररचना आ# 
हेमचल्द की सूत्॒रचना की तरह हो वस्तुतः स्यावबिन्दु: को सूत़रचना की संक्षितत 
प्रतिच्छाया है | हस- विषय में वांदिदेव को सूचरचना वैसी परिमार्जित नहीं 
प्राणिक्वनन्दों और देमचन्द्र की है, क्योंकि बादिदेव ने छा्मैकान्तिक के 
सामान्य क्ह्नण में डी जो 'सन्दिद्यते! का प्रयोग कियां है वह जरूरी नहों जान 
पढ़ता | जो कुछ हो पर इस बारे में प्रमावनद्र, वादिदेव और देमचन्द इन 
तीनों का एक दी मार्ग है कि वें समी अपने-अपने ग्रन्थों में मासवंत्र के श्राठ 
प्रकार के अनैकान्तिक को लेकर झपने-अपने लद्ण में समाविष्ट करते हैं। 
प्रमाक्तद के ( भरमेयक॒० प्रृ० १६२ ) प्रिवाय औरों के अ्न्‍्यों में तो झाठ 
उदाहरण मी थे ही है जो न्यायसार में हैं | प्रमाचन्द्र ने कुछ ठदाइरण बदके हैं | 
यहाँ वह स्मरण रहे कि किसी जैनाचाय ने साध्यसंदेंदजनकत्ल 
ताध्यप्यमिचार को झनैकान्तिकता का नियामक रूप मानने न मानने की जौद 
वैशें पिछ्प्रन्यगत चर्चा को नहीं लिया हैं । 


ई० १६२६ ] [ प्रमाण मीमांसा 








दृष्टान्ताभास 


परार्थ अनुमान प्रसद्य में द्वेत्वामास का. निक्यण बहुत प्राचीन दे। 
कशादयूत्र ( ३.१.१४५ ) और त्याययूत्र', १. २. ४-६) में वह स्पष्ट एवं विस्तृत 
है| पर हृश्ान्तामात का निरूपण. उतना प्रादीन नहों जान पड़ता |- अगर 
इष्टान्तामास का विचार भी देत्वामास जितना दी पुरातन द्ोता तो उसका सूचन 
कणाद या न्यायसूत्र में थोडा बहुत जरूर पाया जाता | जो कुछ हे इतना 
तो. निश्चित है कि देत्वामास की कल्पना के ऊपर से ही पीछे से कमी दृष्यन्ता 
भास, पक्चाभात आदि की कल्पना हुई और उनका निल्‍्पण होने जगा | पह 
निरूपण पहिले वैदिक तार्किकों ने शुरू किया या बौद्ध तार्िकों ने, इस विषय में 
अभी कुछु भी निश्चित कहा नहीं जा सकता | 

दिल्लनांग के माने बानेवाले न्यायप्रवेश में पाँच साथम्य॑ और पाँच वैधरम्य 
ऐसे दस हृश्ठाब्तामास है” | यद्यपि मुख्यतवा पाँच-पाँच ऐसे दो विमाग उसमें हैं 
तयापि उभयातिद्ध नामंक देशन्ताभांस के अवान्तर दो प्रकार मी उसमें हिये गए हैं 
जिससे बत्तुतः न्यावप्रवेश के अनुसार छः साधम्य दशन्वामात और छः वैघम्य 
दृश्टन्तामास फल्नित होते हैं। प्रशस्तपाद ने मी इन्हीं छुः-छुः साधम्प एवं वैघत्य 
ह्घान्तामातों का निरूपण किया है । स्थायप्रवेश भौर प्रशस्तपाद के निरूपण 
में उदाहरण और भाव एक से दी हैं अ्लंदता दोनों के नामकरण में अन्तर 
झवश्य हैं| प्रशत्तपाद दशान्तामास शब्द के बदलें निदर्शनामास शब्द का 


१ दइृश्टान्तामासों द्विविषः सापन्वेंण वेंधम्पेंण व... ..तत्र साधम्पेंश,.. 
तेथया साधनंधर्मासेद्ः साध्यघर्मासिद्ध: उम्यधर्मासिडः झनन्वयः विपरीता- 
न्वयस्चेति |... .. वेधम्पेंणापि इृश्ान्तामांसः पश्मप्रकारः तद्यया साध्याब्याबृततः 
साधनाब्यावृत्त: 3 मयाव्याइचः अव्यतिरेकः विपरीतन्य॑तिरेंकश्चेति बन 
न्यावग्र ० एू० इ-६ | 

२ अनेन निदर्शनामासा निरस्ता मबन्ति | तद्यथा नित्यः शब्दो5मूत॑त्वात्‌ 
यदमूर्त हृं तन्नित्यम्‌ ययां परमाश[यंया कर्म बया स्थाली यथा तमः अग्बस्वदिति 
व्‌ द्र्व्य॑ तत्‌ क्ियावद्‌ दृश्मिति च लिज्नानुमेयोमबाभयातिदाननुगतविपरीतानुगताः 
साधरम्यनिदशनासासाः | वदनित्व तन्लूत दृइं यथा कर्म यया परमाणुर्य॑गराकाशं 
यया तमः घटवत्‌ यन्निष्कियं तदद्वब्य चेंति क्िल्लानुमेबरोमयाव्यावृताभयांतिद्वाज्या 
बृततिपरीतव्याजृता वेधम्पनिदर्शनाभासा इंतिे -प्रशस्त> प्रृ० २४७ | 





श्व्द 


त्रयोंग पसन्द कस्ते हैं क्थोंकि उनकी अमिमत त्यायवाकक्‍्य परिषाटी में उदाहरण 
का बोघक निदर्शन शब्द आता है | इस सामान्य नाम के सिवाय भी न्याय- 
प्रवेश और प्रशस्तपादगत विशेष नामों में मात्र पर्याय मेद दे | माठर (का० ६) 
भी निदर्शनामास शब्द ही पसन्द करते हैं। जान पड़ता है वे प्रशत्तपाद के 
झनुमामी हैं। वश्यपि ग्रशस्तपाद के अनुसार निदर्शनामात की कुक्ष संज़्या 
प्वारह ही होती हैं और माठर दस संज़्या को उल्तेख करते हैं, पर जान 
पड़ता है. कि इस संख्यामैंद का कारण-आश्षयातिद्ध नामक दो साधम्प-बैधम्य 
दृशस्तामास की माठर ने विबद्ां नहीं कौ-यही है । 

. जयन्त ने ( न्यायम० पूं० ५८८० ) न्यायसज्ञ की व्याख्या करते हुए पू्ववर्ती 
वैद-वैशेषिक आदि प्रन्थगत दष्यन्तमास का निरूपण देखकर न्‍्वायदत्र में इस 
निरूपण की कमी का अनुमद किया और उन्होंने न्यावप्रवेश वबाल्वे सभी 
शान्तामातों ।को लेंकर अपनाया एज अपने मात्य कृषि की निरूपण 
कमी को मारतीय टीकाकार शिष्यों के दक्ञ से म्क्त के तौर प्र दूर 
किया । न्यायसार में ५३० १३) उदाहस्थामास नाम से छुः साथम्य 
के और छः वैघर्म्प के इस तरह बारह आमास बडी हैं जो ग्रशस्तपाद में है। 
इसके सिवाय न्यायसार में अन्य के नाम से चार सावम्ष के विषय में सन्दिग्ध 
और चार वैषम्य के विषय में सन्दिग्ध ऐसे आठ सन्दिग्व उदाइस्णामास भी 
दिये हैं* । सन्दिग्व उदाइस्णामासों की ख्टि न्‍्वायप्रवेश और परास्तपाद के 
बाद की जान पड़ती है | घम्मकीति ने साधम्य के नव और वेधम्य के नव ऐसे 
झठा(द॒ दृशष्टान्तामात्त सविस्तर वर्णन किये हैं। जान पढ़ता दे न्यायसार में 
अन्य के नाम से जो साधम्य और वैघम्य के चार-चार सन्दिग्ध उदाइरणामास 
दिये हैं उन आठ सन्दिग्ब भेदों छी किसी पूब॑ब्चों परम्पस का संशोधन करके 
ब्रमेंद्रोति ने साधम्य और वैघम्यं के तीनन्‍्तीन ही सन्दिग्ध दृष्ान्तामात रखे । 
दृष्टन्तामातों की संज़्या, उदाइरण झोर उनके. पीछे के साम्पदागिक भाष इन 
सब बातों में उत्तरोत्तर विकास होता गया जो घमकीर्ति के बाद भी चालू रदवा | 

जैन परम्परा में जहाँ तक मालूम है सबसे पहिते दृष्टान्तामास के निरूपक 
सिद्धसेन ही हैं; उन्होंने बौद्ध परम्परा के दृष्ठान्तामात शब्द को ही चुना न कि 





१ 'ब्न्ये तु संदेहद्वारेणापरानए्|बुदाइरणमासान्वण यन्ति 
" 203: ,,, ... सन्दिग्घसाधनः ,..... सन्दिस्धोमय: .... सन्दिस्वाल्रय:, ,«** 
न््ग्धिसाध्याव्याकृतः ... . .सन्दिग्वसाधनाव्यावृतः , ., «सन्दिग्धोमयाक्याइन: <. 


परम्टिग्धाधग! _. .. . . . ..!-ज्यायसार पू> १३-१४ । 
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बैंदिक परम्परा के निद्शनामास और उदाइर्शामास शब्द को। तिद्धलेन ने* 
झपने संत्तित कथन में संखपा का निर्देश तो नहीं किया परन्तु जान पड़ता है 
कि थे इस विषय में घर्मकोर्ति के समान ही नन-नव इब्ान्ताभासों को माननैवाले 
हैं। माशिक्यनन्दी ने तो पूववर्तीं समी के विस्तार को कम करके साबर्म्य और 
वैंधम्य के चार-चार ऐसे कुल्न आठ ही दृशत्तामात दिखल्लाएं हैं और ( परी० 
६,.४०-४५४ ) कुछ उदाहरण भी बदलकर नए. रचे ई। वादी देवयूरि ने तो 
उदाइरण देने में माणिक्यनत्दी का अनुकरण किया, पर मेदों की संज्या, नाम 
आदि में अज्ञर्शः घमंकोर्ति का ही अनुकरण किया है। इस स्थक्ष में बादी 
देवयूरि ने एक बात नई जहूर की | बद यद कि घमक्ोति ने उदाहरण देने में 
जो बेंदिंक ऋषि एवं जैन तोर्थकरों का ज्मुत्व दिखाया था उसका बदला वादी 
देववूरें ने सम्मवित उद्ाइरगों में तयागत बुद्ध का ज़बुत्व दिल्लाकर पूर्ण लव 
से चुकाया | पम्मंकीर्ति के द्वारा अपने पृत्य पुरुषों के ऊपर तकंशाह्न में को 
गई चोट को वादिदेत सह न सके, और उसका बदला तकशाह्न में हो प्रतिबन्दी 
रूप से चुकाया' | 

है 'साधम्षेगात्र दृशास्तदोषा न्यायविदोरिता:। अपलक्षणुदेत्स्याः साध्यादि- 
पिक्ल्लादयः || वेंधम्येंगात दृश्टात्तदोपा न्यायविदीरिताः। साध्यताघनकुस्माना- 
मनिषत्ेश्व संशयात्‌ ॥!-न्याव० २४-२५ | 

२ “यथा नित्पः शब्दो5मूर्तत्वात्‌, कर्मवत्‌ परमाणुवद्‌ घब्यदिति साध्यसाघन- 
चर्पोमपविकलाः | तथा सन्दिग्धसाच्य्रर्मादयरच, यथा रागादिमानयं बचनाद्रस्वा- 
पुरषवत्‌, मरणधर्मा5्पं पुरुषों सगादिमज़्वाद््पापुरुषवत्‌ असर्वज्ञोड्यं रागादि- 
पत्वाद्रष्पापुरपत्रत्‌ इति | अनन्वबो5प्रदर्शितान्वबश्च, यया यो बक्ता स रागादि- 
मानिष्टप्रुषदत्‌ , अनित्यः शब्दः कृतकत्वादू पर्वत इति। तथा पिपरोतान्वयः, 
यदनित्यं तत्‌ कृतकमिति | सावम्येंण । वैधम्पंणापि, परमाणुक्त्‌ क्ंवदाकाश- 
पदिति साध्याथव्यतिरेंकि ठ्षा * बुरेकादयः, ययाउसवज्ञाः 
फपिलादयो5नामा वां; अ्रविद्यमानस्यज्षताप्तत क़िज्ञ मृतपमाणा तिशयशासनत्वादिति, 
झत्र वपम्योदाइस्गम ये सवज्ाः आत्तो वा स म्योतिर्ञानादिकमुपदिष्टवान , 
तथपप्र मत्रध मानादिरिति, तत्रासवशतानाततयोः साव्यधर्मयों: सन्दिग्धों ब्यतिरेकः । 
तनदग्घसावनम्यतिरेको या न तयीकिदा आश्रणेन प्रा्तमचनः कश्चित्युरुषों 
यगादिमत्तादिति, अत्र वेधम्पोंदाइररश ये ग्राह्मनचना न ते शागादिमन्त 
गौतमादयो घर्मशाज्नाणां प्रणेतार इति गौतमादिभ्यो य्गादिमच्स्प साधनघर्म॑स्य 
व्याइतिः झत्दिर्मा । सन्दिग्धोभयन्‍्य यया 

र 









थी हवा 








छा देमचन्द नाम तो पसन्द करते है दृष्टान्तामास, पर उसे उदाइरणो- 
परिग्रहम्रहयोगादिति, अब वेधर्म्योदाइरणम, यो वीतरागों न तस्प परिग्रहागा 
दंपरषभावेरिते,. ऋषमारेर्वीतरागत्वपरिदागइयोमयों:. साध्यस गोः 
सन्दिग्धों व्यतिरेकः | अव्यतिरेकों यषां, झबीतरागों वक्तत्वांत, 
गवावीतरागत्व॑ नाप्ति न स बक्ता, वधोपज्ञणशट इति, यद्यप्यः 
ब्याइत्ते यो सर्वों वीतरागों न उकतेति व्याप्त्या व्यतिरेकांतिदेस्यतिरंकः | 
झपदशितग्यतिरे को यथा, अनित्यः शब्द कतकस्वांदाकाशवरदिति | विपरीतव्यतिरे को 
यथा, यदकृतक तक्षित्वं भततीति -जपायबि० है. ९ै२५४-१२६ | 

शब्दोडमू्तस्वाद्‌ दुःखबदिति साध्यचर्मविकल इंति । तस्यामेव 

प्रतिज्ञापां तत्मि-नेव देतों परमाशुवरदि साघनघर्मविकल इति | कलशवंदिति 
उभयपघर्मबिकल्ल इतिं। सगादिमानय वकुलात देवदतबदिति सन्दिग्धसाध्य- 
घर्मेति। मरणघर्मांड्ब रागादिमत्रास्मत्रवदिति सन्दिग्वसाचनधर्मति | नाख्य 
सर्वदर्शों सशगत्वास्मुनिविशेषवदिति सन्दिग्बोमयघरमति । रागादिमान्‌ विवज्धितः 
पुरुषों वस्तृत्वादिश्पुरुषतदिति अनत्वयः | झनित्यः शब्द: कृतकल्वादू धत्वर्दित्य- 
प्रदर्शितावय इति। अनित्यः शब्दः कृतकत्वात्‌ यदनित्य॑ तत्कतक धस्वदिति 
विपरीतान्क्य इंति। वेधम्येंणापि तेषु आन्तमनुमान॑ प्रमाणलवात 











बान्तत्वस्थानिश्वत्तेरिति | फ़्यत्त॑ प्रमागत्वात्‌, यु 
श्र; यया जैड्लिकमित्यत्िदसाधन प्यृतिरेंकः लेज्निकात्म 

माणत्वस्यानिवृत्ते! । नित्यानित्यः शब्दः तत््यात्‌ गस्ठु न नित्यानित्य: छत ने संत, 
तद्या स्तम्म इत्पसिद्धोमयन्यतिरेका, स्तम्भाभित्यानित्यत्वस्प चाब्वाइतेरिति | 
असर्वशोडनाप्तो वा कर्पिज्ः अक्कग्िकेकान्तवादित्वात्‌; ५ स्वत आंतों वा स 
ज्षणिकेंकान्तवादी यया सुगत इति सन्दिग्पताध्यव्यतिरक सुगते5सर्वज्ञतानाततयों 
साध्यपर्मपोन्याकते: सन्देश दिति | अनारेयवचनः कश्चिंद्िव्षिताः पुरुष रगादि- 
प्रत्तांत यः पुनरादेयव्चनः से बीतराग: तथया शौदोदनिरिति सन्दि्धताधन- 
ब्यतिरेंकः शौडोंदनें ऱगादिमच््तत्य निकृत्तं: संशवादिति। ने वीतसगः कपिलः 
कब्णास्पेष्मपि नर्पितनिजपिशितशकज्ञत्वात्‌, यस्तुं बीतरागः से 








कदणॉत्पदेष परमकृपया समर्पितनिज्रपिशितशकल्षस्तद्स 
मय्थ्यविरेंक इति तपनचन्घो वीतरागत्वामावत्व कदणास्पदेष्वति परमकृपयानर्पित- 
निजपिशितशकललत्व च॑ व्याइस: सन्देदादिति । न वीतरागः कश्चिद्विबक्षितः 
पुरुषो बक्तृत्वात्‌, यः पुनर्वोतयगों न स वक्ता बयोपलखणइ इत्यब्यतिरेक इति | 
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मास के स्पान में क्यों पतन्द किया इसका,सुक्तितिद लुलाता भी कर देते दें । 
दष्टन्तामास के निरूपण में आ० देमचन्द्र की ध्यान देने योग्य महत्व की तीन 
विशेषताएँ हैं ज्ञों उनकी प्रतिमा की सूचक हैं--१-उन्होंने सत्रस्वना, उदाहरण 
आदि में वद्यपि घर्मकोि को आदर्श रखा है तथापि वादिदेव की तरद पृरा 
झनकरण न करके धम्मकीत्ति के निरूपण में थोड़ा सा बुद्धिसिद्ध 
संशोधन मी किया हैं। घर तकरीर्सि ने अनच्य और अन्यतिरेक ऐसे जो दो 
जद दिखाए हैं उनको झा» देमचन्द्र अक्षण न मानकर कहते हैं कि आाक्ी के 
शाठउ-आठ मेंद शी झनन्‍्वय और झग्यतिरेक रूप होने से उन दोनों का पार्थक्य 
झनावश्यक है (प० मी २. १. २७) | झ्रा० हेमचन्द्र की वह दृहि ठीक दे | 
२-आ० देमचन्र ने पर्मकीत्ति के दी शब्दों में श्रग्रदर्शितान्‍वय और अप्रदर्शित 
अतिरेक ऐसे दो भेद झपने सोलह मेंदों में दिखाए हैं (२. १. २७ ), पर 
इन दो मेंदों के उदाइरणों में घर्मकीतति की अपेत्ता विचारपवंक संशोधन किया 
है। घर्मकात्ति ने पव॑वततों अनन्चय और अन्यतिरेंक इश्ान्ताभास जो न्यायप्रवेश 
आदि में रहेर उनका निरूपण तो अ्रप्रदर्शितान्‍वव और अप्रदर्शित व्यतिरेक 
ऐसे नए दो अन्वर्थ स्पष्ट नाम रखकर किया) ओर न्यायप्रोश आदि के झन वय 
और अम्यतिरेक शब्द को रख भो लिया तथा उन नामों से नये उदाइरण 
दिलाए ६ जो उन नामों के साथ मेतल्र खा सके श्र जो न्यायप्रवेश आदि में 


झनित्यः शब्द: कृतछत्यादाकाशवरदित्यप्रदशितव्यतिरेंक इति। अनित्वाः शब्दः 
कतकत्वात्‌ यदक़ृतऊ॑ तन्नित्य॑ यथाकाशमिति विपरीतन्यतिरेंक इति ।-- 
प्रमाशन७ ६. ६०-७६ | द 

१ 'धरार्थानुमानप्रस्तावादुदाहर॑णदोषा 
इत्यच्यन्तें ।|--प्र० मौ० २. १. र₹२ | 

२ 'अनमन्वयों यत्र विनान्वयेन साध्यसाधनयोंः सहमावः प्रदर्सते। यों 
घरटे कृतकल्मनित्यत्य च दृशमिति | अब्यतिरेकी यत्र बिना साध्यसाधननिद्ृत्या 
तद्विपक्षमावों निदज्यते | यथा घटे मूर्तत्तमनित्यत्व॑ च दृष्ठमिति ।-स्यायग्र० 
पु० ६-७ | “नित्यः शब्दोपमृतंत्वात्‌. ....अग्बरबदिति,. .....अननुगत, . « « 
» « हव्वत्‌, . . , अव्याइंत्त, . . -प्रशत्त० पु० २४७ | 





३ 'अप्रदर्शिता-बयः ,.....,«.अनित्वशब्दः कृतकत्वातू घट्वते इति। आप्रदे- 
शित्व्यतिरिंकों यथां अनित्वः शब्दः कृतकल्वादांकाशवदिति !--न्यायत्रि० 
है, १२७, १२५ | 


४ 'झनन्वयों... .., ,.यणथा यो वक्ता स रागादिमान्‌ इृष्टपुरुषव्त | अब्य 
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नहीं भी वे | आा* देंसचद्ग ने धस्मंक्रीति की ही संगोषित दृष्टि का उपयोग 
करके प्रवर्तों दिझ्ताग, प्र शस्तपाद और घम्मेड्रीति तक के सामने कट्मा कि 
अ्रप्दर्शितान्वय या अ्प्रदर्शितत्यतिरेक इश्चान्तामास तमी कहा व्य सकता है जब 
उसमें प्रमाण अर्यात्‌ दृष्टान्त ही न रहे, वोप्ता आदि पदों का अप्रयोग इन 
दोषों का नियामक दी नहों केवज् दृष्टात्त का अप्रदशन डी इन दोधों का निवासक 
है | पृ्व॑वर्तों समो आचाय॑ इन दो दृष्टात्तामातों के उदाहर०। में कम से कम- 
झम्बरवत्‌ पट्वत्‌ू--जितना प्रयोग अतिवार्य रूप से मानते बे। आ*« ईमचद्ग 
के ग्रन॒पार ऐसे इृष्टान्तवोचक 'वत्‌ः प्रत्यपान्त रिसी शब्दप्रयोग की जरूरत द्टी 
नहें-इसी आने मात्र को उत्दोंने प्रमाएमौसाँसा ( २. १. २७ ) छू की इृच्ति 
में निम्नलिखित शब्दों से स्पष्ट किया दै--'एंतौ च प्रमाणस्य अनुपदर्शनाहृततो 
न त वोप्सालबाबधारणपदानामप्रयोेगात्‌ , उत्तपि तेकु, अत़ति प्रमाण तबोर- 
घिद्वे रिति | द 

३--आा० देमचत्द् की तोसरी विशेषता अनेक दृष्टियों से बज्ने माऊे की दे | 
उत साम्पदायिजता के समय में जब कि पर्सकरोति ने वेदिक और जन सम्प्रदाय 
पर प्रचत्ञ चोट की और जब्र छि झगने ही पूज्य वांदी देवसूरि तक ने शात्य 
कुर्यात्‌ शर्ठ प्रति! इत नीति का आअय करके घम्मकोति का बदला जुकाया तब 
थ्रा० देमवर ने इस स्यत्ष में चुद्धिपुवंक उदारता दिखाकर साम्प्रदाकिक माव 
के विष को कम करने की चेशा की | जान पड़ता है अपने व्याकरश की तरद' 
अपने प्रमाखन्य को मो स्ववापंइ--सर्वताघारण बनाने को शा» देमचन्द 
की उदार इच्छा का ही यह परिणाम है । धर्मझ्ोति के द्वारा ऋषम, वर्धमान 
आदि पर किये गए कठ्मक्ठ और वादिदेव के द्वार खुगत पर किये गए प्रतिकटाइ 
का तईशाज् में कितना अनौचित्य है, उससे कितना दुचिभज्ञ होता है। यह 
सब सोचकर आ० देमवन्द्र ने ऐसे उदाहरण ' स्वे जिनसे सबका मतलूच 
सिद्ध हो पर कितो को आघात न हो | 

यहाँ एक बात और मो ध्यान देने योग्य है जो ऐतिहासिक दृष्टि से मइत्त 
की है | धर्म्मकीर्ति ने अपने उदाइरणों में कपिल आदि में असवश्तत्व और 








तिरेको यथा झंबीतरागों वक्‍्तृत्वात्‌, वैधम्वॉदाहरणम्‌, वत्रावीतरागत्व॑ नांत्ति न 
प् वक्ता बधोपलखरंड बति ।-न्यायनति० हे. १२७, £६रे४ | 
शमतिरमणीयम्‌ ।-हैमश० १- १. २ | 

र प्र०» मी० २« १९० २५ | 
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अनातत्व साधक जी झनुमान प्रयोग रखे हैं उनका स्वरुप दया दृदाग्तरात हेतु 
का त्वरूप विचारते हुए जान पड़ेता है कि छिद्धसेन के सम्मात बसे और 
तमन्तमद्र के आप्तमीमांता जैते कोई दूसर अन्य घर्मकीति के सामने अवश्य 
रहे ई जिनमें जेन ताकिकों ने झत्य सांख्य आदि दर्शनमान्य कपित झादि को 


सर्वक्षता का और झ्ापता का निराकरण किया होगा | 
ई० श्ह३६ ] [ प्रमाण मीौमांसता 
पण दृषणाभास 


पंशार्थानुमानं का एक प्रकार कथा " भी है, जो पत्ष-मतिपक्षमांव के सिवाय 
कभी शुरू नहीं होती | इस कथा से संबन्ध ख्लनेदाले अनेक प्रदायों का 
निल्पयण करनेबाला साहइत्य विशाल परिमाण में इस देश में निर्मित हुआ हे । 
यह साहित्य मुख्यत्यां दो परम्पराप्रों में विमालित है--ब्राक्षण---ैैंदक परूपरा 
झौर भमण--वे दिकेतर परम्परा । वैदिक प्रस्मस मेंन्‍्याव तथा वेंयक सम्पदाय 
का समावेश है | भ्रमण परम्परा में बौद्ध तथा जन सम्पदाय का समावेश है । 
वैदिक परन्परा के कथा संबन्धी इस यवक्त उपलब्ध साध्त्यि में अक्चणाद के 
यायदत तथा अंरक का ६क प्रकरण-विमानस्थान मुख्य एवं प्राचीन हैं। 
न्यायमाष्य, न्‍्यायवातसिक; तात्पयंटीका, स्यायमझ्धछरी झादि उनके टीकाग्रन्थ तथा 
स्वायकलिकां भी उतने ही महत्त्व के हैं | ढ 
बौंढ रुम्पदाय के प्रत्छुत विषयक सोद्विस्‍्य में उपायहदव, तकशाज्र, 
प्रमाशस्मुच्दय, न्यायमुद्ध, न्यायकिडु, बादन्याय इत्यादि अन्य मुल्य एवं 
प्रतिष्ठित हैं | 
जैन सम्प्रदाय के प्रस्तुत साहित्य में न्यायावतार, सिद्धिविनिश्चयरटीक 
न्यायविनिश्चय, तक्तार्थशक्ञोकवात्तिक, प्रमेषकमलमा्ंण्ड, प्रमाशनवतलाकोक 
रत्वादि अन्य विशेष महत्व के हैं। उक्त सब परस्पराझ्ों के ऊपर निर्दिष्ट 
साहित्य के आधार से यहाँ कपासाबन्थी कतिपयः पदार्थों के बारे में कुछ मुद्दों 


| पुरात्न््य पु० ३, झाहछ्क ३२ में मेरा क्षिका 'कथापद्तितु स्वरूप अने 
तेना झाहिसयनु दिग्दर्शनः नामक लेख देखें | 
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पर ढिल्ला जाता दे जिनमें से सबसे पहले दूपण ओर .वृषणामांस को लेकर 
विचार किया जाता है | दूषण और दूषणामांस के नोंचे जिले मुद्दों पर यहाँ 
विचार अत्छुव है--१. इतिहास, २. पर्याय--शमरानावंकछ शब्द, ३े- निरूपण 
प्रयोजन, ४. प्रयोग की अनुमति या विरोध, ४. मेद-ममेद । । 
१--दूषण और दृषणामास का शाज्लौच निरूपय तपा कग्रा का. इंतिहात 
कितना पुराना है यह निश्यपृर्षक कहां नहीं जा सकता, तथापि इसमें कोई उन्देद 
नहीं कि ब्यवहार में तथा शाज्ल में कया का स्वहृप निश्चित हो जाने के बाद 
बहुत ही जल्दी दूषण और दृषणामास का स्वरूप तंयों वर्गीकरण शास्मतद 
हुआ होगा | दूषण और दूषणामास के कमोबेश निरूपण का प्राथमिक यश 
ब्राह्मण परम्परा को हे | बौद्ध परम्पय में उतका निरूपण ब्राह्मण परम्यस दादा 
ई दाखिल हुआ है | जैन परम्परा में उस निरूपयां का प्रथम प्रवेश साक्षात्‌ 
तो बौद्ध साहित्य के द्वारा डी हुआ जान पढ़ता दे। परम्पस्या न्याय साहित्य 
का मो इस पर अमाव ऋश्य है। फिर भी इस बारे में बेबक साहस का 
जैन निरूपण पर कुछ भी प्रमाव पड़ा नहीं हे जैसा कि इस विषय के शा बौद्ध 
साहित्य पर कुछु पढ़ा हुआ जान पड़ता है। प्रस्तुत विषयक साहित्य का निर्माण 
ब्राह्मण परम्परा में ई० स७ पूर्व दो या चार शताब्दियों में कमी प्रारम्म हुआ 
आन पढ़ता है जप्र कि बौद्ध परम्परा में वह ईंसवोी सन्‌ के वाद ही! शुरू हुआ 
और जेनपदम्परा में तो और भी पीछे से शुरू हुआ है | बौद्ध परणरा का व 
प्रारम्म ईसवी के बाद तीसरी शताब्दी से पुराना शायद ही हो और जेन परापत 
का बह प्रारम्म ईसवी सन्‌ के बाद पाँचत्री छुठी शताच्दी से पुराना शायद ही हो | 
२७-क्षपाजिम्म, प्रतिषेच, दूपण, सेशन, उत्तर इत्यादि परयांय शब्द है | 
इनमें से उपात्रम्म, प्रतियरेत़ झ्रादि शब्द न्वायवृत्न (१० रे. है ) में पशु 
हैं; जब कि दूषण आदि शब्द उसके भाष्य में आते हैं। प्रस्दुतविषयक बोद 
साहित्य में से तकंशाह्न, जो प्रो० दुघची द्वाण प्रतिसंत्कृत हुआ है उ8में ऊूण्डन 
शब्द का बार-बार प्रयोग हे जब कि दिडनाग, शकह्लस्स्वामी, घर्मकीत्ति आदे ने 
वृषण शब्द का ही प्रयोग किया है। (देलो-न्यामनुल का« हृ£। न्यायप्रवेश 
पृ० ८, न्यायधिन्दु० ३. ६ ३८ )। जैन साहित्य में मित्र-मिन्न ग्रस्षों में उपाक्स्म; 
दूषण आदि उमी पयांय शब्द प्रयुक्त हुए हैं। जाति, झ्रतहुत्तर, अ्रस्म्फड 
खणदन, दूषणामास आदि शब्द पर्यायभूत हैं बिनमें से जाति शब्द न्याय परम्परा 
के साह्त्पि में प्रघानतया प्रयुक्त देखा जाता हैं। बौद्ध साहित्य में ध्रततम्पकू 
स्वटंहन तपा जाति शब्द का प्रयोग कुछ प्राचीन प्रत्थों में है, पर दिकनाग से 
लेकर तमी बौद्धताकिकों के तकंग्रन्षों में दूषणामास शब्द के प्रयोग का प्राघान्य 





दर 


हो गया है | जैन तबंप्रन्थों में मिख्योत्तर, जाति और दूषणामास आदि शब्द 
प्रयुक्त पाये जाते हैं । 

३--उद्देश विभाग और लब्बण- झादि दवा दोषों तथा दोषामातों के 
निरुपण का प्रयोजन सभी परम्पराओों में एक ही मानां गया है और बह यह 
कि उनका यथार्थ ज्ञान किया जाए जिससे वादी स्वयं आपने स्थापतादाक्य में 
उन दोषों से बच जाय और प्रतिवादी के द्वाण उक्लावित दोषामास का दोषा 
भांसत्व दिखाकर अपने प्रयोग को निवोष स्तात्रित कर सके | इसी मुख्य अवोज्नन 
से प्रेरित होकर किसी से अपने अंग में संछेप से तो किसी ने किल्तार से, फिश्लो 
ने खमुक पक प्रकार के बर्गोकस्ण से तो किसी ने दूसरे प्रकार के वर्साकरण से; 
उनका निरूपगणा किया दे | 

४--अउक्त प्रयोजन के बारे में सब का ऐफमत्म होने पर भी एक पिशिष्ट 
प्रयोजन के विषय में मतभेद अपरश्य है जो खास ज्ञातम्य हे। बह विश्वि्ट 
प्रयोजन हे---जाति, छुत़ आदि रूप से अत़तत्थ उत्तर का भी प्रयोग करना । 
न्याय ( न्‍्यायसू० ४२.५० ) हो या वेंग्रक ( चरक-मिमानस्थान प्रृ० २६४) 
दोनों आह्ंण परुूपराएं अछत्व उचर के प्रयोग का मी समण्न पहले से अभी 
तक करती आई है | बौद्ध परन्पता के मी पाचीन उपायददय आादि- कुछ म्स्प 
जात्युत्तर के प्रयोग का समर्थन जाद्षणु परम्परा के प्रस्यो की ठरद हो. साफ-छप़ 
ऋस्ते हैं, जब कि उस परम्परा के पिछले पन्पों में आत्युच्तरों का बर्संन होते 
हुए भी उनके प्रयोग का स्पष्ट व सक्तत निषेव हे--वाइल्याय परू० ७० | जेल 
परम्परा हे प्रस्पों में तो प्रयम्त से हो छषेकर मिप्यां उत्तरों के प्रयोग का हर्मया 
निषेष किया ग्रया दै--तत्वार्यश्त्ञो> प_० २७०: । उनके प्रयोग का उमयन 
कमी नहों किया गया | छुक्-जाति शुछ कथा करतंव्य हे या नहीं इस परत पर 
जब जब जैन ताकिकों ने जैनेतर ताढिंकों के साथ चर्चा की तब॒ तब उन्होंने 
झपनी एक मात्र राप यही प्रकट की कि देसी कशा क्ृस्स नहों स्वाम्य! है । 
ब्राक्षण बौद और जैन सभी मारतीय दर्शनों का अन्तिम व मुज्य उद्देश मो 
बतताया गया दे और मोद्न ही सिद्रि असत्य डा मिष्याजश्ञन से शक्य दी नहीं 
जो ज़ात्युत्तरों में ग्रममप गर्मित है । तय केंबल्न जैनदशांन के अनुस्तर दी कणों, 
पल्कि ब्राह्मण और शैद्ध दर्शन के अनुस्तार मी खात्युत्तरों का प्रवोग अश्वंगत है | 
ऐसा होते हुए भी ब्राह्मण और बौद्ध तार्किक उनके प्रयोग का -ध्मर्यन । करते 
हैं और जैन ताकिंक नहीं करते इस झन्तर झा बीज स्पा दे, पढ़: प्रस्त अपस्य 
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पैदा होता है| इसका जवांध जैन और जैंनेतर दर्शनों के अधिकारियों की 
प्रकृति में दै | जैन दर्शन मुख्यतया त्यागप्रघान होने से उसके अधिवास्ियों 
में उमुछु ही मुख्य हैं, पदस्थ नहीं। जब कि ब्राह्मण परम्परा चातुरांभमिक 
होने से उसके अभिकारसियों में शडत्थों को, खासकर विद्वान्‌ ब्राक्षण शहस्थों 
ब्प, वही दर्जा है जो त्यागियों का होता है। गाहंस्प्य की प्रधानता होने के 
कारण ब्राह्मण विद्वानों ने व्यावहारिक जीवन में सत्य, अंहिता आदि नियमों 
पर उतना भार नहीं दिया बितना कि जन त्यागियों ने <न पर दिया। गाहंस्थ्य 
के साथ अर्थल्ञाम, जयतृष्णा आदि का, त्यागजीवन कौ अपेद्या अधिके सम्बन्ध 
है| इन कारणों से ब्राह्मण परम्परा में मोक्ष का उर्देश होते हुए मी छक्क, 
जाति आदि के प्रयोग का समर्थन होना सहज था, जब कि जैन परस्पर के 
लिए बेंसां करना सहज न था | क्या करना यह एक बार प्रकृति के आनुसार 
तय हो जाता दे तब विद्वान्‌ उसी कर्तव्य का सबुक्तिक समर्थन भी कर छेते है । 
कुशाग्रीबजुद्ि ब्राद्मण ताकिकों ने यही किया। उन्होंने कष्ट कि ठल्वनिणय 
की रत्चा के वाह्तें कमी-कमी छुल, जाति आदि का प्रयोग भी उपकारक होने 
से उपादेय है, नेता के अक्नरतता के बास्ते सकश्ट्क बाद का उपयोग | इस 
दृष्टि से उन्होंने छुक्न, जाति आदि के प्रयोग की मी मोज्ष के साय सक्वृतति 
बतल्ाई | उन्होंने अपने समन में एक बात स्पष्ट कह्ट दी कि छुल्न, जाति आदि 
का प्रयोग मी तत्वज्न की रज्ञा के सिवाय ज्ञाम, ल्याति आदि अन्य किठी 
भौतिक उद्द श से कर्तव्य नहीं है। इस तरह अवस्थाविशेष में छुक्त, जाति 
आदि के प्रयोग का समर्थन करके उसकी मोद् के साथ जो सब्बति ब्राह्मण 
तांकिकों ने दिल्लाई बढ़ी बौद्ध ताकिंक़ों ने अद्रशः स्वीकार करके अपने पक्ष 
मे भी लागू की । उपायददय के लेखक बौद्ध तार्किक ने--छुल जाति ब्रादि 
के प्रयोग की मोह् के साथ कैती अप्तद्रति हें-“यह झआशक्छा करके उसका 
धमाधान अछपाद के ही राज्दी" में किया दे कि आपधप्रफक्ञ की रत्ता आंदि के 
वाल्ते कयटकित्ष बाड़ की तरह सदर्म की रद्चा के लिए. छुल्लादि मी प्रयोगवोग्य 
हैं। वादसम्बन्दी पदायों के प्रष्म चिन्तन, वर्गीकरण और सह्ुुतनन वा भेव 
ब्राह्मण परम्परा को है या बौंद परम्परा को, इस प्रश्न का सुनिनिश्त जवाब 


१ तत्वाय्यकतायसंरदणार्थ जह्पपितण्दे बीजप्रोहसंरद्धणाय कश्टकशाला- 
बरणवत्‌ ।-न्याय सू ० ४.२.५४० | यथाद्रपत्षपरिपुष्िकामेन तत्‌(+क)परिसदशाय 
बहिबंहु्तीज्षण कश्टक निब्रकिन्य|सः क्रियते, बादारम्मोडपि तयैदाघुना सद्धमरछरों- 

च्छ्पा ज्ञाभाष |।-उपायदुदय पूृ७ ४ | 





छुल्कादि के प्रयोग के उस समान उमर्थन में से मिल्न जात हैं। बौंद 
मूल से हो जैन परम्परा की तरह त्यागिमिक्षप्रधान रहौ है ओर उसने एकमात्र 
2निर्बाय तथा उसके उपाय पर मास दियां है। वह अपनी प्रकृति & अवुसार 
झुरू में कमी छुल आंदि के प्रयोग को सन्नत मान नहीं सकती ैसा कि ब्राह्मण 
परम्परा सन सकती हैं | अतएवं इसमें सन्देद नहों रइता कि चुद के शान्त 
शोर अदक्षेश घर्म की परम्परा के स्थांपन व॑ प्रचार में पड़ आने के बाद 
मिछुकों को जन ह्राक्षण विद्वानों से जोश केनां पढ़ा तमी उन्होंने उनकी 
वादपद्धति का विशेष अम्यास, प्रयोग व समर्थन शुरू कियां। और जो जो 
ब्राह्मण, कुल्ागत संस्कृत तथा न्याय विद्या सीखकर बौद परम्पाश में दीछित 
हुए के सभी अपने साथ कुल्नघर्म की वे दी दक्ील्ें- तो: आए जो त्याव परम्परा 
में थीं। उन्होंने नवस्वीकृत बौद्ध परम्परा में उन्हों बादपदा्ों के अभ्यास और 
प्रयोग ह्लादि का अचार किया जो न्याय वा वेद्यक आदि ब्राह्मण पेरुपता में 
प्रसिद्ध रदे | इस त्तरह प्रकृति में जेन और बौद्ध परम्पराएं सुल्य दोने पर भी 
ब्राह्मण विद्वानों के प्रथम सम्पक और संघर्ष की ग्रघानता के कारण से ही 
बौंद्ध परम्पया में ब्राह्मण परम्परानुसारी छुल्ल झ्रादि का समर्थन प्रथम किया 
प्रया | ऋगर इस बारे में जाक्षणु परम्परा पर बोद्ध परम्परा का ही प्रथम अभाष 
दोता तो किसी न किसी अति प्राचोन ब्राह्मण अन्य में - तथा औरू- अन्य में बौद्ध 
प्रकृति के अनुसार छुज्ञादि के वर्जत का दी ऐकान्तिक उपदेश होता। अद्यप्ि 
बीद ताकिकों ने शुरू में छुल्लादि के समर्मन को आक्षण परम्परा में से अपनाना 
पर आगे जाकर उनकी इस समर्थन की अपने घर्म की प्रकृति के साथ विशेष 
अतंगति दिखाई दी; जित्तते उन्होंने उनके प्रयोग का स्पष्ट व संयुक्तिक निषेष 
ही किया | परन्तु इस बारे में जैन परम्परा की स्थिति निराज्ी रहो। एक तो 
वह बीद्ध परम्परा की अप्रेज्ञां त्वाग और ठदासीनता में विशेष अ्रसिंद रही, 
दूसरे इसके निम्नन्य मिछुक शुरू में ब्राह्मण ताकिकों के सम्पर्क व संघर्ष में 
उतने न आये जितने बौद्ध मिद्रक, तीसरे उस पर॒म्पण में संस्कृत भाषा तथा 
ददाश्रित विद्याओं का प्रवेश बहुत घीरे से और पीछे से हुआ | जब यह हुआ 
तब मी जैन परम्पण की उत्केट त्याग की प्रकृति ने उसके विंद्वानों को छुले 
भ्रादि के प्रयोग के समर्थन से विज्ञकुंत ही रोका | यही कारण है कि, सब 
से प्राचीन और प्राथमिक जैन तक प्न्यों में छल्लादि के प्रयोग का स्पष्ट निषेष 
व्‌ परिह्यास* मात्र है | ऐसा होते हुए मी झंगे जाकर जैन परम्पंणा को जब 
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दूसरी परम्पराओं ते बार बार बाद में मिड़नां पड़ा तब उसे अनुभबर हुआ कि 
जुल्ल आदि के प्रयोग का ऐकान्तिक निषेष व्यवहाय नहों। इसी झनुमव के 
के कारण कुछ जैन तार्किकों ने छुल़ आदि के प्रयोग का आपदादिक रूप से 
अवस्थाविशेष में समर्थन भी किया" | इस तरह अन्त में बैड और जेन दोनों 
परुमपराएँ एक या दूसरे रूप से समान भूमिका पर आ गईं। बौंद विद्वानों ने 
पहले छल्लादि के प्रयोग का समर्थन करके फिर उसका निषेघ किया; जब कि 
जैन विद्वान्‌ पहले आत्पन्तिक विरोध करके अन्त में अंशतः उससे संहमत हुए । 
यह ध्यान में रहे कि छु्लादि के झपवादिक प्रयोग कां भी समर्थन श्वेताम्बर 
ताकिक़ों ने किया है पर ऐसा समर्थन दिगम्बर ताकिंक्नों के द्वारा किया हुआ 
देखने में नहीं आता | इस झत्तर के दो कारण मालूम होते है। एक तो 
दिगम्बर परम्परा में औत्सर्गिक त्याग अंश का ही शुख्य विधान हें और दूसग 
ग्यारहवी शताब्दि के बाद भी जैसा वेताग्बर परम्परा में वितिध प्रकृतिगामी 
साहित्य बना वैसा दिगम्बर परम्परा में नहीं हुआ | आाक्षण परम्परा का छुल्लादि 
के प्रयोग का समर्थन तथा निषेच प्रथम से ही अधिकारीविशेपानुसार वैकल्पिक 
होने से उसझो अपनी दृष्टि बदल्ञने को जरूरत ही न हुई | 

५ -अनुमान प्रयोग के पक्ष, हेतु, दृष्टान्त आदि अपयव हैं। उनमें 
आनेवाले वात्तविक दोषों का उदृचाटन करना दूषण है और उन अबयवों के 
निदाष होने पर मी उनमें असत्‌ दोपों का आरोपण करना दृषणामासत है। 
ब्राक्षण परम्पणा के मौलिक गन्यों में दोषों का; खासकर देंतु दोषों का ही वर्णन 
है । प्रद्ष, दृष्टान्व आदि के दोषों का स्पष्ट -वैश्ां बणने नहीं है जैतांबीद 
परम्परा के ग्रन्थों में दिखनाग से लेकर वर्णन हे | दूषणामात के छुक्क, जाति रूप 
से मेंद तथा उनके अमेदों का जितना विध्तुत व ह्पष्ट वर्णन गरचीन ब्राह्मण अन्धों में 
है उतना प्रांचीन ओंद्ध अन्थों में नहीं हे झीर पिछले औद्ध प्रन्थों में तो वह नांस- 
शेप्र मात्र हो मया दे । जेन तकग्रन्थों में जो दृषण के मेद-प्रमेदों को दणशन है 
बह मूलतः चोद अन्‍्थानुसारी ही दे और जो दूषपणामाल का वर्शान है बह मी 
बौंद परम्परा से साह्षात्‌ सम्बन्ध रखता है | इसमें जो जाह्मण परम्पणनुसारी 
बर्णन खण्डनीयरूप से आया है वह स्तासकर म्यायतूत झौर उसके डीका; उप- 
टीका अ्न्यों से आया है | यह अचरम फी बात हैं कि आह्यण परम्पत के वैयक 


१ 'शझयमेव विधेयस्तत्‌ तत्तड्ेन तपत्विना | देशायपेक्षयाउन्योदपि विज्ञाय 
गुरल्ञापवम धर > बादद्वा+ शज्ञो० ८ | 
२ मिक्षाग्ओन्‍्यावमुल, न्यायप्र वेश और न्यायाद्तार | 
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अन्य में आनेवाज़े दूषणामास का निर्देश जैन ग्रन्थों में लए्डनीव रूप से भी कही 
देखा नहीं जाता | 

आ० देमचन्ध ने दो यंत्रों में क्रम से जो दूषण श्रोर वृषशमांस का लक्बग 
रखा दे उसका अन्य ग्रन्थों की अपेज्ञा न्यायप्रवेश ( पृ० ८ ) की शब्दस्चना के 
साथ अधिक साहश्य है| परत्त उन्होंने दूज़ की व्याख्या में जो ज्ास्युतरु सब्द 
का अथपदर्शन किया दे वह न्यायविन्दु ( ३. १४० ) की घमोवरीय व्याख्या से 
शब्दशः मिलता है। देमचरद्व ने दूषणामांसरूप से चौबीस जातियों का तया 
तौन॑ छुक्लों का जो बणन किया हें वह अछ्रशः चअयतत की न्यायक्र॒क्षिका ( पूं० 
१६-२१ ) का अवतरणमात्र दे | 

झा० देमचन्द्र ने छुल्ल को मी जाति की तरद अंसदुत्तर होने के कास्ण 
जात्युचर है माना दे | जाति हो वा छुज्ञ सबका प्रतिउमाघान उच्चे उत्तर से ई 
करने को कहा है, परन्तु प्रत्येक जाति का अल्वगअकृग उत्तर जैसा अकछपाद ने 
स्वयं दिया दे, बैता उन्होंने नहीं दिया--प्र० मी० रे. ९५ र८ र६ । 


कुछ ग्रत्थों के आधार प्रर जातिविषयग एक कोष्ठक नीचे दिया जाता दै-- 


ग्याययूत् । बादविधि, प्रमायसमुचय, उपायदृदय | 
न्‍्यायमुख, तकशाल । 
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ई० १६३६ ] 


मेदा मेद, प्रश्नवाहुल्योत्तराल््पतां, 
प्रश्नाल्पतोत्तरबाहुलव, देंदुसम, 
न्याहि, अव्यातितम, विद्द, 
आविरद्, झउंशय, अतिस्तम, 
अंतिभिन्न | 


[ प्रमाण मीमांसा 


वादावव्रार 

प्रश्नोतर रूप से और खण्डन-मण्डन हूप से चर्चा दों प्रकार को हे । 
छण्डन-मशइन रूप चर्चा अर्थ में सम्माषों, कया, बाद, आदि शब्दों का प्रयोग 
देखा जाता है। सम्मापरा शब्द चरक झादि वैद्यकीय ग्रन्थों में प्रसिद्ध है, जत्र 
कि कया शब्द न्याय परम में प्रसिद दै। केयक परम्परा में सम्माषा के सनन्‍्थां 
यसम्भापा और विय्द्यसम्मापा ऐसे दो सेंद किए हैं ( चरकसेब पृ७ २६३ ); 
जब्र कि न्याय परम्परा ने कया के वाद, जल्प, वितण्डा ये तीन भेद किए है 
(ल्यायबा० प्रृू० १४६) | वैद्य परम्पण की सन्घायत्म्माषां हीं स्याव परम्परा की 
वाद कया है | क्‍येंकि वैंवक परम्परा में सन्वायतम्भाषा के जो और जेते अधि 
कारी बताए. गए हैं ( चरकसं० पृ० २६३ ) वे और वेसे ही अधिकारी वाद 
कपा के न्याय परम्परा ( न्यायतू० ४. ९. ४८) में माने गए है। सम्घाय- 
सम्मापा और बाद कया का प्रयोजन मी दोनों परंम्पशाओं में एक होी--कत्व- 
निर्णय है| वैद्यक परग्पाा जिस चर्चा को विश्श्यप्तमाया कहती है उसी को स्थय 
परुम्मश चल्प और वितश्दड कथा कहती हैं। चरह ने विश्दतम्मापा ऐंसा 
सामान्य नाम रजकर फिर उसी के जल्य और वितश्डा ये दो मेद बताए है--- 
(१० २६५)। न्याय परमरा में इन दो मेदों के वास्ते 'विश्हासम्मापा' शब्द 
प्रत्तिद नहों है, पर उच्तर्मे उक्त दोनों मेंद विजिंगीषुकवा शब्द से व्यवद्वत दोते 
है ( न्यायवा+ प्ृ० १४६ ) | अतएव वैधक परम्पण का “विश्यसम्माषा' और 
न्याय परम्परा का “विजिगोंधुकया' ये दो शब्द विज्ञकुज् समानायक हैं। न्याय 
परग्पय में पद्यपि विश््यसम्भापा इस शब्द का खास व्यवहार नहीं है, तथापि 
उसका ग्रतिबरिम्वधाय 'विश्ाकयन! शब्द मूल न्यावयत् (४. २. ४५१) में ही 
प्रयुक्त है। इस शाब्दिक और आर्थिक सोद्वत ठुक़्ना ते इस बांत में कोई 
सन्देह नहीं रहता कि मूल में न्याय और वैद्यक दोनों परम्पणएं एक ही विचार के 
दो मिन्न प्रवाह मात्र हैं। बौंद्ध परम्परा में खाल तौर से कथा अथ में वाद शब्द 
के प्रयोग को प्रधानता रही दे | कया के वाद, जल्प आदि अवान्तर भेदों के वास्ते 
उच्त परम्परा में प्रापः सदू-घर्मगाद, विवाद आदि शब्द प्रयुक्त किये गए हैं। 
जैन परम्परा में कया भ्र्थ में क्वचित्‌' जल्प शब्द का प्रयोग हे पर तामान्य 


१ 'किं तत्‌ जह्य बिहुः ! इत्याइ-समर्यवचनम! ।-सिंदिवि० टी० 
बपू०्सध्ध छे॥ क्‍ क्‍ 


गब्बर 


रूप से सबंत्र उस अर्थ में वाद शब्द का ही प्रयोग देखा जाता है । जन पर: 
म्पंध कया के अल्प और तवितण्डा दो प्रकारों को प्रयोगयोग्प नहों मानती ।अ्तएव 
उसके मत से वाद शब्द का वही अथ है जो वैद्यक परम्परा में सन्धायसम्माषा 
शब्द का ओर ल्याय परम्परा में बादकथा का है। चौंद तार्किकों ने मी ब्ागे 
जाकर जल्प ओर दितिएडा कृथा को त्पाक्य बतलाकर केंबष वादकया को ही 
कर्तव्य रूप कट्ठा है । अतएुव इस पिछली बौंद मानवता और जेल परम्परा के 
बीच वाद शब्द के अर्थ में कोई अन्तर नहीं रहता | 

वेचकीय सम्धायसम्मापा के अधिकारी को बतज्ाते हुए चरक ने महत्व का 
एक गखनयूयक विशेषणा दिया है; जिसका अर्थ हे कि वह अधिकारी असूुया- 
दोपमुक्त दो | अछुपाद ने मी वादकथा के अधिकारियों के वर्णन में अनुसूयि 
विशेषण दिया हें | इससे सिद्ध है कि चरक और अछपाद दोनों के. पम्त परे 
वाइकथा के अधिकारियों में कोई अ्त्तर नदीं। इसी भाव को पिछले नेयाविक्रों 
ने बाद का कदण करते हुए एक 3३4१८ ही शब्द में ब्यक्त कर दिया हे कि--तत्व 
कुमुत्सुकया बाद दे ( केशब० पा पृ० १२६ )। चरक के कयनानुतार 
विगद्यसम्भाषा के अधिकारी जय-पराजयेच्छु और छुज्वज्ञठम्पन्न सिंद दोते हैं, 
न्वायपरम्परा के अनुसार जल्प-वितरड़ा के वैसे हो अधिकारी माने जाते हैं| 
इसी मात्र को नेवाविक 'विजिर्गपृरुपा-जअल्प-वितण्डा! इस कलज्षणवाल्य से 
व्यक्त करते हैं | बाद के अधिकारी तत्वजुभुत्मु क्रिस-किस गुण से बुक्त इोने 
चांदिए और वे किस तरद अपना वाद चढाएँ इसका बहुत ही मनोहर व 
रूमान वर्णन चरक तथा न्यायमाष्य आदि में दे । 

न्याय प्रस्मय में जल्पवितरडा कथा करनेवाले को विजिगोष माना है 
जैसा कि चस्क ने; पर बेंसी कथा करते समय बह विजिगीय प्रतिवादी और 
झपने बीच किन-किन मणु-दोपों की तुला करे, अपने ओेठ, कनिप्ठ या कशररी- 
वाले प्रतिवादी से किस-क्रिप्त प्रकार की सभा और कैसे सम्यों के बीच किस-क्रिसत 
प्रकार का बर्ताव करे, ग्रतियादी से आदोप के साथ केसे बोले, कभी ढेसा 
किड़के इत्यादि वातों का जेंसा विस्तृत व आँखेंदिखा वर्शान चरक (प्रृ० २६४ ) 
ने किया दे बैंछा त्याव परम्पस के ग््यों में नद्ों दे। चरक के इस बन हे 
कुछ मिक्षता-नुल़्ता वर्णन जेनाचार्य पस्षिद्धसेन ने झपनी एक वावोपनिषद्द्या- 
त्रिशिका में किया है, झिल्ते चरक्त के वर्णन के साथ पढ़ना चाहिए । बौद्ध 
परम्पण जब तक न्याय परम्पय की तरह जल्‍्पकया को मी मानती रहो तब तक 
उसके अनुसार भी बाद के अधिकारी तत्तबुमुत्पु और जल्पादिके अधिदारी 
विजिगोएु ही फल्नित दोते है, जैसा कि न्यायपरम्परा में | उस प्राचीन समय का 











रश्श्३ 


बौंद विजिगीपुं नैयापिंक विजिगीपु से मित्र प्रकार को सम्मव नहीं, पर जब से 
बौद् परम्परा में छुझ आदि के प्रयोग का निपेत होने के कारण जल्‍्पकथा नाम- 
शेप हो गई और बादकथा दी अवशिष्ट रही तब से उसमें अधिकारिद्रेविष्य का 
प्रश्न ही नहीं रहा, जैता कि लेन परम्पश में। 

जैन परम्परा के अनुसार चतु॒स्व॒वाद के अधिकारी विजिगोपु हैं। पर 
न्वाय-वैंचक परम्परा सम्भत विजगीपु और जैनपरम्परातम्मंत विजिगंषु के श्रथ में 
बड़ा झन्तर है | क्‍योंकि न्याव-वेद्यक परम्परा के अनुसार विजिगीधु वही है जो 
न्याय से या अन्याय से, छुंख आदि का प्रयोग करके मी प्रतियादी को प्रगस्त 
करना चाहें, जब कि जैनपरम्परा विजिगोषु उसी वो मानती हे जो अपने पद्ष की 
सिद्धि करना चाहें, पर न्याय से; अन्याय से छुलादि का प्रयोग करके कमी 
नहीं | इस दृष्टि से जैनपरम्परासम्मत विजिगीषु असूयावान्‌ होकर मी न्याबमार्ग 
से हो अपना पत्न॒ सिद्ध करने का इच्छुक होने से करीब-करीच न्याव-परम्परासम्मत 
तत्बबुमुत्सु की कोटि का हो जाता है | जैन परम्परा ने विजय का श्रर्थ-अपने 
पद्ध की न्यास्य सिद्धि ही किया है, न्यांय्वैद्यक परम्परा की तरह, किसी मी 
तरइ से प्रतिवादी को मृक करना नहीं | 

जैन परम्परा के प्राथमिक ताकिक़ों* ने, जो विजिगीषु नहीं है ऐसे वीतराग 
व्यक्तियों का मी वाद माना है | पर वह वाद चतुरज्ञ नहीं हे। क्योंकि उसके 
अधिकारों भले ही पक्ृ-प्रतिपक्ष लेकर प्रवृत्त हों पर वे श्सयामुक्त होने के 
कारण किसी समापति या सम्बों के शासन की अपेज्ञा नहीं रखते। वे आपत्त 
में ही तत्ववोघ का विनिमय या स्वीक्षर कर लेते है। जेन परम्परा के विजिगीपु 
में और उसके पृर्वोक्त तत््वनिर्शिनीषु में अन्तर इतना ही है कि विजिगीधु 
न्यायमार्गसे चल्लनेवात़ें होने पर मी ऐसे असूयामुक्त नहीं होते जिससे ये बिना 
किसी के शासन के किसी बात को स्वतः मान लें जब कि तत्वनिर्शिनोषु न्याय 
मार्ग से चलनेवालें होने के अज्ावा तत्त्वनिर्शय के स्वीकार में अन्य के शासन 
से निरपेद्ध होते हैं। इस प्रकार चतुरज्ञवाद के वादी प्रतित्रादी दोनों विजिगीषु 
होने की पूर्व प्रया रही, इसमें दांदि देवयूरि ने ( प्रमायन% ८० १२-१४ ) 


१ 'परार्थाघितगमस्तवानद्धवद्वागगोचरः। जिगीषुगोचरश्चेति द्विधा शुद्धधियो 
विदुः | सत्पवारिभः विद्वातत्यः प्रथमस्तत्त्वेदिमिः | यंधाकपन्चि6दित्येष चतुस्क्षों 
न संम्मतः ॥-तत््वाथरज्ञों> पू० २७७ | 

२ 'बादः सोष्य॑ जिगीपतो: ।-न्यायविं" २. २१२। 'समयथंवचर्न वादः 
प्रकृतार्यप्रत्यायनपरं साहिसमक्क जिगौषतोरेफ्तर सावनदूषणुवचन बाद ।- 


(रु एणछछओ 


२२४ 


योड़ा विचारमेद प्रक/ किया कि, एकमात्र विजिगीषु वादी या प्रतिबादी के 
होने पर भी चतुरक्ञ कया का सम्मय है| उन्होंने यह विचारमेंद सम्मवतः 
शकन्नक्न या विद्यालन्द आदि पूचवर्ती तार्किकों के सामने रखा दे | इस विषय 
में झराचाय देमचन्द्र का मानना अकलक और विद्यानम्द के अनुसार दी जान 
पड़ता है--प्र० मी० प्रृ० ६३ | 

ब्राक्मण बोंड, और जेन सभी परम्पराश्ों के झंमुसार कया -का मुख्य 
ग्रयोजन तत्वज्ञान की प्राप्ति या प्राप्त तत्वज्ञान की रद्वा ही है। साध्य में कितती 
का मतमेंद न द्ोने पर मी उसकी साधनप्रणाज्षी में श्रत्तर अबरय है, जो पढ़िले 
भी बताया जा चुका है। हंत्ञेप में उह श्रन्तर इतना ही दे कि जेन और 
उत्तरक्तों बौद्ध तार्किक छुज्न, जाति आंदि के प्रयोग को कमी उपादेय नहीं मानते। 

यादी, अ्रतिवादी; सम्य और समाप्रति इन चारों अजक्लों के वर्णन में तीनों 
परम्पणओं में कोई मतमेद नहीं है। आचाय॑ हंमचन्द्र ने जो चारों झज्जों के 
स्वरूप का संक्षित निदशन किया दे वह पू्॑वर्ती प्रन्यों का सार मात्र है । 

जेन परम्परा ने जब छुज्ादि के प्रयोग का निषेध हो क्रियाठत्र उसके 
झनुसार जल्प या वितणडा नामक कया दाद से भिन्न-कोई न रही | इस तत्व को 
जैन ताकिक़ों ने विक्तृत चर्चा के दवास सिद्ध किया। इस विषय का सबसे पुराना 
ग्रन्थ शायद कयात्रवसज्ञ हो, जिसका निर्देश ध्रिद्धिविनिश्च्यदीका (पू० 
रुप८ / ) में है । उन्होंने अन्त में अपना मत्तत्य हियर किया कि>-जल्व 
शोर कितगडा नामक कोई बाद से भिन्न कया ही नहीं, वह जो ऋषामांस मात्र 
है। इसी मन्तव्य के अनुसार आचार्य देमचन्द्र ने मी अपनों चर्चा में बतल्ाया 
कि बाद से मिन्न कोई जल्प नामक कपान्तर नहीं, जो ग्राद्य हो | 


ई० १६३६ |] [ प्रमाण मीर्मासा 








ग्रमाखस० परि० ६ | 'सिद्दों जिगौपतो बादः चतुरक्षस्‍्तया सति /-तत्त्वार्थर्नों० 
9० ९२७७ | 
१ देखो-चरकरस० पृ० २६४ | न्यायप्र ० पृ० १४ | तत्वायरल्ो० ए० २८० | 


निप्रहस्थान 

परम्परा की दी है, जो न्याय तथा वैद्यकू के अन्यों में देखी जाती है | न्याय 
परव्यय में अबपाद ने जो उऊंक्षेप्र में विभतिपत्ति और अप्रांतिपत्ति रूप से द्विबिघ 
निग्रह स्पान को बतलावा और विस्तार से उसके बाईस भेद बतजल्ाए वही वर्णन 
आजतक के सेकड़ों वर्षों में अनेक प्रकाण्ड नेयायिकों के दोनेपर भी निर्विवाद रूप 
से स्वीकृत रहा है। चरक का निग्रहत्थानवर्णन अक्चरशः तो अत्यपाद के वणन 
जैंता नहीं हे फिर भी उन दोनों के क्य॑न की मिति एक ही हे | बौद परम्परा 

प॒इल्पानव्खन दो प्रकार का है | एक आश्चस्यपरम्परानुसारी और दूसरा 
जतन्र | पह़िजा बन प्राचोन बोद्ध। तकग्रन्पों में हे, जो अक्षण, संख्या, 
उदाइरुणं आदि अनेक बातों में बहुचा अक्षपाद के और कभी कमी चसक 
( पएृू० २६६ ) के वर्णन से मित्रता * है । ब्राक्मषण परम्परा का पिरोघी स्वतंत्र 
निम्रइस्थाननिरूपण जौद्ध प्रत्परा में सबसे पढ़िले किसने शुरू किया यह अमी 
निश्चित नहीं | तयापरि इतता तो निश्चित ही हे कि इस समय पेसे स्वतत्त 
निरूपणवाला पूण ओर श्ति महत्व का जो वादन्यायः अन्य दमारे सामने 
मौजूद है वह चर्मकोर्ति का होने से इस त्वतन्त्र निरूपण का भेय घर्मकीरति को 
अवश्य है। सम्मव दे इसका कुछ बोजारोपण तार्किकप्रबर दिडनाग ने भी 
किया हो । जैन परम्पस में निग्रहश्यान के निरूपण का प्रारम्भ करनेवाले 

शायद परात्रकैसरों स्वामी हों | पर उनका कोई अन्य भ्मो लम्य नहीं । 

मौजूदा सादित्व के ऋघार से तो मझारक झअकलछ को ही इसका प्रास््मक 
कहना होगा | पिछुके समी जैन ताकिकों ने अपने-अपने निम्रइस्पाननिरूपण में 
मझरक अकल्नड्ू के ही वचन को उद्धृत किग्रा है, जो हमारी उक्त स्म्मापना 
का समयकक है| 














९ तकशातह् पृ० १३ | ठपायहुदव पृ० १८ | 

3 ७६ - जिछ्ण्खछु जाता ॥,.0ए2ॉ6 ऐ. <ऊंयपा, 

३२ आत्ता तापदक्षाभादिर्यमेव दि निम्नइः | न्यावेन विजिग्रीषृर्णा स्वाभि- 
पायोनिकत नम्‌ | *-न्याबवि० २, २१३ | कर्य तहिं धादपरिस्मात्तिः ! निराकु 
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पहिल्ल तो बौद्ध परम्पण ने स्याय परम्परा के ही निम्नदस्थानों को अपनाया | 
हसल्षिएं उसके सामने कोई ऐसी निम्रहस्थानविषरयक दूसरी विशेधी परम्परा न थी 
जिसका बौद्ध तार्किक खश्डन करते -पृरू एक दया दूसरे कारण से जब बौद्ध ताकिकों 
ने निग्रहस्थान का स्वतन्त्र निरूपण शुरू किपा तब उनके सामने न्याय परम्परा 
वाले निप्रहस्थानों के लश्डन का प्रश्न स्वयं ही. थ्रा. खड़ा हुआ | उन्होंने इस 
प्रश्ने को घड़े विस्तार व उड़ी सुदझमता से सुलकाया। चमंकीर्ति ने बादत्याव 
नामक एक सांरा ब्न्‍्थ इस विषय पर लिख डाला जिस पर शान्तरक्षितने 
स्कुट व्याख्या मी किजी | वादन्याव में घरमंकीर्ति ने सिग्रहल्थानः का खरा 
एक कारिका में स्व॒तन्त्र भाव से आँचंकर उस पर बिस्तृत चर्चा की और झअक्तत 
पादसम्मत एवं वात्त्यायन तथा उद्योतकर के द्वारा व्वाल्यात निम्नहल्यालोंः के 
लकूणों का एक-एक शब्द लेकर विस्तार से खश्इन किया | इस घममंकीतिं की 
कृति से निम्रहत्वाने की निरूपणपरम्परा स्पष्ठतया विरोधी दों ग्रवादं में बेंट 
गई। क़रीब क्रीद घर्मकोर्ति के समय में यां कुछ ही आगे पीछे जैन 
तािकों के सामने भी निम्रदस्थान के निरूषण का ग्रश्न आया। किसी मी 
जैन ता्किक ने ब्राह्मण परम्परा के निम्नदत्यानों को अपनाया हो या स्वतत्त 
बंद परम्परा के निम्नंस्थाननिल्‍्पेंश को अपनाया हो ऐसा मालूम नहीं दोता | 
अंतएय जैन परम्परा के सामने निग्रहस्थान का स्वतन्त्र माव से निरूपण करने 
का ही प्रश्न रहा शिसको महारक अकलछ ने सुलमांया' | उन्होंने निम्रहस्पान 
का लेचण स्वतंत्र मांव से ही रता और उसकी व्यवस्था बाँधी जिसका अछ्रशः 
झनुसरण उत्तरकर्तों समी दिगम्वर श्वेताम्बर ताकिकों ने किया है। अकलकुकृत 
सखतन्त्र लदण का माज स्वीकार कर लेने से जेंन ता्किकों का कर्तव्य पूरा-हों 
नहीं सकता था जब तक कि वे अपनी पूर्बकर्तों और ऋपने सामने! उपस्थित 
ब्राह्मण और औद्ध दोनों परम्पराञ्मों' के निग्रहस्थान के विचार का; खरइन ने 
करें | इसी दृष्टि से अकलझक के खनुगामी विद्यानन्द; प्रमाचद्ध आदि ने पिरोधी 
परम्पराओों के खयंहन का कार्य बिशेष कृप से शुरू किया | हम उनके ग्रस्यों में 


निग्रहोष्यस्य वादिनः नाउसाघनाज्ञवचन नादोषोद्धावनं दयोः | तया तत््वार्थ- 
शल्ञोकेडपि (पू० २८१)-स्वपदृतिदिपर्वन्ता शास्तोयार्थकिर्तरणा | बंत्वाभवततो 
पद्वल्लौ किकार्थ विचारणा (-अछस७ प्रृ० ८७ ।-अमेंपझ० पृ० २०३ ४ 
है दिग॑म्बर परम्परा में कुमारनन्दी आचाय का तभी एक वादन्याय प्रत्थ 
रहा । कुमारनन्दिमदारकैरपि स्ववादन्याये निगदितत्वात्‌”न्यतपरीदा प्‌० हे 
5 श ज््वार्यशज्ञौ० पृ० २८३ | अमेबकन घृू० २०० छि [78 "मं ए।. 
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प्राके ई किसहिछ्ले को: उन्होंने ज्याय- प्रस्मरा के: निम्नहस्थानों 
किया ओर पीजे बौद परम्परा के निम्रइस्थान ल्त्ण का | जहाँ तक- देखने में 
जाया हैं उससे मालूम होता दे कि घमंकीति के जत्षण का। संक्षेप में 'सुवतत्त् 
खग्डन करनेवाले सर्वप्रयम- झकलकु है ओर वित्तत खणडन करनेवाले विद्यानस्द 
झोर-तदुपजीबी प्रमाचर्द्र हैं। 

आचाय देमक्त ने निम्नरवस्याननिकृपण के ग्रतक्ष ; में: मुझ्यतया तीन बातें 
पाँच उूत्रों मे निदद्न को हैं। पढ़िले दो यू ( प० मों० २-७. रे५5 हर ) में. जब 
ओर प्राजब की क्रमशः व्याख्या है और तीसरे २.६-३३ में निम्रड की व्यकत्थां है 
जो ऋकलझरचित हे झोर जो अस्य तमी विगन्बर-श्वेताम्बर तांकिंक सम्मत मी 
है। चोये २. १. ३४ सूत्र में न्यायप्रापरा- के निम्रहत्थान-अक्षण का ख्ण्डन 
किया है, जिसको वज्याझग्ना प्रमाचन्द्र के ग्रमेकक्रफल्मातंतद का अधिकांश 
प्रतिनिम्ध मात्र हैं। इसके बाद अन्तिम २. १ ३६ सूत्र में देम चन्द्र ने पर्मऋर्ति 
के स्तन्त्र निम्रदस्थान लक्षण का खश्डन किपा हे जो खबरश: प्रमाकद्ध के 

( पृ० २७6३ ४) को ही नकल है | . न्‍ 

इस तरह निप्रहस्थान की तीन परम्पराओं में से न्याय व चौद्धक्तम्मत दो 
परग्पाताओं! का खण्दन करके आाचाये हेमचत्द्र ने तीसरी जैन परम्परा/ का 
ध्पापन किया हैं| 

अन्त मे ज्ब-पदा जब की व्यवस्था सम्बन्धी तीनों प्रण्पराओों के मन्तत्य-का 
एदस्व संक्षेप में-लिज़-देना जरूरी है| जो इस प्रकार है--अआद्ण परमरा में 
छुन, जातिआदि का ग्रयोग किसी हद तक सम्मत होने के कारण छ्ज़ा 
आदि के द्वारा, किसी को पराजित - करने मात्र सेमी छल आदि का प्रबोक्ता 
झपने पक्ष को सिद्धि द्िना-किए. ही जयपास्त माना जाता है। अर्थात्‌ आह 
परम्परा के झनुसार ग्रह नियम. नहीं - कि जयज्ञाम -फे वाल्ते पहलसिद्वि करना 
अनिवार्य ही हो | 

धर्मकीत्ति ने उक्त ब्राह्मण परम्परा के आघार पर हों कुठाराघात करके 
पत्यमूजञक निम्नम बाँच दिया. कि कोई छुल्न आदि के प्रयोग से किसी को घूप्र करा 
देने भात्र से जीव नद्टों सकता | क्योंकि छुल आदि का प्रयोग सत्पमृज्ञक न होने 
से कर्य है | -अतएज़ धर्मकोर्ति के कम्नतानुसार यह नियम नहों कि इसी 


सद्धिरुपदत्तन्यमेंव बस हर्तव्यमेंब छुलांदि विजिगषुमिरिति चेत 
भिरषाति वक्तत्यम्‌ | तत्मान्न ज्यायायानयं तलरके 


'जैकपि! अतिवादिनोइज्ञानात्‌  ग्रतिपादनास्ताम्रष्यांदा | न हि 












एक का परोजय ही दूसरे का अवश्यम्भावी जय हो। ऐसा भी सम्भव दे कि 
पतिवादी का पराजय माना जाए पर वादी का जय न माना खाए-उदाहरणशाथ 
क्ञादी ने दुष्ट साघन का प्रवोग किया हो, इस पर अतिवादी ने सम्मधित: दोषों 
का कयन न करके मिध्यादोपों का कयन किया, तंदंनन्तर वादी ने प्रतिवादी के 
मिष्यादषों का उद्मावन किया-पेंस्ती दशा में प्रत्चितवादी का फराजयवब ऋवक्‍प 
माना कायगा | क्योंकि उसने अपने कर््तव्व हूप से वयाय दोधोीं का उद्धावन 
न करके मिध्यादोषों का ही कथन किया जिते वादी ने पकड़ छिया। इंतना 
होने पर भी वादी फा जय नहों माना जाता क्योंकि यादी ने दुष्ठ साधन का 
ही प्रयोग किया है | जब कि जय के वास्ते वादी का कर्तव्य है कि साधन 
के यथार्थ ज्ञान द्वारा निर्दोष साथन का ही प्रयोग करे | इस तरदइ धमंहति ने 
जमपराजय की ब्राह्मणसम्मत व्यवस्था में संशोधन किया | पर उन्होंने जो 
प्रसाघनाज्वचन तया अदोषोद्धावन द्वारा ज्ञय-प्रराजय की व्यवस्था को इसमें 
इतनी जटिल्ता और दुरृढता आ गई कि अनेक - पतज्नों में यद सरतता से 
नि्ंय करना ही अतम्मव हो शया कि असाघनाक्षवचन तथा अदोषोद्धावन 
है या नहीं | इस जटिलता और दुरूड़ता से बचने एवं सरकृता से निर्णय करने 
की दृष्टि से मद्धारर्/ अकलकु ने घमंकीर्तिकृत जय-पराजय व्यवस्था का मी 
संशोघन किया | अकन्नक के संशोधन में धर्मकीत्तिसम्मत सत्य का तत्त्व तो 
निद्वित है ही, पर जान पढ़ता है ग्रकलझू फी हृष्टि में इसके अलावा अ्रद्विसा 
सममाव का जैनप्रकृतिसुल्मम भाव मी निहित दें। श्रतणव अकतक ने कई 
दिया कि किती एक पक की तिदिं ही उतका जय हैं और दूसरे पत्ष को 
अ्तिद्धि ह उप्तका पराजप दै। झकलकू का यह सुनिश्चित मत है कि 
किसी एक प्रद्ध की सिद्धि दूसरें पक्ष को असिद्धि के बिना हो ही नहों 
सकती । अत अकलकू के मतानृतार वह फल्ितं हुआ कि जहाँ एक की तिद्ि 
होगी वहाँ दूसरे की श्र॒त्िंदे अनिवाय हे; और जिस पछु की सिद्धि दो उसी की 


दुश्सांचनाधिधानेंडपि वादिनः प्रतिवादिनोडपतिपादिते दोषे पराजयव्यत्रस्थापना 
पुक्ता | तयोरेव परस्परसामप्योपघातापेद्पा जयपरामयज्यवस्थापनातू केवल 
देत्वामासाद भूतपतिप्तेरमावादप्रतिपादकस्य जयो5पि नास्येव ।'वादन्याय पृ०७० | 
गऊताउम्थापि बपत्चगोर व जयेतरूपव तथा नान्यथा | तदुक्तम- 
घपन्नप्रिदधिरे कल्प निग्रहोषत्पध्य॑ बांदिन; | नासाघनाब्वचनं नाउडोपोद्धावन 
इयोः ॥'-अहरा> खष्टत० प्रू०. ८७। 'रत्रेह तालिके वादेडकल्के : कथितों 
जबः | स्वर उृत्तिद्धिरे ऋस्य निग्ररो5न्यत्य वादिनः |'>-तत्त्ता पैश््नो ० पू० २८१ | 








शेरे६ 


जये | ग्रतएंव सिंद्धे और असिद्धि अथवा दूसरें शब्दों में जय झोर पराजय 
समव्यात्तिक हैं। कोई पराजव जयशुत्य नहों और कोई जय पराजपरत्य नहीं | 
घर्मकीर्तिकृत व्यवस्पा में अकलंक की तृर्म श्रह्टिंसा प्रकृति ने एक जुटि देख ज्ञी 
जान पड़ती है | वह यह कि पूर्वोक्त उदाइरण में कर््तत्य पालन न करने मात्र से 
झगर प्रतिवादी को पराजित समकमा जाए तो दुष्ठसाधन के प्रयोग में सम्बच् 
साघन के प्रयोग रूप कर्चव्य का पालन न होने से वादी भी पराजित क्यों न 
समझा जाए ! अगर धर्मकीत्ति वादी को पराजित नहों मानते तो फिर उन्हें 
प्रतिवादी को भी प्रयश्षित नहीं मानना चाहिए । इस तरदइ झकतझ ने पूर्वोक्त 
उदाइरण में केबल ग्रतिवादी को पराजित मान जेने की व्यवस्था को एकदेश।ब 
एवं अन्यायमूलक मानकर पूर्ण सममाव मूल्कक सीधा मार्ग बाँध दिया कि अपने 
पत्न की सिद्धि करना दी ज़य दै। और प्रो प्िद्धि में दूसरे पक्ष का नियकरण 
झ्बश्य गर्मित है । अकलकूोपज्ञ यह जयब-पराजय ब्यवस्था का मार्ग अन्तिम है, 
क्वोंकि इसके ऊपर किसी बौंदाचार्य ने था ब्राह्मण विद्वानों ने आपत्ति नही 
उठाई | जैन परुमपरा में जम्पराजय व्यवस्था का यह एक ही मार्ग प्रचद्धित है, 
जिसका स्वीकार समो दिगम्ब(-शवेताम्बर ताकिकों ने किया दे और जिसके 
समर्थन में विद्यानन्द (तत्तार्थशज्ञो ० पृू० २८१), प्रभाचन्द्र (पमेयक० १० १६४), 
बादिराज (न्यायवि० टी० पृ० ५२७ 8) आदि ने बढ़े दिस्तार से पूवकाल्वीन 
और समकालीन मतान्तरों का निरास भी किया है । आचाय॑ देमचन्द्र भी इस 
विषय में महारक अकक्क्ष के ही अनुमामी हैं। 

घुत ३४ की बवि में आचार्य हेमचन्द्र ते न्यायद्शानानुसारी निम्रहस्थानों 
का पूर्वपत्तलूप से जो वर्णन किया है वह अछूरशः जयन्त की न्यायऋलिका 
( प्रृ० २१-०७ ) के अनुसार है और उन्हों निम्रइस्थानों का जो खब्डन किया 
है वह अछरशः प्रमेककमक्तमार्चएडानुसारी (प्ृ० २०० 3,२०३ 2 ) हैं| 
इसी तरह घमकरीतितम्मत ( वादन्याय ) निम्रदस्षानों का वर्थन और उसका 
छखण्डन भी अल्वरशः प्रमेयक्मक्ञमासंणद के अनुसार हैं। यद्यपि न्‍्यावत्तम्मत 
निग्रइस्पानों का निर्देश तथा खणडइन त्त्त्वार्यरज्ञोकवार्चिक ( प्रृ० रे से ) में 

है तथा घमंकीत्तिसम्मव निग्रहत्थानों का वन ठया लंडन वाचलति मित्र 
ने तात्ययंटीका (७०३ से ) में, जयत ने न्यावमंजरी (पृ० ६४६ ) और 
विद्यानंद ने अइसहल्ी ( प्रू० ८१ ) में किया हे, पर देमचल्द्रीथ वर्शन और 
लंदन प्रमेषकमन्न-मार्तण्ड से हो शब्दशः मिलता है । 
ईं० १६३६ ] [ प्रमाण मीमांसा 








योगविवा 


प्रत्येक मनुष्य व्यक्ति अपरिमित शक्तियोंके तेजका पुझ्ञ है, जैसा कि दूये | 
झतएव राष्ट्र तो मानों अनेक सूर्योका मणडत्ञ है। फिर मौ जब कोई व्यक्ति 
या राष्ट्र असफलता या नरश्यके मैंवर में पड़ता है तब यह प्रश्न होना संइज 
है कि इसका कारतगा कया हैं ! दंदुत विचार कर देखने से मोलूम पड़ता है 
कि अतफलता व नैराश्यका कारण योगका ( त्यिस्ताकों ) अभाव है, क्योंकि 
योग न होनेसे बुद्धि संदेडशील बनी रहती हैं, और इससे प्रयत्नकी गति 
अनिश्चित हो जाने के कारण शक्तियां इधर उचर ट्करो्केर आंदमोकों ऋरबाद 
कर देती है| इस कारण संब शक्तियोंछो एक केन्द्रगामी बनाने तथा सांध्यतक 
पहुँचाने के लिये अनिवार्य रूप से समीको योगकी जरूरत हैं। यही कारण दे 
कि प्रस्युत" व्याज्यानमालामें योगका विषय रखा गया है | के 

इस विषयकी शांझ्लीय मीमांता करनेका उद्देश या हैं कि हमें अपने 
पृवजोंकी तया अपनी सम्यताकी प्रकृति ठीक मालूम हो, और तदद्दारा आय 
संतल्कृतिफे एक अंश का योड़ा, पर निश्चित रहंत्य विद्धित हो | 
योगशब्दा्-- क्‍ 

योगदर्शन यह सामाधिक शब्द है | इसमें योंग और दशने ये दो शब्द 
मौलिक हैं | 

#  थोंग शंत्द युजू धातु और घज प्रत्यय से सिद्ध हुंआ दे । युज्‌ घात दो 

| एक का अर्थ है जोड़ना! और दूसरे का अर्य है समाधि*--मनःत्पिरता | 
सामान्य रीति से बोग का अर्थ संबंध करना तथा मानसिक स्पिरता करना 
इतना ही है, परंतु प्रतंग व ग्रकरण के अनुसार उसके अनेक अर्थ हो जानें से 
पद बहुरूपी घन जाता दे। इसी बहुरूपिता के कारण क्ोकमान्यकों अपने 
गोवारदस्व में गीता का तात्पब॑ दिखाने के लिए वोगशब्दार्थनिणंय को विल्तृत 





९ गुजरात पुशतत्व मंदिर की ओर से शेनेवाढी आरयत्रिा व्याल्यानमात्ा 
में यह ब्वाज्यान पढ़ा गया था | 

२ शुज पी थोगे गणश ७ देमचंद्र घातुपाठ | 

३ यृज्िच्‌ समाधी गण ४ | ॥! 


२३१ 


भूमिका रचनी पड़ी है |-यरंतु ग्रोगदरन-सें योग शब्द का अर्थ क्या है यह 
बतल्ाने के लिए उतनी गहराई में उतरने की कोई ह्ावश्यकता नहीं दे, क्योंकि 
घोगदशनविषयक समी मन्यों में जहाँ कहीं योग--शब्द आया द- वहाँ उसका 
एक ही अर्थ है, >और उस अर्य का स्पष्टीकरण उस-उस ग्रन्थ में अल्यकार ने 
स्वयं ही कर दिया है | मगवान्‌ पतंजदिने अपने बोग़दूज़ में। चित्ततृत्ति निशेध 
को ही पोग कहां दे; ओर ठस् ग्रन्थ में सवन: योग शब्द का वंदी एकमात्र श्रय 
“क्विद्धित है | भीमान्‌ इरिमद्र दरिने अपने बोंग- बिपयक सभी प््थोंरे में मो 
प्रात्ष कराने वाले घमन्यापार को ही योग -कहा है। और उनके उक्त समी 
अम्यों में योग शब्द का वही एक्रमात्र झर्थ विवक्धित है। चित्तइत्तिनिरोध ओर 
मोछ्षप्रापक घम॑न्यापार इन दो वाक़्यों के अर्थ में ह्यूल-दृष्टि से देखनेपर 
-बड़ी मिन्नता मालूम होती दे, प्रर सूद्म हुष्टि से वेलने पर उतके अर्थकी 
झमिह्नता स्पष्ट मालूम दो जाती हे, जंबोकि 'दित्तहृत्तिनिरोध' इस शब्द से 
बह किया या न्वापार विवदित हे छो -मोच्र के लिए - अनुकूल हो! और जिससे 
: स्ित्तकी संस्ाराभिमुख कक्तियां रुक ज्यात्ी: हो । 'सोक्रप्रापषक्त घर्मन्यादार इस 
शब्द से मी वही क्रिया विवद्धित है । अतएब- अल्तुत विफ्यमें:- योग शब्दंका 
अर्थ स्थामानिक समस्त आत्मशक्तियोंका पूण विकास कगनेवाज्ञी क्रिया अर्थात्‌ 
झात्मोन्मुख चेष्टा इतना ही समझला * चाहिए । सोगविषयक्र बेदिक, जन ओर 
क्रैद्ध अन्यों में योग, ध्यान, समाधि ये शब्द बहुषा समानार्थक देखे जाते हैं. 
दुशन शब्द का अथ्थ-- 

नेच्॒जन्यज्ञन“, निर्विकल्प _.( निराकार. .)... बोध, - धरद्धाँ, 





३ देखों पृष्ठ ५५ से ६० 
२ या; १ सू, २--योगबिक्तइद्धिनिरोधः |: 
. जे आध्यात्म मावनाउड्च्यानं समता पृत्तिछ॑ज्ञप: । 
ओछेंय बोजनायोग ए्य श्रेष्ठो बयोत्तरम ॥ बोमकिन्दू शल्तोक ३१ | 
.... ज्ोगविशिका गाया ३ । 

॥४छ लो एवेबरीने जो शिक्षा को पूर्ण व्याख्या को हे वह इसी प्रकार कौ 
है--/8507<आए0च्र 45 पा फैपांजांएपवड पेलएणुफाला ० ४॥ 
एड ध्रिएपॉपएंटड,” द 

५ दृश प्रेक्णें- गए १ देमचन्द्र घातपाठ । 
.... ६ तज्वाय॑ रज्लोकबार्तिक अध्याय २ धृत्र ६ | 
७ तस्वार्य इह्लोकवातिक अध्याय घज़र । 





श्श्र 


मत" आदि अनेक झर्य दशन शाब्द के देखें जाते हैँ! पर अस्तत विषय 
में दशन शंन्द का झर्य मत यह एक ही विवद्धित हैं | 
योग के आधिष्कार का अंय-- 

बितने देश और जितनी जातियों के आध्यात्मिक भदहान्‌ 
पुरुषों कौ जीवन कया तथा उनका साहित्य उपलब्ध है उसको 
देखने बाला कोई मी यह नहीं कह्ट सकता हे कि आध्यात्मिक विकास अब्ुक 
देश और श्रप्ुुक जाति की ही बगौती है, क्योंकि समी देश और ठमी जातियों 
में स्पूनाधिक रूप स्ले आध्यात्मिक विकास वाले महात्माओं के पाये जाने के 
प्रमाण मित्नते हैं' । बोगका संबन्ध झाष्वात्मिक विकास से दै। अतएव बह 
स्पष्ट है कि योगका अत्तित्व समी देश और सभी जातियों में रह है। तथापि 
कोई मी विचारशील मनुष्य इस बात को इनकार नहीं कर सकता है कि योग के 
आविष्कारका या योगको पंरकाप्ठा तक पहुँचाने का श्रेय भारतवध छोर आपय- 
जातिकों ही हे। इसके सबूतमें मुल्यतवा तीन बातें पेश की ज्ञा सकती ईैं-- 
१ योगी, ज्ञानी, तपत्वी आदि आध्यात्मिक महापुरुषों की बहुलता; २ साहित्य के 
झादर्श की एकरूपता; ३ क्लोकरुचि | 

१, पहले से आज तक मारतंव् में आध्यात्मिक व्यक्तियों की संल्या इतनी 
बड़ी रही दें कि उसके सामने अन्य सब देश और जातियों के आध्यात्मिक 
व्यक्तियों की कुल संख्या इतनी अल्प जान पड़ती दे जितनी कि गंगा के सामने 
एक छोटी सी नदी | 

२. तत्वज्ञान, आचार, इतिहास, काव्य, नाटंक झादि साहित्य का कोई भी 
भाग छौजिए उसका आग्तिम आदश बहुघा मोद् दी दोगा | प्राकृतिक दृश्य और 
क्मकाए्डके वर्णन ने वेद का बहुत बढ़ा माग रोका है सदी, पर इसमें संदेद 
नही कि वह वर्णन वेद का शरीर मात्र दे। उसकी आत्मा कुछ और ही दे-पह 
है परमात्मचितन या आध्यात्मिक भावों का झाविष्करश | उपनिषदोका प्रासाद 
तो ब्रक्मचिन्तन की बुन्याद पर ही खड़ा है। प्रमाणव्षियक, प्रमेषनिषयक कोई भी 
तत्वज्ञान संबन्धी सूतरमन्य हो उसमें मी तत्वज्ञान के साथ्यरूपसे मोद्धका ही वर्णन 
मिक्केगा' | ज्ाचारविषयक सुज्ञ स्मृति आदि समी ग्रन्थों में क्राचार पाक्षन का 


६ 'दर्शनानि पड़ेवाजः बढदर्शन सम्ुच्य--रल्लोक २-इत्पादि | 
रे उदाइरणार्थ जरयोस्त; इस, महम्मद रा ः स्‍ 
ह शा० है यू० ४]- , 


सापम्यबेपम्पांम्यां । े प्ाउद 















“मे डी 


२३३ 
मुख्य उप श मोक्ष ही माना गया' हे । रामायण, मशहामारत आदि के मुख्य 
पात्रों की महिमा सिर्फ इसक्विए नहीं कि वे एक बढ़े राज्यके स्वामी थे पर बह 
इसलिए है कि अंतमें वे संन्यास या तप्रस्या के द्वारा मोद् के अनुष्ठान में दी 
छूग जाते हैं। ग़मचन्द्रजी प्रथम दी झवस्पामें वसिष्ठ से योग और माघ की 
शिक्षा पा लेंते* हैं। शुधिष्ठिर भी शुद्ध रख लेकर बाण-शय्यापर झ्ोये हुए. 
मीष्मपितामड से शान्ति का ही पाठ पढ़ते३ हैं| गीता तो स्थांगण में मी मोक्ष 
के एकतम साउन बोग का दी उपदेश देती है। काह्िदास जेंसे “४ंगारप्रिय 
कडलाने वाले कवि मी अपने मुख्य पात्रोंकी मइत्ता मोक्ष की ओर झुकने में दी 
देखते हैं५ । जैन आगम और बौद्ध पिटक तो निजमृत्ति प्रघान होने से मुख्यतया 


त्यांयद्शन झ० ६ यू० ३-- 








सांस्यदर्शन झआ० १-- 
झय जिविधदुःल्ात्यन्तनिद्ृत्तिस्त्यन्तपुरुषार्थः | 


वेदान्ददर्शन झ० ४ पा० ४ छू० २२ - 
अनाइतिः शब्दादनाजूत्ति 





4: गाबृत्ति: शब्दात्‌ || 
बैनदशन-तत्तार्थ अ० १ घूं० १-- 
सम्यन्द्शनज्ञानचा रित्राणि मोच्षमार्ग: || 


है याजफल्क्पस्मृति आ० ३ यतिधरमनिरूपणम; मनुस्मृति ० १२ शखोक ८३ 
२ देखो योगवातिप्ठ | 
* ३ देखों मंद्ामारत-शान्तिपय | 
४ कुमारसंमव-सर्ग ३ तथा ५४ तपस्या वर्णनम्‌ | 
शाकुन्तज्ञ नाटक झंक ४ कशण्वोक्ति--- 
भूत्वा चिराय चतुरन्तमदहीसपत्नी 
दीष्यन्तिमप्रतिस्थ तनय॑ निवेश्य । 
मर्न्रा तदरपितकुडुम्बमरेण साथ , 
शान्ते करिष्यसि पर्द पुनराश्रमेडस्मिन्‌॥ 
शे शवे5्म्यस्तविदयानाम बौवने विषयेपिणाम | 
बादके मुनिकृत्तीनां योगेनान्ते तनुत्यजाम || रघुवंश १. ८ 
यज्पाबृत्तात्मा यथाविधि सूनवे 
रुपतिककुद्द दत्वा यूने सितातपवास्णम्‌ | 
मुनिवनतब्च्छायां देव्या तथा सह शिक्रिये 
कृगामिदं हि छुछबतम्‌ || रघुपश ३, ७० 








मौत कै सिचाय अन्‍्क विषयों का वर्शन करने”में बहुत हो सकुचातेः हैं। 
शास्त्र में भी शब्द शुद्धि को तत्त्वशान का द्वार मान कर उसका अन्तिम ध्येय 
परम भेष दी माना” है | विशेष क्या | कामशाज्ज तक का मी ऋतखिरी: ठद्द शप 
भोद् है* । इस पकार भारतवर्षीय सोहित्यका कोई मी लोत देखिए,” उसकी 
गति समुद्र जैसे अपरिमेय एक चतुर्थ पुरुषार्थ की ओर दी होगी। 

३, आध्यात्मिक विषय की च्चावाल्ा और खासकर बोगविष्यक कोई भी 
प्रन्‍्य किसी ने मी लिखा कि लोगों ने उसे अपनाया | कंगाल और दौन हीन 
आवस्या में भी मारतवपोंय लोगों को उक्त झमिस्लि यह सूचित करती है कि 
ओम कासंबन्ध उनके देश ये उनकी जांति में पहले से ही चल्ना' झाता हे | 
इसी कारण से भारतवर्ष की सम्पता अरण्य में उत्पन्न हुई कह्दी जाती हैरे | इस 
पैतृक स्वभाव के कारण जब कमी मारतीय लोग तोर्थयात्रायां सफर के किए 
बहादों) जंगज्ञों और अन्य तीर्थस्थानों में जाते हैं तब वे देगातंबू डालने से 
पहले ही योगियों को, उनके मठों को" और उनके चिंहृतक को भी हा करते 
हैं। योग की श्रद्धा का उद्देक यहाँ तक देखा जाता हैं कि किसी नंगे बावेको 
गांजे की चिलम फूंकते या जगा बदते देखा कि उसके मृद् के घुंए में या 
उसकी जय ब भस्मलेप में योग का गन्ध आते छगठा है । भारतवर्ष के पहाड़ 
जंगत्न और तीर्थस्थान भी बविल्ञकुत् योगिशन्व मिद्षना दुःसंमव है| ऐसी स्थिति 
झन्य देश और अन्य जाति में दुक्ञम दे ।. इससे रद अनुमान करना सहज हे 
-कि योग को आनव्िष्कृव. करने का ठया  प्रशकाष्ठ तक पहुँचाने का ..लेंय बहुधा 
मारतवर्ष को और आायंजाति को दो हैं। इत बात की पुष्टि मेक्समूज़र 
विदेशी और भिन्न संल्कारी विद्वान्‌ के कथन से मी अच्छी तरइ होती, हैरु । 














१६ बक्षणी वेदितच्ये शब्दब॒द्षा परं-जत्न यत्‌ । , #ौ८<उ:%॥ 





अर्थात्तत्वज्ञानं तत््तञानात्पर श्रेय: ॥ 
अीदरमशब्दानुशासनम झं० १ -पा० £ छू० २ ल़घुन्यास | 





स्थाविरे धर्म मो के कामचूत्र खण ९ पु० ११ बम्बई संस्करग | 





क्विवर रैगोर 
"त5 | छठी ॥ एतड कि पीट 6टडआड बा ता ंधा।ध्था।त्त 
॥5 जा) (ट, द 
४ “४5 ०००९९४७४ए . ०४ ॥#008॥: ( प्रकाग्रता ) ए. ७३६- 


श३९ 






आर्यसंन्कृति को जड़ और आयजाति का लज्लण-+ + 7 ' 
- कपर के कथन से आवंसंत्कृति का मूल भ्रोघार वुया है यह सष्ठ मालूस 
हो जाता है| शारक्‍त जोचन की उपादेकता दी आवंसंस्कृति की मित्ति दे। 
इसी पर आर्यसंत्कृति के चित्रों का चित्रण किया गया दे। बर्णविभाग जैसा 
सामाजिक संगठन और आज्मन्यवस्पा जैंसा वैयक्तिक जीवनविम्ाग उस चित्रण 
का ऋनुपम ठंदाहस्थ दै। किय्या, रदुण;ः विनिमग्र और सेवा थे ज्यार जो 
बर्णविभांग के उद्देश्य हैं; उनके  प्रधाइ गाईंस्प्य: जीवनरूप- मैदान में अक्नग़ 
अलग बह कर मी बानप्रस्थ के मुद्दने में मिन्षकर अंतःमें संत्वालाभम के 
अपरिमेय समुद्र में एकरूस हो जाते द। सारोश यह दे किः सामाजिऊ, राज 
नैतिक, घार्मिक आदि समी संश्कृतियों का निर्माण; >स्थृज़जीवन की. पस्थिम- 
घेरसता और आध्यात्मिक जीवन की परिणामझुल्ंदरता के ऊपर-डी किया/गंग्ा 
है | अतएव जो विदेशी विद्वान्‌ आयंजाति का लक्षण पस्पूबशरीर, उसके 
डीलडौक, व्यापार-व्यवतताय, मापा; आदि में देखते दे वे ए्कदेशीप -माज ड। 
लेतीबारी, जहाजलेना पशुओं को चग्रना: आदि --स्वो-ज़ो - अर्थ आए पशब्दु से 
निकाले गए दैं। वे आर्यजाति के अझताधासरण व्च्षण-नहों है| आरकाति का 
आसांघासण कछय परस्लोकमान की कल्पना मी नहीं हे क्योंकि उततकी दृष्टि में 
बह लोक भी त्याज्य) दे | उसका सच्चा और अन्तरंग ज्क्ृण-स्थृज जगत, के 
उस पार वतंमान पस्मात्म कल को एकापुद्धि सेउपातना करना यही? हे। 
इस ल्वब्यापक उद्देश्य के कारण आर्यजाति अपने को अन्य सन जातियों से 
श्रेष्ठ समझती आई दें | 
ज्ञान और योग को संबंध तयां योग का दरंजा-- 

व्यवहार हो या पसमाये, किसी मी विषपका शान तभी *परिषंकक समकता 
जा सकता दै जब कि ज्ञानॉनुस्तार आचरण किया जाएं।' प्सल में यह आचरण 








एणंप्रडपैचट55 इ5 (९ रीपतैफ सत्री०१-0,35 +800व08 080 ७३ 
अप्राएड: परगौ।70ए77, इस्पादि देखों पृष्ठ २३-माग ३-नसेक्रेड शुक्स ओके थि 
ईस्ट, मेक्समूलर--प्रस्तावना । 

१ झ080फफं2३-्ण जठतत३ 5 ॥06 एप एई 06 2ीवफ्शा5 

२ ते तं भुक्त्वा स्वर्गल्लोक विशालं छोणे पुख्ये मृत्युज्ञोक॑- विश्वन्ति । एवं 
अयीधर्ममनुप्रपन्ना गतागत कामकामा कमन्ते॥ गीता अर ६ श्लोक २१ | 

३ देखों ॥ए/टंड 5498! (0 शिहजि। जं९४ए7४५ 


खंद 


ही योग है | अ्रतएव ज्ञान योग का कारण है। परन्तु योग के पएवंकर्तों जो 
ज्ञान होता है वह अस्पष्ट होता" है | और योग के बाद होनेवाल्ा बनुभवात्म 
शान ह्पष्ट तगा परिपक्त ड्ोता है। इसीसे वह समर छेत्ा. चाहिए कि स्पष्ट 
तथा परिषक्ष ज्ञान की एकमात्र कुंजी योग ही है । आधिभौतिक या आध्यात्मिक 
कोई भी योग हो, पर वह जिस देश या जिस ज्ञाति में जितने प्रमाण में पृष्ठ 
पाया जाता है उस देंश या उस जाति का विकास उतना ही झधिक प्रमाण में 
होता हे | सच्या ज्ञानी वही दे जो योगी* है । जिसमें बोग या एकाग्रता नहीं 
होती बह योगवातिप को परिमाषा में ज्ञानवल्थु> हे। योग के सिवाय किसी 
मी मनुष्य की उत्कान्ति हो ही नहीं छकती, क्योंकि मानत्तिक चंचल्ञता के कारण 
उतस्तकी सब्र शक्तियां एक ओर न बह कर मित्र सत्र विफ्यों में व्कृाती हैं, 
और छीद दोकरे यों ही नष्ट हो जाती हैं । इसलिए क्या किसान, क्या कारीगर, 
क्या छेलक, क्या शोघक, क्या त्यागी सभी को झछपनी नाना शक्तियों को 
केन्द्रस्प करने के लिए योग दी परम साधन है | 
ब्वावह्रिक और पारमार्थिक योग-- 

योग का कल्षेंबर एकाग्रता है, और उसकी आंत्सा झाहंत्व ममत्वका त्याग 
है। जिसमें सिफ एकाग्रताका दी संबन्ध हो वह व्यावहारिक योग, और चिसमें 
एकाग्रता के साथ साथ अहत्व ममत्वके त्यागका मी संबन्ध हो वह पारमसार्थिक 
योग है | यदि योग का उक्त झात्मा किसी मी प्रवृत्ति में--चाढे वह दुनिया की 
दृहि में बाह्य ही क्यों न समझी जाती हो-वर्तमान दो तो उस्ते पारमािक बोग ही 








१ इसी अमिष्ाय से गीता योगी को ज्ञानी से झधिक कहती है | 
गीता ऋ० ६. शत्नोंक ४६-. 
२ गीता अ० ४. श्लोक ५-- 
एड सांल्यं च योग च यः पश्यति से पश्यति ॥ 
रे योगवासिश्ठ निवांण प्रकरण उत्तराध॑ हर्ग २१- 
न्याचप्टे 4: पठति च शाज्ज॑ मोगाय शिल्पिदत्‌ | 
पतते न त्वनुक्ने ज्ञानबन्घुः स उच्यते ॥ 
सन्‍्तुष्ता: कइचेई ते ते स्मृता शनबत्थवः।| इत्पादि 


श्३ज 


सममना चाहिए || इसके विपरीत स्थूल दष्टियाले किस ग्रश्नसिकों आध्यात्मिक 
सममते हों, उसमें भी यदि योग का उक्त आत्मा न हो तो उत्ते ज्यावंदारिक योग 
ही कइना चाहिए | यड्दी बात गीता के साम्पर्मसित कर्मग्ोय में कही खई' है । 
योग की दो धारायें-- 

व्यवहार मैं किसी मी वस्तु को परिपूर्ण स्वरूप में तैयार करने के लिए पहले 
दी बातों की आवश्यकता दोती है। जिनमें एक ज्ञान और दूसरी किया है । 
चितेरे को चित्र तैयार करने से पदले उसके स्वरूप का, उसके साधनों का और 
साधनों के उपयोग का ज्ञान द्वोता हे, झौर फिर वह ज्ञान के अनुसार किया भी 
करता है तमी वह चित्र तैयार कर पाता है| वेंसे ही आध्यात्मिक छंत्र में मी 
प्रोच्च के जिज्ातु के लिए आत्माके बन्चमोक्च, और वन्वमोद्च के कारणों का ठया 
उनके परिहार-उपादान का शान दोंना. जरूरी हे | एवं छ्ानानुसार प्रहत्ति भी 
ब्रावश्थक दे | इसी से संद्षेप में यह कद्ा गया है कि 'शानकियान्यामर मोछः !! 
योग क्रियामार्ग का नाम है। इस मार्ग में प्रहत होने से पहले अधिकारी, 
ब्रात्मा आदि बआ्याध्यात्मिक विषयों का आरंमिरू शान शा से, सत्संग से, या 
स्वयं प्रतिभा द्वास कर ज़ेता है। यह तत्यविषयक्कत प्राथमिक ज्ञान प्रवर्तक ज्ञान 
ऋइछाता है। प्रवर्तक ज्ञान प्राथमिक दशा का शान होने से सबको एकाकार और 
एकणा नहीं हो सकता | इसीसे योगमार्ग में तथा उत्के परिणामस्वरूप मोछ- 
त्वरूप में तात्विक मिन्नता न होने पर मो योगमार्ग के प्रवतक प्राथभिक ज्ञान में 
कुछु मिन्नता ख़निवाय॑ है| इस प्रवतेक ज्ञान का मुझ्य विषय आत्माका अस्तित्व 
है। आत्माका स्वतन्त्र अत्तित्व मानने बाल्षोमें मी मुल्य दो मत हैं-पहल्ला 
एकात्मवादी और दूसरा नानात्मबादी। नानात्मवादमें मी आत्मा की व्यापकता, 
अव्यापकता, परिणशामिता, झ।रिणामिता माननेवाले अनेक पछ हैं। पर इन 
वादों को एक तरफ रख कर मुझ्य जो झात्मा की एकता और अनेकताके दो 
वाद हैं उनके आधार पर योगमार्ग कौ दो घाराएँ दो गईं हैं। अतएव योग- 
विषयक साहित्य भी दो मार्गों में विमऊ हो जाता द्ैे। कुछ ठपनिषद , 
वोगवातिछ्ठ, हठयोगप्रदीपिका झावि पन्य एकत्मवाद को छक्त्य में स्ज़ कर रचे 


१ योगहुपः कुछ कर्माणि सज्लञ त्यक्तता घनझ्षय | 
तिदघसिदणोः समों यूल्वा समत्वं योग उच्चते || अर २ शक्षोक ४८। 
२ बक्षवेद्या, छुरिका, चूलिका, त्ादकित्दु, जश्कित्दु, अमृतबिन्दु, ध्यान- 
बिन्दु, तेजोबिन्दु, शिक्षा, योगतत्व, इईंस | 


गए हैं। मदामारतगत' योग प्रकरण, योगबूज् तथा जैन और बौद्ध योगमत्द 
नानात्मवादके स्याघार पर स्वे-गए हैं।। . + - ! 
योग और उसके साहित्य के विकास का दिग्दृर्शन-+ ; भ्त 
आयतसाहित्य का माण्डागार मुल्‍्यतयां तीन मांगों में विभक्त हनन: 
वैदिक, लेन और बौद्ध । बेदिक साहित्य का प्राचीनतम प्न्य ऋम्वेद हे। 
उसमें, आ्आधिमौतिझ “ओर आधिदेविक वर्णत ही मुल्य है। तथापि 
उद्गम . आज््यात्मिक ,माव अर्थात्‌ पस्मात्म चिन्तन का अम्ाव नहीं है" 
परमात्मचित्तन - का -माग उससे थोड़ा है सही पर बह इतना अधिक त्प्ट 
मुद्दर और भावपूर्ण है कि/ उसको ध्यान पूरक देखने से यह 
साक मालूम पड़ जाता दे कि तत्कालीन कछोगों की हष्ठे केबल बाह्य नो 
१ देखों 'मागबताचा उपसंहार' पृष्ठ २४२ | 4-०2 
-_ २ उदाइरणार्थ कुछ बृक्त दिये जाते हैं-- 
कुवेय मं० १ घू० १६४-४६-- की 
इन्द्र प्ित्र बद णुमन्निमाहुरथों दिव्य: स सुपर्णों गरत्मान | 
. + के सद्दिया बहुघा बदल्त्थस्नि यर्म मातरिश्वानमाहुः ॥ 
मार्षातर--लोग उसे इन्द्र, मित्र, वेदण था अग्नि कहते हैं। वह सुंदर 
पलिवाका दिव्य पत्नी है । एक हो सत्‌ का विद्दान त्ञोग अनेक प्रकार से वर्णन 
करते हैं। कोई उसे अग्ति यम या वायु मी कहते हैं | 
ऋग्वेद मं० ६ यूछ €-- | 
वि में कर्णों पतयतों वि चचछुयाद ज्योतिदंदय आदित वत्‌ | 
विग्ने मनश्चुरति दूर झ्राधीः कित्विद्‌ वक्ष्यामि किमु नु सनिष्ये ॥६॥ 
बिश्वे देवा अनमस्पन्‌ मियानात्त्वामस्नें ! तमसि तह्यिवासम 
नोंमत्यॉडक्तूतवे नः || ७ ॥ 
माधांतर-मेरे कान विविध प्रकार की प्रवृत्ति करते हैं। मेरे नेत्र 
दुंदव में स्थित ब्योति और मेरा दरव्तों मन / भी ) विविध प्रवृत्ति कर रहा है | 
मैं क्या कहूँ और क्या विचोर करूँ! | ६] अधेकारस्थित है झम्नि! तुमकों 
अंधकार से भय पानेवाल्े देव नमस्कार करते हैं । वेश्वानर हमास रद्धश करे | 
अमत्व दमारा रत्य करें| ७" 
पुरुषधूक्त मंगहल़ १० सू ६० ऋग्वेद 
सइब्यशोर्षा पुदष; सहख्वाक्ः सइक्नपात्‌ 
थ भूमि विरवतों वृत्वात्यतिशशशाजुल्रम तक २ । * 7 (7 








शे१६ 


कल 


थीः इसके. सिवा उसमें शान", अदाते, उदास्ता?, अक्चर्य* 


॥ 7 7 ुदय एेद रु बेदसते बंद मच” 

७ “एंलोबानल्य महिमाउतों ज्यायो्ं पूरुषः । 

पादीत्य विश्वा मूतानि विपादस्यामृत दिति || रे ॥ 

+ ज्ञाषातर-( जो! इजारं सिंखाला, हजार अलिकषला, इजार'पॉववाला 
पुरुष ( है) बह भूमिको चारों ओर से पेर कर | फिर मी ) दस अंगृल चढ़ 
कर रहा है। १ | चुदुप ही वह सच कुछ दें-शो मृत और जो मावि । '( कह ) 
अमृतत्व का ईश झज्न से अंदृता है। २ | इतनी इंसकी मेहिमां-इंससे सो बह 
पॉदत्को में हं।३।| 

आस्वेद मेँ ० १० चूड १३१०५ बा 


-प् बाघार पूथियों चाइतेमां कस्मै देवाय दइविया विधेम | | 
थे आत्मदा इलदा येस्थ विश्व उपासते प्रशिष बस्थ देवाइ।  ह * 
यघ्य ब्छायामृ्त ग्रस्थ मृत्यु! कप्मे देवाय इृविषा विधेम ॥२॥ 
मापषांतर- पहले दिरस्यगर्भ घ्रा। वही एक श्रूत-म्ाचका प्रति: ब़ना:या। 
उसने, पष्वीः और इस आकाशःको घारण कियां। /किल्न देवछो हम इति-े 
पूजे $.॥ ६ ॥ जो आप्माःओर कलको देने -बालाः दे | जिसका विश्व दे-। ल्षित्तके 
शासप्तम की देव उपासना करते दैं। अमृत्त ओर मृत्यु जिसकी छात्रा हे | किस 
देव फो इम इबि से पूज !( | २ | 9. ११ 
ऋग्वेद मं० १०-है २६-३६ तथा ७-+ 
को झद्धां वेद क इह प्रवोचत कुत आ जाता कुत इयं पिसृष्ठि: | 
अवोगदेया अस्य विंसर्जनेनायां को वेद कत आ बभूब ॥ 
इयं विसष्टियंत आ वमूद्र यदि वा दवे अदि वा न | 
वो अस्थाष्यक्ष परमें व्योमेन्‍्सों ऋक्त वेद यदि वा न वेद ॥! 
भाषांतरं--कौन जानेता दं-- कौन कह सकता दें कि यह पिपिष सृष्टि 
कहाँ से उत्पन्न हुँ देव इसके विवि सर्जन के बाद ( हुए ) हैं। फोन 
जान सकता कै कि यह कहां से आई और स्थिति में है या नहीं है! यहवबात 
परम च्योमे में जों इसका अप्यद हैं कहो जानें-कदाखिंत्‌ वह भी ने जानता दो । 
$ ऋग्वेद मं० १७ खूँल् ७१ | २ ऋषेद मं० ₹ैं० धूं० १४१) 
३ ऋ्पेद में० १० धूं० ११७ | 5 ४ आऋग्वेद मं० १० छू० १० | 





शक 


आध्यात्मिक उब् मानसिक भावों के: चित्र भी बड़ी खबीकालें मिक्षते हैं। 
इससे यह अनुमान करना सहज है कि उस जमाने के ज्ोगों का म़ुकाव आध्या 
त्मिक अवश्य या | यद्यपि ऋख्ेद में ब्रोगशन्द झानेक स्थानों' में आया है, 
पर सबंत्र उसका अर्थ पायः जोड़ना इतना ही है, ध्यान प्रा समाधि अय॑ नहीं 
है | इतना ही नहीं बल्कि प्रिल्ुुलें बोग विषयक साझित्य में ब्यान, कैराग्य, 
प्राद्चाग्राम, अत्याहार आदि जो योगप्रक्रिया प्रसिद्ध शब्द पाये जाते हैं. वे ऋग्वेद 
में विज्ञकुल्ञ नहीं हैं। ऐसा होने का कारण जो कुछ दो, पर यह निश्चित है. कि 
कत्कालीन क़ोमों में ध्यान की भो रूचि थी। ऋग्वेद का ब्द्मत्फुरण जैते-जैंसे 
बिक्रछित दोता गया और उपनिषद्‌ के जमाने में उसने जैसे ही विस्तत रूप 
पास्ण किया वैंते बेसे ध्यानमार्ग मो अधिक पुष्ठ और पताज्नोपान्न दोता चढा | 
वही कारण है कि प्राचीन उपनिषदों में मी समाधि अऋथ में योग, ध्यान आदि 
शन्द पाये जाते है | श्वेताश्वतर उपनिषद प्ें तो त्पष्ट रूप ले बोग तथा 
पोगोचित स्थान, प्रत्याहार, धारणा आदि योग़ाज्ञों का वर्णन है? | मध्यकालीन 
और अर्वाचीन ऋनेक उपनिषदें* तो तिफ योगविषयक ही हैं, जिनमें योगशार्् 
को तरह सांगोपांय योगपरक्रिया का बर्णान हे। अयवा थ्रद कहना चादिए कि 





हे मंदत्ष १ छूक्त २४ मंत्र | मं. १० तू. र६६ मं-४ | मे, सू, 
हद प्म, ७। मेँ, १ तू. १ मं. १ | में. र तू.घ८ मं: ह| म॑, ६ घ्ू. प्रद्द मं. ३। 
२ (क ) तैतिस्थि २-४ | कठ २-६-११॥ श्वेताश्वतर २-११, ६-३ | 
(ज ) छान्‍्दोग्य ७-६-ह१, ७-६-२, ७-७-१, ७-२६-१ | श्वेताइकतर 
१-१४ | कोशीतकि ३-२, ३-३, ३-४, र२६ | 
३ श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ अष्याय २-- 
त्रिददन्नत स्थाप्य सर्म शरीर ह॒दोन्द्रिवाणि मनसा संनिरूष्य | 
ब्रह्मोड्पेन प्रतरेंत विद्वान्लोतांति सर्वाशि मयात्रद्दानि ॥ ८ ॥ 
प्राजान्मपीक्येद स्युक्तेष्ट: छीणे प्राणें नातिकयोूलीत-। 
दृष्टाश्वयुक्तमिव आइमेनं विद्वान्मनों घारबेताग्मत्तः ॥ ६ ॥ 
. समे शुचौं शर्करावद्धिवालुकाबिवर्णिते शब्दजल्माअयादिमिः | 
मनोनुकृते न त॒ चक्तुपीडने गुह्निवाताबवणं प्रयोगयेत ||१०। 
इत्यादि 
परविद्योपनिषत चूलिकोपनिपर्‌, सादकिन्डु, अल्नकिल्, 
तेजोडिन्दु, योगशिला, योगतत्त, इंस | देखो चुस्ेनक्रत- 
/९0॥0050909 ०६ ४४8 एफ्बांड६0'5 
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ऋग्वेद में जो चित्तन अंकुरयमाण था वही उपनिषदों में पल्लवित 
पुष्पित होकर नाना शाखा प्रशाजाओं के साथ फ़ल्न अवस्थाओों प्राप्त हुआ। इससे 
उपनिषदकात्न में योग मार्ग का पुष्ट रूपमें पाया जाना स्वामाविक ही है । 
उपनिषदों में जगत, जीत और परमात्मसंदन्धी जो तात्विक विचार है, 
उसको भिन्न-मिन्न क्पियों ने अपनी दृष्टि से दुशधों में ग्रथित किया, और इस 
तरह उस विचार को दशन का रूप मिल्ला । सभी दर्शनकारोंका आलिरो उद्देश्य 
मोद्ध हो! रहा है, इससे उन्होंने अपनो-अपनों हृष्ठि से तत््य विचार करने के 
बाद भी संसार से छुट कर मोक्ष पाने के साधनों का निर्देश किया दे । तत्तविचा- 
रणामें मतभेद हो सकता है, पर आचरण यानी चारित्र एक ऐसो वस््ु हैं 
ज़िसमें समी विचारशील एकमत हो जाते हैं। बिना चारित्रका तत्वज्ञान कोरी 
ग्रार्ते हैं। चारित्र यह योग का किया योगांगों का संत्तित नाम है । अतएव समी 
दशनऊआरों ने अपने अपने सुत्र प्रन्थों में साधनरूपसे योगकी उपयोगिता अवश्य 
कतंकाइ दे । गहाँ तक कि--न्याय दशन जिम्तमें प्रमाण पद्धतिका ही विचार 
मुज़्य है उस्तें मी महर्षि गौतम ने योग को स्थान दिया है । महर्षि कणाद 
ने तो अपने वेशेषिक दर्शन में बम, नियम, शौच आदि बोगांगों का भी 
महत्व गाया है? । सॉल्यसत्र में योग प्रक्रिया के बणन पाले कई 


१ प्रमाणपमेयसंशायप्रपोजनइशन्ततिद्धान्तावपतत क नि श॑यतवराद जल्प वितण हा 
देत्वा मास पतिनिग्रहल्यानानां तलजानाब्ि:अंय्ताधिगमः । गौं० सू० १-१-१ | 
ध्मविशेषप्रदृताद्‌ द्रव्यगुणकर्मसामान्यविशेष्मवायानां पदार्यानां साथम्ब॑नैधम्यां 
भ्यां तच्ज्ञानात्रिःशेेयसम्‌ || वैं० घू०७ -१-४ ॥ अय परिविघदुः्वात्यन्तनिदृत्ति 
ए्पन्तपुर्षाय: सां० द० १-१ | प्रुष्रार्थशल्यानां गुणानां प्रतिग्रसपः कैवल्य 
स्वल़पप्रतिष्ठा वा चितिशक्तिरिति | यो० सू० ४-३३ ॥ अनाइत्तिः शब्दादनाइत्तिः 
शब्दात्‌ ४-४-ए२ ब्र० यू० | 

सम्पग्द्शनज्ञानचारित्राणि मोक्षमार्गः | तत््यार्थ १-१ जैन द०। बौद 








दशान का तीसरा निरोध नामक आ य॑सत्य ही मोक है। 

२ समाषरिविशेषाम्थासात्‌ू ४-२-र२े८। अरणयगद्मपुलिनादिष बोगाम्या 
सोपदेशः ४-२-४२ । तदर्थ' यमनियमाम्याप्रात्मसंस्कारों योगाचाध्यात्मविष्युपायेः 
४०-२-४$ ॥ 


२. झमिषेचनोपवासब्रह्मचयंगुरुकुल्वासवानप्रस्थयशदानप्रो लण दि रन क्षत्रमन्त् 
काह्नियमाआदशय | ६-२-२। अपतत्प झुचिमोजनादम्युदयों न विद्यते 


आमावादू, किद्यते बाउधांस्तरत्वादू यमस्य | ६-२-८ | 





सर 


यूच्र हैं? | बह्मसज़ में महषि बांदरायश ने तो तीसरे अध्यायका नाम ही साधन 
अध्याय रक्सा है, और उसमें आसन ध्यान आदि योगांगों का वर्णन किया है 
योगदर्शन तो मुख्यतया योगविचार का ही अस्थ ठड्गा, अतएव उसमें सांगोपांग 
योगप्रकिया की मीमांसा का पाया जाना सहज ही है। योग के स्वरूप के संबन्‍्ध 
में मतभेद न होने के कारण और उसके प्रतिषादन का उत्तरदायित्व खासकर 
योगदर्शन के ऊपर दोने के कारण अन्य दरशनकारों ने अपने अपने यूज न्थों में 
थोड़ा सा योग विचार करके विशेष जानकारों के लिए जिशलतुओं को योगदशन 
देखने को सूचना दे दी* है। पूर्व मीमांह में महषि जैमिनि ने योग का निर्देश 
तक नहीं किया है सो ठीक*ही दे, क्योंकि उसमें सकाम कर्मकाशंड अर्थात्‌ धूम- 
मार्ग की ही मीमांता है। कर्मकाएड की पहुँच त्वर्ग शक दी दे, मोर उसका 
साध्य नहीं। और योग का उपयोग तो मोछ के लिये ही द्वोता दै | 

जो योग उपनिषदों में सूचित और तत्रों में सूज्रित है, के मद्दिमा 
गीता में नेक रूप से गाई गई है | उसमें योग की तान कभी कम के साथ, 
कर्मी मक्ति के साथ और कभी ज्ञान के साथ सुनाई देती देर । उसके छुठे 
और तेरवें अच्याव में तो योग के मौलिक सब छिद्धान्त और योगकी सारी 
प्रक्रिगा आ जाती है" | कृष्ण के द्वारा अजुन को गीता के रूप में ग्रोगशिन्षा 


१ गगोपइतिध्यानम ३-२० | बृत्तिनिरोघात्‌ तत्लिद्वि: ३-३१ । धारणा 
सनत्वकर्मणा तत्सिद्विः ३-२२ । निरोधश्लर्दिविधारणाम्पोम्‌ रे-रे ३ | स्पिरतुल 
मासनत्‌ ३७-३४ | 

२ आसीनः संमवात्‌ ४-१-७ | व्यानाथ ४-१-5८ | भ्रचक्षत्व चापेक्प ४-- 
१-६ | स्मरन्ति ले ४-१-१० | यत्रकाप्रता तत्राविशेषात्‌ ४-१-११ | 

योगशाज्ाब्वाध्यात्मविधिः प्रतिपत्तव्यः] ४-२-४६ न्‍्यायदश न माष्य | 

४ गीता के अठारद अध्याय में पहले छुद्ट अष्याव॑ कर्मय्ोगप्रधान, बीच 

के छुद्ट अध्याय मक्तिवोगप्रधान और अंतिम छुट्ट अध्याय शानयोग 
प्रघान हैं | 

थू योगी युज्ञीत सततमात्मानं रहसि स्थितः | 

एकाकी यतचित्तात्मा निराशीरपरिगरहः ॥१०॥ 

शो देशे प्रतिष्ठाप्प स्थिरमासनमात्मनः | 

तनेकाग्न मनः कृत्वा कतचित्तेन्द्रियक्रियः | 
उपबिश्यासने युज्ज्याद्‌ ग्ोगमात्मविशुद्धे ॥१२॥ 











रे४१ 


दिल्ला कर ही महामारत” सन्तुष्ट नहीं हुआ | उसके अपक स्वर को देखते हुए 
कुदना पड़ता है कि ऐसा होना संभव मीन था। अतएवं शान्तिपव और 
खनुशासनपर् में योगविषयक अनेक सगे वतमान हैं, जिनमें योग को अदेति 
प्रक्रिवा का बन पुनरुक्ति की परवा न करके किया गया है | उसमें घाणशस्या 
पर लेट हुए भीष्म से बार बार पूछुने में न तो बशुद्धेप्टि को ही कंसला आझाता 
है, और न उस सुपात्र घार्मिक राजा को शिक्षा दैने में भीष्म को ही ग्रकावंट 
मालूम होती है | 

योगवारिष्ठ का वित्तृत महत्न तो योग की भूमिका पर छड़ा किया गया है । 
उप्तके छुट्ट* प्ररण मानों उसके सुदौ् कमरे हैं, जिनमें योग से संवन्ध 
स्खनेवाले समी विषय रोचकतापूर्वक वर्णन किये गए हैं |योग कौ जो-जो 
बातें योगदशन में संच्ञेप में कटी गई हैं, उन्हीं का विविधेरुप में विस्तार करके 
प्रस्थकार नें योगवासिष्ठका कक्षेबर बहुत बढ़ा दिया है, जिससे यही कहना पड़ता 
है कि बोगवासिष्ट योग का ग्रन्यराज है | 

पुराण में स्िफ पुराणशिरोमशि भागवतकों ही देलिए, उसमें योग का 
सुमघुर पद्यों में पूरा बणन” है | 

पोगविषयक विविष साहित्य से त्ञोगों की दचि इतनी परिमार्जित हो गईं 
थी कि तान्बिक संप्रदायवाज्ञों ने मी तन्त्रगनस्थों में योग को जगह दी, यहाँ तक 
कि थोंग तन्त्र का एक खासा अंग बन गया | अनेक तान्तिक ग्रन्यों में योग दो 
चर्चा है, पर उन सब में महानिरवांणतन्त्र, धट्चक्रनिरूपण आदि मुख्य ह्ड। 





सम॑ कायशिरोगीय धारयन्नचत्न॑ त्यिरः | 
संप्रेज््य नातिकाग् सव॑ दिशआनवज्ञोकयन ॥१३॥ 
प्रशान्तात्मा विगतमीबझचाणिते त्थितः | 
मनः संयम्य मचित्तों थुक्त आसीत मत्पर! ॥ १४) झ० ६ «* 
१ शान्तिषत्रं १६३, २१७, २४६, २५४ इत्यादि। अनुशासनपर्व ३६, 
२४६ इत्यादि | 
२ वैंरास्व, मुमुछुन्यवहार, उत्पत्ति, ल्थिति, उपशम और निवांश | 
रे स्‍्कनच रे अध्याय २८८ै। स्कनच ११. आ० १५, १६, २० आदि | 
४ देखो मद्ानिवांणतन्त्र ३ ऋष्याय | देखो [2007% ॥८४४ में छुपा 
हुआ परट्चक्तनिरूपए-- 





पोगविशारदाः | 
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नदी में बाढ़ आती दे तब वह चारों ओर से छने लगती दे | योग 

का यही दाल हुआ, ओर वह आसन, मुद्रा, प्राणायाम आदि बाह्म आंगों में 
प्रवाहित दोने जगा | बाह्य अंगों का प्रेद प्रसेद पूर्षंक्ष इतना अधिक वर्णन 
किया गया और उस पर इतना अधिक जोर दिया गया कि जिमसे वह योग 
की एक शाला दी अज्ञग बन गई, जो इउयोंग के नाम से प्रतिद्ध है | 

हठयोंग के झनेछ अन्‍्यों में हृठयोगप्रदीपिका, शिवसंहिता, घेरणइसंद्विता, 
गोरचपदति, गोसर्त्रातक आदि ग्रन्थ प्रतिद हैं, जिनमें आसन, बन्‍्व, मुद्रा, 
पटकर्म, कुंमक, रेचक प्रक अद्दि बाह्य योगांगों का पेट मर मर के वर्णन किया 
है, और घेरण्डनें तो चौरासी आसनों को चौंगसी क्ञाख तक पहुँचा दिया है | 

वक्त दृठयोगप्रचान प्रत्यों में दृठयोगप्रदीषिका दी मुख्य है, क्योंकि उसी 
का धिप्रय झन्य प्रम्थों में विस्तार रूप से बणणन किया गया हं। योगविषयक 
पाद्त्य के जिज्ञातुओं को योगतारावल्ली, बिन्‍्दुयोग, वोंगवीज और वोगकल्प्ुम 
का नाम मो भूलना न चाहिए | विक्रम की सब्नहर्वी शताब्दी में मेंयिक्ष पण्िइत 
भवदेवद्रारा रखित योगनिबन्ध नामक इस्तलिखित अन्य भी देखने में आया है, 
जिम्तमें विध्एुपुताण आदि अनेक ग्रन्थों के हवाले देकर योगसंबन्धी प्रत्येक 
विषव पर विस्तृत चर्चा की गई है । 

संत्कत भाषा में योग का वर्णन दोने से सब॑ साधारण की जिज्ञासा को 
शान्त न देख इर ल्ोफमापा के योगियों ने मी अपनी अपनी जब्ान में वोग 
का आज्ाप करना शुरू कर दिया | 

महायाष्ट्रीय माषा में गीता की ज्ञानदेवकृत ज्ञानेश्वरी टीका प्रस्रिद है, जिसके 





प्मत्वमावनां नित्य जीवात्मपरमात्मनों: । 
समाबिमाहुर्मुन॒वः श्रोक्तमष्ठाक्नतक्षणम्‌॥ पृ० ६१ 
यदत्र नात्र निर्मासः स्िमितोदघिवत्‌ स्मृतम | 
स्वरूपशुन्य यद्‌ ध्यान तत्समाधिविंघीयते || पू७ ६७ 
त्रिकोण तस्यान्तः स्फुरति व सतत विद्युदाकाररूपं । 
पदनन्‍्तः शूल्प तत्‌ सकलेसरुगणु। सेवितं चातिग प्तम्‌ | परृ० ६० 
प्राह्रनि्दारविद्दारयोगाः झुसंबृता धर्मविदा तु कार्या:! 
पै० ६१ 
थे दिन्तायाम्‌ स्वृतो घातुश्चिन्ता तच्तेन निश्चज्ञा |... 
एतदू ध्वानमिह प्रोछ सगुख॑ निगुण द्विवा । 
सगुयय वर्शमेरेल निगुय केवज्ञ तया ॥ उ० ११४ ,६ 





छुठे अध्याय का भाग बड़ा ही दृदयहारी हे। निःसन्देंद शानेरवरी द्वार 
ज्ञानदेव ने अपने अनुभव और वाणी को अदन्ध्य कर दिया हें। मुह्दीरोबा 

अंबियें रचित नाथसम्प्रदायानुसारी सिद्धाग्त्सहिता मी योग के जिज्ञासुओं के 
किए देखने की वस्तु हैं | 

कवीर का बौजक ग्रन्थ योगसंबन्धी भाषासाहित्यक्ा एक सुन्दर मणऊक दे | 

झन्य योगी घन्तों नें मी मापा में अपने अपने बोगानुमव की प्रत्यदी क्षोगो 
को चलाई है, जिससे जनता का बहुत बड़ा भाग ग्रोग के नाम मात्र से छुग्व 
बन जाता है।' 

अतएंब हिन्दी; गुजराती, मराठी, बंगज्ञा आदि प्रलिद अ्रन्‍्येक श्रान्तीक 
भाषा में पातज्ञक्ष योगशातत्र का अनुवाद तथा विवेचन आदि अनेक छोटे बड़े 
प्रन्य बन गये हैं-। अंग्रेजी आदि विदेशी भाषासें भी योगशाल्न पर अनुवाद 
आदि बहुत कुछ बन गया" है, जिसमें वृड़का माष्यटीका सहित मूल पातझत् 
योगशाप्ल का अनुवाद द्वी विशिष्ट हे | 

जैन सम्प्रदाय निजृत्तिप्धान है। उसके प्रवतंक भगवान्‌ महावीर ने बारइ 
साल से अधिक समय तक मौन घारण करके सिफ आत्मचिन्तन द्वारा बोगा- 
म्यास में ही मुख्यत्या जीवन पिताया। उनके इजारों' शिष्य तो ऐसे थे 
जिन्होंने सवार छोड़ कर योगाम्पास द्ाण साधु जीवन विताना द। 
पमंद किया था | 

जैन सम्पदाब के मौक्षिक अन्य आगम कइताते है| उनमें साघुचर्या का 
जो वर्णन है, उसको देखने से यह स्पष्ट जान पड़ता है कि पांच यम; तप, 
स्वाध्याय आदि तियम; इच्दियजयरूप प्रत्वाह्वर इत्यादि जो योग के छा 

*झन्ज हैं, उन्होंकों साधु जीवन का एक मात्र प्राय माना? है | 

जैन शासत्रमें योग पर यहां तक मार दिया गया दे कि पहले तो वह 
मुमुदुओं को आत्म चिन्तन के सिवाय दूसरे कार्यों में प्रइ्ति करने की तंमति 
ही नहीं देता, और अनिदार्य रूपसे प्रदृत्ति करनी आवश्यक हो तो वह निरत्तिमय 
धबृत्ति करने को कहता है| इसी निद्ृत्तिमय प्रदृत्ति का नाम उसमें अष्यवचल- 


१ प्रौ० राजेन्द्रज्ाल मित्र, स्वामी विवेकानन्द, भीयुत्‌ रामग्रसाद आदि कृत । 
२ “चउदसहिं समझसाहस्सीदि छूतीसादि अगजिग्नासाइस्सीहिं' उदवाइसूज | 
३ वेसों छझाचागज़, सूत्रकृताज्ष, ततछ्तराष्ययन, दर नेंकाक़िक, पृज्ाचार, आादि | 


माता" है | शाप जीवन को दैनिक और रात्रिक चर्या में तीसरे प्रहर कै सिवाय 
अत्य तोनों प्रहरों में मुझ्यतया स्वाध्याय और ध्यान करने को ही कड्टा गया है? | 
बह बात भूलनी न चाहिए कि जेन आगमों में योगअ्र्थ में प्रघानतया 
ध्यान शब्द प्रयुक है | ध्यान के लक्षण, मेद, प्रमेद, आंज्म्बन आदिका विस्तृत 
वर्णन अश्रनेक जैन आगमों मेंड है। आगम के बाद नियुक्ति का* नम्बर है | 
उसमें भी ऑगमगत ध्यान का ही स््रीकरण हे। वांचक उमास्वाति कृत 
तल्वार्थ सूत्र में मो ध्यान का वर्णन" है, पर उसमें आगम और नियुक्ति क्री 
अपेज्षा कोई अधिक बात नहीं है । जिनमद्रगणी छमाअ्रमण का ध्यानशतक 
आग्रमादि उक्त अन्‍्थों में वणित ध्यान का स्पष्टीकरण मात्र है, यहां तक के 
पोगविषक जेन विचारों में आगमोक वर्णन की शैज्षी ही प्रधान रही है । पर 
इस शेज्ञी को भीमान्‌ दरिमद्र खूरि ने एकदम बदलकर तत्कालौन परित्थितिय 
जोकरचि के अनुसार नवीन परिमाष्रा देकर और वर्णन शैल्ी' अपूर्वली बना- 
कर जैंन योगसाहित्य में नया युग उपस्थित किया | इसके सइूत में उनके 
बनाये हुए योगविन्दु, वोगदृष्टि समुच्रय, योगविंशिका, योगशतक> और पोडशक 
ये अन्य प्रत्तिद हैं। इन प्रस्थों में उन्होंने लिफे जैन-मांगानुसार योग का वर्णन 


१ देखो उत्तराष्पपन अ० २४ | 
२ दिवरुस्स चउरो भाए, कुज्जा भिक्सखु विश्वस्ज॒णों | 
तझओो उत्तरगुणे कुष्जा, दिखमागेसु चउसु वि॥ ११ ॥ 
पढम॑ पोरिति सतज्काय, बिदर्श कारण क्रिआयइ | 
तइआए गोथ्रकाज्ं, पुणों चउत्यिए सज्काय ॥ १२ ॥। 
रफक्ति पि चठरो माए भिक़्ु कुज्जा विश्वक्सणों | 
तश्रो उत्तरगुणें कुज्जा राई मागेसु चउसु वि॥ १७ ॥ 
पदम पोरिति सम्क्राय॑ं बिइअं ऋण मिगन्रायइ | 
तइआए निदमोक्ख तु चउत्पिए मुल्जों वि सत्काब॑ || श्८ ॥| 
उत्तराध्ययन झ० रद | 
३ देखो स्वानात्न झअ० ४ उददसथ १। समवायात्र सं० ४। मगक्‍तों 
शतरक-२४, उद श्य ७ | उत्तराष्यवन शा २०, श्लोक ३५ | 
४ देलो आवर्यकनियुक्ति कायोत्स्ग अध्ययन गा० १४६२-१४८६ | 
५ देखो अ० ६ घू० २७ से आगे | 
६ देलो द्वारिमद्रीव आवश्यक जृत्ति प्रतिकमणाष्ययन १० ध्र्१ | 
७ यह प्रन्य जैन अन्यावत्नि में उल्लिजित है ए० ११३ । 


करके ही संतोष नहीं माना है, किन्तु पातञ्ञक्ष योगसत्रमें वर्णित योग प्रक्रिया 
और उसकी खास परिमाषाओं के साय जैन संकेतों का मिल्लान मी किया है" 
योगद्समुचय में योग की झाठ दृष्टियों का जो वर्णन देर, वह सारे योग 
साहित्य में एक नवीन दिशा है | 

इन आठ देष्टियों का स्वस्य, दृश्शान्त श्रादि विषय, ग्रोग जिश्ासुद्नों के 
लिये देखने योग्य है। इसी विषय पर यशोविजयजीने २१, २९, २३, *४ ये 
चार द्वातिशिकाय लिखी हैं। साथ ही उन्होंने संस्कृत न जानने वालोंके हिताय्य 
झाठ दृष्टियों की सज्काय मी गंजराती भाषा में बनाई है | 

श्रीमान्‌ हरिमद्रवूरि के योगविषयक ग्रन्थ उनकी योगामिदक्ि और बोग 
विषयक व्यापक बुद्धि के खासे नमूने हैं । 

इसके बाद ओऔमाम्‌ देमचन्द्र सुस्क्ित योग शाल्न का नंबर आता दे | उसमें 
पाठखक योगशाह्न निर्दि आठ योगांगों के कम से साष्ठु और ग्रइस्थ जीबन 
वी आचार-पकिया का जैन शैली के अनुसार वर्णन है, जिसमें आसन तथा 
प्राणायाम से संबन्‍्व रखने वाल्नी अनेंक बातों का विल्तृत त्वरूप हैं; लिंसको 
देखने से यह जान पड़ता दे कि तत्काज्ञीन लोगों में इटयोग-प्रक्रिया का कितना 
झधिक प्रचार था। देमचन्द्ाचाय ने अपने बोंगशात्म में इरिमद्र दूरे के 
वोगविषयंक अन्थों की नवीन परिमाषा और रोचक शोज्ी का कहीं मी उल्लेख 
नहीं किया दे, पर शुभचन्द्राचायं के शानाण॑वगत पदस्थ, पिएडस्थ, रूपस्प और 
रूपातीत ध्यान का विस्तृत व स्पष्ट बर्णन किया? है। झन्त में उन्होंने स्वानुमव 
से बिच्चित, यातायात, श्लिष्ठ और सुल्लीन ऐसे मनके चार मेदों का वर्णन करके 
नवीनता ल्ञाने का भी खास कौशकज्ञ दिखाया” है | निस्सन्देइ उनका थोग शाह 
जैन तलज्ञान और जेन आचार का एक पाठ्य ग्रन्थ दै | 


१ समाधिरेष एवान्यें: संप्रशातोइमिधीयते | 
सम्पक्म्कपरूपेण वृच्यभंज्ञानतस्तपा ॥४ १८ 
असंप्रह्ञत एपोंडपि समाधिगीयते परे 
निरुद्धाशेपतृ त्यादिकत्वरूपा नुवेघत ||४२०॥ इत्यादि | 
पोगबिन्दु | 
२ मित्रा तारा बला दीप्रां श्थिरा कान्तां प्रमा परा | 
नामानि योगदहड्टीनां क्क्षणं च निश्रोधत ॥ १३ || 
३ देखों प्रकाश ७-१० तक | 
४ १२ यथाँ प्रकाश इज्ञोंक २-४ | 


ध्यायं-श्ीयशो विंजवक्ृत॑ योग अन्यों पर नजर ठहरती है | 
उपाध्यायजी का शाज्ल ज्ञान, तक कौशल और योगानुमव बहुत गग्मीर या | 
इससे उन्होंने अच्यात्मतार, अच्यात्ममोपनिषद्‌ तथा सदीक बत्तौस् बचौतीयाँ 
योग संबन्धी विषयों पर क्िल्ली हैं, जिनमें जन मन्ततम्यों की दुद्मम और रोचक 
मीमांसा करने के उपरान्त अन्य दशन झौर जैन दान का मिलान भौ किया" 
हैं। इसके सित्रा उन्होंने हरिमद्र धुरिकृत योग विंशिका तथा घोडशक पर टौका 
ज़िख कर ग्राचीन गूद तत्तोंका संष्ट उद्घाटन भी किया है । इतना डी करके वे 
सन्तुष्ट नहीं हुए, उन्होंने महर्षि पतड्जल्िकृत योग दूत्रों के उपर एक छोटी सी 
इसि जेन प्रक्रिया के अनुसार लिखी है, इसलिये उसमें ययासंमव योग 
दशन की मित्तिल्लरूप सांसज्य-प्रक्रित का जैन प्रक्रिया के साथ मिलान भी 
किया है, और झनेक स्थज्ञों में उसका स्ुक्तिक प्रतिताद भी किया है। 
च्यायनी ने अपनी विवेचना में जो मध्यस्यता, गगाआइकता, सुदुम समन्वय 
शक्ति और ल्वष्टभाषिता दिखाई' है ऐसी दूसरे आचायों में बहुत कम 
नजर आती3 है। 
एक योगसार नामऊ ग्रन्य भी श्वेताम्बर साहित्य में है। कर्ताका उल्लेख 
उमपमें नही है, पर उत्तके इष्टान्त आदि दणुन से जान पड़ता है कि देमचन्द्रा 
चाय के योगशाज् के आधार पर किप्ती श्वेताम्मर आचार्य के द्वारा वह रचा 
गया है | दिगमर साहतत्व में ज्ञानाव्णंय तो प्रश्चिद्ध ही हैं, पर ध्यानसार 








* £ अध्यात्मसार के योगाघिकार और ध्यानाधिकार में प्रधानतया भगवदू- 
गोता तथा पांतक्षल दूत का उपयोग करके अनेक जैनप्रक्रियाप्रसिद्ध ध्यान 
विषयों का उक्त दोनों अन्यों के साथ समन्वय किया है, जो बहुत ध्यान पूर्वक 
देखने पोम्य ह | अध्यात्मोपनिषद्‌ के शाह, ज्ञान, क्रिया और त्तान्य इन चारों 
पोंगों में प्रघानतयां योगवालिष्ठ तथा तैंत्तिरीय उपनिषद्‌ के बाक्यों का अवतरस 
दें कर ताल्िक ऐक्य बतज्ञाया है | योगावतार बत्तीसी में खास कर पातज्ञज्ञ योगं 
के पदायों का जैन प्रकिया के अनुसार त्वष्टीकस्ण किया ह। 

२ इतके लिये उनका शानछार जो उन्होंने अंतिम जीवन में लिखा मालूम 
होता दे वह छ्यान पूवंक देखना चाड़िये । शाह्वार्तासमु्यय को उनकी टीका 
(पृ० १० ) भी देलनी आवश्यक दें | 

हे इसके लिये उनके शात्जञतांधमुबयादि ग्रन्य ध्यानपूर्वक देखने चाहिये, 
पग्रोर लास कर उनका पातज्ञक्ष बूज़बृत्ति मनत पूर्वक देखने से हमारा कपन 
अक्षरशः वित्वसनोय माछ्यूम पद्रेगा | 


रे 


और योगप्रदौष ये दो इस्तलिलित अन्ध भौ इसारे देखने में आये हैं, जो 
प्रचचन्‍्ध और प्रमाण में छोटे हैं। इसके तिवाय श्वेताग्बर तंपग्रदाय॑ के 
योगविष्यफ प्रस्थों का कुछ विशेष परिचय जैन ब्रन्धावलि पृ० १०६ से मौ 
मित्र सकता है | बस यहाँ तक ही में जैन योगसाहित्य समाप्त हों जाता है | 
ब्रौद्ध सम्गरदाय में जेन सम्पदाय की तरद निदृृत्ति प्रधान है। भगवान 
गौतम॑ बुद्ध ने चुदधत्व प्रात होने से पहले छुट्ट वर्ष तक मुख्यतया च्यानद्वारा 
योगाभ्यास ही किया | उनके इलारों शिष्य भौ उसी मार्ग पर चले। मौलिक 
वैडग्रन्थों में जैंन झ्रागमों के समान योग अर्थ में बहुचा घ्यान शब्द ही मित्षता 
है, और उसमें ध्यान के चार मेंद नगर झातें हैं। उक्त चार मेद् के नाम 
« तथा मांव पाय: वही हैं, जो जैनदर्शन तथा योगदशन की प्रक्रिया में है" 
बौद्ध सम्पदाय में समाधिराज नामक अन्य भी दे । वेदिक जन और बौद्ध 
संप्रदाय के योग विषयक सा्षित्प का इसने बहत संदेप मे अत्यावश्यक परिचय 


१. सो लो अहं ब्राक्षण विविच्चेंव कामेद्दि बिविच्च अकुसलेहि घम्मेहि 
सवितकं सविचार विवेक पीतिसह॒ल॑ पदमज्कानं उपसंपञ् विद्दासि; वितक- 
विचारान वूपसमा अच्कर्त संपसादन चेतसों एकोदिमाव अवितक अविचार 
समाधिज पीतिसुखं दुतिवज्कान उपसंपतञ्ञ विद्यर्ति; पीतिया च विरागा उपेक्ख 
को च विद्वत्ति: सतो च संपजानों सुख्त॑च कायेन पटिसंवेदेति, य॑ त॑ असिया 
झाबिक्लन्ति-उपेक्खकों सतिमां सुलविद्री ति ततिबब्कानं उपसंपञ विद्ञत्ति 
सुप़त्स च पहाना दुक्‍्स॒त्स च पदाना पुन्बेत सोमनस्सदोमनस्सान 
क्खमसुल उपेक्खासति पारिसुदि चतुत्यज्फानं उपसंपञ विद्यसि-म 
मवमेरवसुत्त | 

इन्हीं चार प्नानों का वर्णन दीपनिकाय सामन्जकपन्नसुच में है। देखों 
प्रो, ति. वि. राजवाबे कृत मराठी ग्रनुवाद प. ७२ | 

वही विचार प्रो, घर्मानंद कौशाम्बीलिखित बुदल्लीज्ञासार संग्रह में है। 
देखो पृ. १र८। पे 

जैनवत़ में शुक्लब्यान के मेंदों का विचार है, उसमें उक्त सक्तिक आदि 
चार ध्यान जेंसा दी वर्णन है | देखो तत्यार्थ झ० ६ यू० ४१-४४ | 

योगशाज्न में संप्रशात समाधि तथा समापत्तिओों का वर्णन है। उसमें 
भी उक्त सवितक निर्वितर्क आटि घ्यान जैसा ही विचार द। था. सु. पा. 
१-१७, ४२, ४२, ४४ ! 








कराया है, पर इसके विशेष परिचय के लिये- केंट्लोगस -कद्क्ॉर्मॉरम्‌), बो० 
१ पृ० ४७७ से ४८१ पर जो बोगविषयक ग्रन्थों की नामावतज्षि हे वह देखने 
पोग्य हे । का 
यहां एक बात लास ध्यान देने के योग्य हैं, वह यह कि यद्यपि वैदिक 
साहित्य में अनेक जगह हठयोग की प्रया को अग्राह्म कह्म है, तथापि उसमें 
हठयोग की प्रघानतावाले अनेक ग्रन्थों का और मार्गों का निर्माण हुआ दे | 
इसके बिपरीत जेन और बौद्ध साहित्य में इठयोगने स्थान नहीं पाया है, 
इतना दी नहीं, बल्कि उसमें हठबोग का स्पष्ट निषेष मी किया? हे | 


723 वर्णन से मालूम हो जाता हैं कि--योगप्रक्रिया का वर्णन करने 
वाले छोटे कहे अनेक ग्रन्थ हैं । इन सब उपक्तत्ध अन्थों में महर्षि पतझ्ल्षिकृत 


१ थिश्चाडेरे आउफ़टकृत क्षिप्किंग में प्रकाशित १८६१ को आदृत्ति | 
ह उदाहरणार्थ: - 


चेतस्ते दीपमुत्सन्य विनिष्नन्ति तमोष्जनै: ॥३७॥ 

बिमूदा: कठृमुद्ुक्ता ये इठाओेत्सो जयम्‌ | 

ते निवध्नन्ति नागेन्द्रमुन्मत्त बिसतन्तुमिः ॥३८:॥ 

चित्त बिसस्य बाडदूरं संस्थितं स्वशरीरकम | 

साधयन्ति समुत्स॒न्य युक्ति ये तान्हतान्‌ विदुः ॥३६॥ 

बोगवाधिप्-ठपशम प्र० स्र्ग ६२ 

३ इसके उदाहरण में बोद् धर्म में दुंद्ध भगवान्‌ ने तो शुरू में कश्मरपान 
तंपल्या का आरंभ करके ब्ंत में मध्वम्प्रतिपदा मार्ग का स्वीक्लषर किया हे-- 
देखों बुडल्ोज्ाहारसंप्रद | 

जैनशाज्न में भीमद्रबाहुस्वामिने आवश्यकनियुंक्ति में 'ऊसासं ण णिरुमई 
१५४२० इत्यादि उक्ति से हठयोगका ही निराकरण किया है। ओदेमचन्द्राचार्य 
ने मी अपने योगशाकह्र में तन्नाप्नोति मन्वास्थ्यं प्राणायामैं: कदर्यितं। 
प्राणत्तवमने पीड़ा तत्वां स्पात्‌ चित्तत्िप्लवः || इत्पादि उच्ति से उत्ती बात 
फो, दोइराया हे | भ्रीवशोविजयजी ने मों पातञ्ललगोगठ्त की ऋपनी बृत्ति में 
( १-२४ ) प्राणायाम को योग का झनिश्चित लाघन कह कर हठयोग का हैं 
निरसन किया हे | 
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योगशाल्न का आसन ऊँचा है। इसके तीन कारण ईं-! अन्य की संकितता 
तथा सरक्ञता, २ विषय की स्यष्टतां तया पूर्णता, हे मध्यत्पमाव तथा अनुमव- 
प्रिद्धता | यही करण दै कि योगदशशन यह नाम सुनते ही सइसा पातज्ञत् योग 
सूत्र का स्मरण दो झ्ाता है। भरीशंकराचाय ने अपने बअक्मतृजमाष्य में योग- 
दर्शन का प्रतिवाद करते हुए जो 'अथ सम्पन्दशनाम्युपावों योग! ऐसा उल्लेख 
किया है, उससे इस बांत में कोई संदेह नहीं रइता कि उनके छामने पातज्ञज्ञ 
योगशाजह्न से मिन्न दूसरा कोई योगशाल्न रहा है क्यों कि पातख्ल वोगशाल्न का 
झआारम्म 'झय बोगानुशासनम” इस सूत्र से होता है, ओर उक्त माप्पोज्लिलित 
वाक्य में मो ग्रन्यारम्भवूचक अथरान्द है, यद्यपि उक्त भाष्य में अन्यत्र और 
मी योगत्तम्बन्धी दो उल्लेल हैं, जिनमें एक तो पातजञ्ञज्न योगशात्म का संपूर्ण 
सूज ही हे,* और दूसरा उसका अधिकल सूत्र नहीं, किन्तु उसके यूत्र से मिक्षता 
जुलता * है; तथापि 'अय सम्पग्दशनाम्युपायों योग” इस उल्लेख की शब्द- 
रचना और स्वतन्त्रता की ओर घ्यान देनेसे यही कहना पड़ता है कि पिछले 
दो उल्ल्ेज् मी उसी मित्र वोगशात्र के होने चाहिये, जिसका कि अंश “अय 
सम्फदशनाम्युपायों योगः? यह वाक्य माना जाय | अंत्तु, जो कुछ दो, आज 
हमारे सामने तो पतझ्ञलि का ही योगशात्र उपत्यित है, और वह सबंप्रिय 
है| इसलिये बहुत संक्षेप में भी उसका बाह्य तथा आन्तरिक परिचय कराना 

अनुपयुक्त न दोगा | 
इस योंगशाल्न के चार पाद और कुज्ञ खुज़ १६४ है| पहले परादंकां नाम 
समाधि, दूसरे का साधन, तीसरे का विभूति, और चौथे का केवल्यपाद है | 
एल्‍्पतया योग का स्वरूप, उसके उपाय और चित्तह्यित्ता के 





१ ब्रह्मसूत्र १-३ माष्यगत | 
वाध्यायादिश्देवतातंप्रयोगः' ज्ह्वंसूत़ १- ३-३३ भाष्यगत। योगशाह्न- 

प्रसिद्धा: मनसः पदञ्च बृत्तयः परियह्मन्ते, ध्रमाणंविपयंयविकल्पनिद्रास्युतवः मोमः 
२-४१ ९ माध्यगत | 

प॑ बासुदेव शाह्वी अभम्पंकरने अ्रपने बडझसंच के मराठी अनुवाद के 
परिशिष्ट में उक्त दो उल्लेखों का बोगसूजचरूप से निर्देश किया है, पर 'अय 
सम्फ्दशनाम्युपायों योग:' इस उल्केल् के संबंध में कहींमी ऊहापोह नहीं 
किया है | 

रे मिल्नाओं पा. २ व्‌. ४ | 

४ भिक्ञाओ पा. १ तू, व | 
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उपांयों का वर्णन दे | दूसरे पाद में कियायोग, आठ योगाह्न, उनके फन्न तथां 
चतुब्यूह" का मुख्य वणन है | 

तीसरे पादमें योगजन्य विभृतियों के वर्शन की प्रघानता है। और चोने 
बाद में परिणामवाद के ध्यापन, विशनवाद के निराकरण तथा कैवल्य अवत्या 
के स्वरूप का वश न मुख्य हैं । महर्षि पतख्ल्नि ने अपने बोगशाल्न की नोंब 
सांज्यतिद्धान्त पर डाज़ी है | इसलिये उसके प्रत्येक पाद के अन्त में 'योगशार्ज 
सांख्यप्रवचने' इत्यादि उल्लेल मिल्तता है। “साँख्यप्रवचने! इस विशेषण से 
यह स्पष्ट ध्वनित होता हैं कि सांख्य के सिवाय अन्यद्शन के सिद्धांतों के 
आधार पर मी रचे हुए बोगशासत्रं उत समय मौज़ुद ये या रखे जाते ये। इतत 
योगशाज के ऊपर अनेक छोटे बड़े टीका ग्रन्य हैं, पर व्यासकृत साष्य और 
बाचल्वतिकृत टीका से उसको उपादेयता बहुत बढ़ गई दे । 

सब दशनों के झत्तिम साथ्य के सम्बन्ध में विचार किया जा4 तो उसके 
दो पच्ष दृश्टिगोचर होते हैं| प्रथम पक्ष का अन्तिम साध्य शाश्वत सुख नहीं 
है। उसका मानना दे कि मुक्ति में शाशवत सुख नामक कोई त्वतन्त्र बच्तु नहीं 
है, उसमें जो कुछ दें वइ दुःख को आत्यन्तिक निहृत्ति ही। दूसरा पत्ष शारव- 
तिक सुखलाभकों ही मोत्ष कइता हे | ऐसा मोक्ष हो जानेपर दुःल की आत्य- 
न्तिक निज ति झरप ही आप हो जाती है। वेरेषिक, नेयाब्रिक, सांल्य, 
योग" और बौद्धद्शन * प्रथम पक्ष के झनुगामी हैं। वेदात्त* और जैंनंदशश न, 
दूसरे पद्चके अनुगामी हैं । 

१ देय; हेयहेत, हान, हानोपाय ये चतुष्योंह कहलाते हैं। इनकां बशन 
पुत्र १६-२६ तक में है | 

२ व्यासकृत भाष्य, वाचस्पतिकृत तल्ववैशारदी टीझा, भोजदेवक्नत 
गजमरातड, नागोज्नीमड् कृत बृत्ति विज्ञानमिद्ु कृत वार्तिक योगचन्द्रिका 
मणिप्रमा, वाक्षरामोदासीन कृत टिप्पण आदि | 

३ 'तदत्पन्तविमोच्नोपवर्ग आना, 

के तदत्पर "2सरथाअस अ न्यायदशन १०१-२२ | े 

५ उपमें हानतत्व मान काल के बाला पक चाकक ही शन कहा है । 
४३ | बुद्ध भगवान्‌ के तौसरे नामक आायंसत्य का मतजब दुः/ख़नाश 


७ वेदाम्त दर्शन में ब्रह्म को सबिंदानंदस्वरूप माना है, इसीलिये उसमें 
नित्पसुल की अभिव्यक्ति का नाम दी मोद् है 

८ जैन दशनमें मी आत्मा को सुखत्वरूप माना है, इसल्लिय मो में 
क्वामातिक सुख्त की कामिब्यक्ति ही उस दर्शन को पान्‍्य है 








परे 


ग्रोगशाल्न का विषय-विभाग उसके अन्तिम साब्यानुसार ही है। उसमें 
गौण मुख्य रूप से अनेक सिद्धान्त प्रतिपादित हैं, पर उन सबका संकेप में 
कर्गोकरण किया जाय तो उसके चार विमाग हो जाते हैं| १ देय २ हेय-हेतु 
३ हान ४ इानोपाय | यह वर्गोऋरण स्वयं सूजकार ने किया हे। और इसीते 
माष्यक्ार ने योगशाञ्ष को चारव्यूहत्मक कह्ा' हे। सांख्ययूज़ में मी यही 
वर्गॉकस्ण है | बुद्ध भगवान्‌ ने इसी चतुब्घू ६ को आयसरुत्य नाम से ग्रत्तिद्ध 
किया है | और योगशांज्ल के आठ योगाज्नों की तरह उन्होंने चौथे भ्राय-सत्य 
के साथनरूप से आय अष्टाज्ञमाग * का उपदेश किया दे | 

दुःख देय है, शविदा देय का कारण है, दुश्ख का आत्यत्तिक नाश 
हान* है, और विवेकख्याति हान का उपाय है | 

उक्त वर्गोकस्ण की अपेदा दूसरी रीति से मी योग शास्त्र का विषय-विमाग 
किया जा सरझुता है | जिससे कि उसके मन्तन्‍्यों का ज्ञान विशेष स्पष्ट हो। यह 
विमाग इस प्रकार हे-१ द्वाता २ ईश्वर ३ जगत्‌ ४ संसारमोच्रका स्वरूप, 
और उसके कारण | 

१ हाता दुःख से छुटकारा पानेवाल्े द्रष्टा अर्थात्‌ चेतन का नामहे | 
योग:शाज में सांख्य* वेशेषिक* वौद, जन' और पृर्णमह् 
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१ यथा चिक़िसाशाह्न॑ तच॒ चतुन्यू इम--रोगों रोगदेतुगरोग्य मैपल्यमिति 
एवमिदमपि शाह्न॑चतुब्यूहमेव । तद्यया--संसारः संसारदेतुर्मोन्नो मोज्नोपाय 
इति | तत्र दुःलचहुलः संसारो देयः। प्रधानपुरुषयोंः संयोगो डेबदेतुः | संयोग- 
स्पात्यन्तिकी नियूत्तिश॑नम्‌ | हानोपायः सम्पम्दशनम्‌ | पा० २ सू० श्थ माप्य | 

२ सम्बक दृष्टि, सम्बकू संकल्प, सम्पक बाचा, सम्यक्‌ कर्मान्त, सम्बकू 
आजीय, सम्पक व्यायाम, सम्पक स्मृति और सम्यकू समाधि। उुदल्लीक्ञासार 
संप्रद, पू० १५७ 

३ दुःख हेयमनागतम! २-१६ यो. धू। 

४ दिश्टदश्ययोंः संयोगो देयदेतुः २-२७ | तत्य देतुरविधा! २-२४ यो. द्‌. | 

भर, तदमावात्‌ संबोगामात्रों हवान॑ तदू हशेः केवल्वम! २-२६ यो. खू; । 

६ “विवेकज़्यातिरविप्कषवा दहानोपावः २-२६. थो. दू। 

७ 'पुयपचहुस्वं सिदं! ईश्वरक्ृष्ण कारिका १८ । 

८ व्यवस्यातो नाना'-३-२-२० वैशेषिक दर्शन | 

६ 'पुद्‌गत्ञ गीवास्वनेकद्रव्याणि! !-५.-४ तत्वार्थ दुच-भाष्य । 


र्पछ 
( मंध्च" ) दर्शन के समान द्रैतवाद अर्थात्‌ अनेक चेनत माने गये* हैं| 

योग शास्त्र वेतन को जैन दर्शन की तरंह5 देह प्रमाण अर्थात्‌ मध्यम 
परिमाण वाज्ा नहों मानता, और मष्यसम्गदायकों तरह अज़ु प्रमाण मो नहीं 
मानता४, किन्तु साख्य*, वेरोषिक*, नैयायिक और शांकर वेदान्तकी तरह वह 
उसकों व्यापक मानता है | 

इसों प्रकार वह चेतन को जन दशनकी तरह" परिणामी नित्य नहों मानता, 
झौर न वौद्ध दर्शन की तरह 5ककों ज्णिक-अत्तित्य ही मानता हैं, किन्तु सांख्य 
आदि उक्त शेष दर्शनों की तरइ"” वह उसे कूटस्थ-नित्न मानता”? है | 


है जीवेश्वरमिदा चेव जडेश्वरमिदा तया | 
जीवमेदों मिथन्रेव जडजोवमिदा तथा || 
मिषथ जडगेदों यः प्रपश्यों मेदपत्चकः । 
पसोष्यं सत्योडप्यनादिश्व सादिश्चेन्नाशमाप्नुयात्‌ ॥ 
सवदशन संप्रह पूर्ण पज्ञ दशन | 
२ 'कताय प्रति नष्टमप्पनएं तदन्यसाधारणत्वात! २-२२ वो सू | 
३ आअसंसज्येयमागादिषु जीवानाम! | १४ | “्रदेशर्सहारविसगांस्यां प्रदौपपत्‌र 
१६ | तत्वाय सूज झ० ५ | 
४ देखों (उत्कान्तिगत्वागतीनाम! | ब्रक्मदूत्र २३-१८ पूर्ण॑प्ज्ञ भाष्य | 
तथा मिल्ञान करों अम्यंकर शालज्ली कृत मराठी शांकरमाष्य अनुवाद मा० ४ 
प० श्षं३ टिप्पण ४६ | 
'निष्किवस्प तदसम्मवात्‌” सां० घू० १-४६ निष्कियस्प-विमोः पृरुणत्व 
गस्पसम्मवात्‌-माध्य विज्ञनभिन्लु | 
पिमपान्मद्ानाकाशत्तया चात्मा [? ७-१-२२- बे द | 
७ देखों ब्र० यू २-३-२६ भाष्य | 
८ इसलिये कि योगशाल आत्मस्वरूप के विषय में सांख्य सिद्धान्ता 
नुसारी है | 











त्यावस्थितान्वरूपाणि' ३ | “उत्पादन्ययप्रौव्ययुक्तं सत्‌  २६। 
'तद्भाकब्पयं लित्वम! ३७-तत्त्वायं सूत्र झ० ४ भाष्य सद्षित | 
१० देखो ई० कृ० कारिका ६३ सांज्यतत्व कौमुदी | देखो न्यांयद्शान ४-१- 
१० । देजों ब्रद्मयृज़ २-१-१४ | 3१-२७ | शांकरमाष्य सह्दित | 
११ देखो योगवूत्र 'सदाज्ञाताश्रिच्मृत्तरस्तत्म मो: पुरुषस्य अपरियणामित्वात! 
। माय! रापतों ल्वजु॒द्वितंवेदनम! ४,९२२ | 





स्प्प 


२ ईश्वर के सम्बन्ध में योगशारू का मत साख्य दशन से मिन्न हे | सांह्य 
दशन नाना चेंतनों के अतिरिक ईश्वर को नहीं मानता", पर ग्रोगशासत्र मानता 
है। योगशास्य-सम्मत ईश्वर का त्वरूप नैंयायिक, नैरेषिक आदि दर्शनों में 
माने गये ईश्वर स्वरूप से कुलछु भिन्न है। योगशाह् ने ईश्वर को एक अक्षगे 
व्यक्ति तथा शाल्रोपदेशक माना है सही, पर उसने नेयायिक आदि को 
ईश्वर में नित्वतान, नित्व इच्छा ओर नित्वक्ृतिका सम्बन्ध नं मान कर इसके 
स्थान में सत्तगुण का परमप्रकपं॑ मान कर तद्द्वारा जगत्‌ उद्धारादि की सब्र 
व्यवस्था घटा दी है | 

३ थोगशांसत्र हश्य जगत को न तो जैन, वेशेषिक, नेयायिक्त दशनों कौ 
तरह परमाणु का परिणाम मानता हैं, न शांकरवेदात्त दशन की तरह ब्रह्मका 
किवत या ब्रह्म का परिणाम ही मानता है, और न बौंद दशन की तरह शत्य 
या विज्ञनात्मक ही मानता है, किन्तु साल्य दशन की तरह वह उसको प्रकृतिका 
परिणाम तथा झ्नादि-अनन्त-प्रवाह स्वरूप मानता है | 

४ योगशान्र में वासना, क्लेश और कर्मका नाम ही संसार तग्मा वासनादि 
का अमाव अर्थात्‌ चेतन के स्वरूपावस्थान का नाम ही मोर है। उससमें 
संसार का भूज़ कास्ण अविया और मोह का मुख्य देतु सम्बग्दशन अथांत्‌ बोग- 
जन्य विवेकल्याति माना गया है | 


महर्षि पतल्नलिकी दृष्टिविशालता 

यह पहले कद्टा जा चुका दे कि सांज्य तिदांत और उसकी प्रक्रिया को ले 
कर पतज्ञज्नि ने अपना योगशाह्न रचा है, तथापि उनमें एक ऐसी विशेषता 
अयांत्‌ इष्टिविशाकता नजर आती है जो अन्य दाश निक विद्वानों में बहुत कम 
पाई जाती है | इसी विशेषता के कारण उनका योगशाम्न सानों स्वदर्शन- 








“इयी चेय॑ नित्यता, कृटस्थनित्यता, परिणामिनित्यत् 
पुरुषत्य, परिणामिनित्वता गुशानाम इत्यादि ४-रे२ माध्य | 

! देखो सांख्य सत्र १६२ आदि | 

२ यवपि यह व्यवस्था मूल योग सूज़पें नहीं है; परन्तु भाष्यकार तयां 
टीकाकारनें इसका उपपादन फ़िया है| देखो पातज्ञल्ष योग तू पा १ तू २४ 
माष्य तथा टीका | 

३ तद्ठा द्ष्:ः स्वरूपावस्यानम्‌ | १-३ योग दूत | 


रद 


समन्वव बन गाया है। उदाहरशार्थ सांझय का निरोश्वखाद बत्र वैशेषिक, 
नैयायिक आदि दशनों के द्वारा अच्छी तरह निरस्त हों गया और साधारण 
ज्ञोकस्वमावका मुकाव मी ईश्वरोपासना को ओर विशेष माह्लूम पड़ा, तत्र 
ऋषिकारिमसेद तथा रुचिविचित्रता का विचार करके पतज्क्नि ने अपने योगमार्गं 
में ईश्वरोपासना को मी स्थान" दिया, और ईश्वर के स्वरूप का उन्होंने 
निष्पक्ष माप से ऐसा निरूपणा* किया है जं! सबको मान्य हो सकते | 

पतजञलत्नि ने सोचा कि उपासना करनेवाले सभी ल्लोगों का सांध्च एकइही 
है, फिर भी वे उपासना की मिन्नता और उपासना में उपयोगी दोनेवात्ली 
प्रतीकों की मिन्नता के व्यामोइ में झज्ञानवश आपस आपस में लड़ मस्ते है, 
श्लौर इस धार्मिक कक्तह में अपने साच्य को जोक भूल जाते ह। ज्ञोगों को 
इस झआज्ञान ते इटत कर सतपय पद लाने के लिये उन्होंने कइ दिया कि उुम्हारा 
मन जिसमें क्वगे उती का ध्यान करों। जैसी ग्रतीक मुम्हें पसन्द आते बेंसी 
प्रतीक: को ही उपासना करो, पर किसी भी तरह अपना मन एकांग्र व स्थिर 
करो | और तद्द्वाय परमात्मचिन्तन के रुच्चे पात्र बनों। इस उदारता की 
मूर्तिखल्त मतमेदसह्िषपु आदेश के द्वारा पतजल्नि ने सभी उपासकों को 
बोगमार्ग में स्थान दिया, ओर ऐसा करके घर्म के नामसे द्वोनेवाल्ने कक्दकों 
कम करनेका उन्होंने सच्चा मार्ग दोगों को वतत्धाया | उनझछो इस दृष्टि विशाल्षता 


! ईश्वर्रशिधानादा' १-३३ | 
२ 'क्लेशकर्मनिपाकाशयेरपरासृ्ट:ः पुरपविशेष ईश्वर: 'तत्न निरतिशयं 
सर्ज्वीजर! | पूर्वेधामपि गुरुः काल्ेनाउनवब्छेदात्‌! | १०२४, २५५ २६ | 

$ ययाउमिमतघ्यानादा” १-रे६ 

इसो माव की सूचक महामारत में यह उक्ति है-- 

ध्यानमुत्यादयत्यत्र, संहिताइज्लसंभवात्‌ । 

पपामिमतमन्त्रेण, प्रणवायं जपेत्कती || 

शान्तिपव प्र० १६४ श्लोक, २० 


और योगवातिए्ठ में कह्न ईैं-- 
प्रपाभिवाज्छितध्याना न्षिरमेकत वो दितात्‌ । 


एकतत्यपनाम्यासादाणसमन्दों निरुष्यते | 
उपशम प्रकरण सगग ७८ श्जों, १६ | 


बश७ 


का असर अन्‍य गुणधाही आचायों पर भी पड़ा", और वे उस मतमेद- 
सहिष्णुता के तत्व का मर्म समझ गये | 


ह. पृथ्येश बल्िना चेव वल्मेंः स्तोजेंध शोमने: | 
देवानां पूजन शेयं शौचश्न द्वासमन्वितम | 
अविशेषेण सर्वेपामविमुक्तिवशन वा | 
णड्टिणां माननीया क्त्संचे देवा महात्मनाम || 
छबन्दिबान्नमस्पन्ति नेक देव समाश्रिता; | 
जितेन्द्रिया क्तिकोंघा डुर्गाग्यतितरन्ति ते ॥ 
चारिसंजोंबनीचारन्याव एप सता मतः | 
नन्यपात्रेंशसिद्धिः स्वाद्िशपेणादिकर्मणाम ॥ 


खद्दे पेण तदन्येपां कत्ताधिक्ये तथात्मनः ॥ 
श्खों १६-२० 

जो विशेषदर्शी होते हैं, वें तो किसी प्रतीक विशेष या उपासना विशेष को 
स्वीकार करते हुए मी अन्य प्रकार की प्रतीक मानने वालों या अन्य प्रकार की 
उपासना करने वाज्ञों से इंघ नहीं रखते, पर जो धर्माभिमानी परथमापिकारी 
दोते हैं वे प्रतीकमेद का उपासना मेद के व्यामोह से दी आपस में लड़ मरते हैं| 
इस अआअनिष्ट तत््वको दूर करने के लिये दी भीमात्‌ इरिमद्र दूरिने उक्त पद्यों में 
प्रथमांचिकासी के लिये सब देवों की उपासना को क्वामदायक उतज्ाने का उदार 
प्रवत्त किया है | इंस ग्रयत्नका अनुकरण भ्री यशोविजयजीने भी अपनी “पू्॑- 
सेवादाजिशिका' आठ दृष्टियों की संज्काय! आदि अन्यो में किया है। एकदेशीय- 
सम्यदायामिनिवेशी लोगों को समजाने के क्षियें 'चारिसंजीवनीचारः न्याय का 
उपयोग उक्त दोनों आचायों ने किप्रा है| यह न्याय बड़ा मनोस्क्षक और 
शिक्षाप्रद है | 

इस सममावस्‌ूचक इृष्टान्त का उपनय भीशानविमदने आठ दृष्टि को सब्भाय 
पर किये हुए अपने गूजराती य्बे में बहुत अच्छी तरइ घटाया है, जो देखने योग्य 
है । इसका साव ऊंछेप में इस प्रकार हे । किसी करी ने अपनी सख्ती से कहा कि 
मेरा प्रति मेरे अधीन न होने से मुक्के बड़ा कष्ट है, यह सुन कर उस आगन्तुक 
सली ने कोई जड़ी लिल्ला कर उस पुरुषकों बैंल बना दिया, और बह अपने 
स्‍्पान को चज्ञी गई | पतिके बैल बन जाने से उसकी पत्नी दुःखित हुईं, पर फिर 
वह पुरूष रूप बनाने का उपाय न जानने के कारण उस बैज्न रूप पतिको चराया 

१७ क 











बंप्८छ 


अैशेपिक, नैयाविक आंदि की ईश्वर विषयक मान्पता का तथा साधारण 
छोगों की ईश्वर विंपयक श्रद्धा का योगमार्ग में उपयोग करके दी प्रतज्ञत्नि चुप 
न रहे, पर उन्होंने वेदिकेतर दशनों के सिद्धान्त तथा प्रक्रिया जो योगमार्ग के 
किये सर्ववा उपयोगी जान पड़ी उसका भी अपने भोगशाह्व में बड़ों उदास्ता से 
संग्रह फिया । यद्यपि औद विद्वान नागाजुन के विद्वनवाद तथा शझात्मप्ररिणामि- 
स्ववाद को युक्तिहीन समक कर या वोगमांग में अनुपयोगी सुूमक कर उसका 
निरसन चौये पादमें किया" है, तथापि उन्होंने शुद्ध मंगवान्‌ के प्रस्मप्रिय चार 
आयंसत्यों' का देय, देयदेठ, दान और होनोपाव रूपते स्वीकार नि.संकोच 
माव से अपने योगशाल्त्र में किया है | 

जैन दर्शन के साथ योगाशासत्र का साहश्य तो खन्य सब दर्शनों की अ्पेत्ता 
झधिक ही देखने में छाता दे | बद बात त्पष्ट होने पर भी बहुतों को विदित ही 
नहों है, इसका रुवव यह हे कि जैन दर्शान के खास अम्यासी ऐसे बहुत कम 
हैं जो उदारत। पूर्वक योगशाबत्त्र का अवलोकन करनेवाले हों, और चोगशारू 
के ल्ञास़ अम्यास मो ऐसे बहुत कम दें जिन्‍्दीने जैनदशन का बारीक़ो सें ठीक 
ठीक आअबल्ोकन किया हो । इसल्यि इस विषय का विशेष छुल्लासां करना यहाँ 
झाएसक्िर न होगा | 





करती थी; झोर उसको सेंवा किया करती थी। किसी समय अचानक एक 
वियाघर के मुल्तर ते ऐंसा मुनां कि ऋगर बैंत् रूप पुरुष को संजीवनी नामक 
जड़ी चराई जाय तो वह फिर असली रूप घारण कर सकता है । विद्याघर से 
यह मौ सुना कि वह जड़ी अनुक हल के नीचे है, पर उस ज्क्ष के नौचे अनेक 
प्रकार को बनस्पति होने छे कास्ख वद ख्त्रीं संजीवनी को पहचानने में झतमथ 
थी। इससे उस दुःखित लो ने अपने वेलरूपघारी पतिको तब बनस्तियाँ चग 
दों। खिलमें संजीवनी को मो बद बैज्ञ चर गया, और नेत्र रूप छोड़कर फिर 
घनुप्य बने. गण | जैसे विशेष फीचों न होने के कारण उस प्री जे सब्र 
यनसतियों के साथ सेजीवनी शिज्ञाइर अपने पतिका कृत्रिम बेक़ रूप छुड़ाया; 
और झअपडी मनुष्यत्व को प्राप्त कराया, पैसे दी विशेष परीक्षाविकज् प्रथमाविकारी 
मी छब देवों को सममाष से उपासना करते करते योतमार्ग में विकास करके इष्ट 
ज्ञाम कर उक्त है | 

१ देको छू० १४, १८ | ४ 

२ बुला, समुदय, निरोब और सार्य |. 





न्श्ः्‌ 


योगशात्र और जैनदरशंन का साहश्य मुख्यतवा तीन प्रकार छा दे | 
१ शब्द का; २ विषय का ओर ३ अक्तिया का । 

१ मूल योगदूत में ही नहीं कित्तु उसके माब्यतक में ऐसे अनेक शब्द है 
जो जेनेतर दरनों में अतिद्ध नहीं हैं, या बहुत कमर प्रस्तिद् है, डिन्दु जैन 
शाल्न में लास प्रतिद दै। जेंते-भवपत्पन्न,' संब्रितिक सविवार निर्विचार*, 
महाब्रत,3 कृत कासति अनुमोदित*, प्रदाशावरण, सोपक्रम निरूपक्रम:, 

पद्रसंदनन”, केबल्ो,. कुशल, , ज्ञालावप्णीयक्रम॑*, सम्पंस्लांन)", 


९ “भत्रपत्ययों विदेदपकृततिज्ञयानाम” योगत्‌. १०-१६ | 'मज़पत्यको 
नारकदेवानाम! तत्ताय झ. १-२२ | 

र श्यानविशेषरूप अप में ही जैनशाल्म में ये शाब्द इस प्रश्ार हैं 'एकाञये 
सवितक पूर्वी! ( तत्वार्थ श्र. ६-४३ ) 'तम्र सबिचार प्रयमम! मसाष्य 'अक्िचारं 
द्वितीयम! तला-ग्र ६-४४ । योगसूज़ भें ये शब्द इस प्रकार आये ई--तत 
शब्दायशनविकल्प संकोणां सवितर्का सम्रापत्ति? स्मृतिपरिशु दी स्थरूपशुन्मे वाय॑- 
५५०० ४५७ 4३९७) 'एतपेंव सिचारा तित्रिचाय च सूद्मक्रियया न्याख्याताः 

।>४२, ४३, ४४ | 

रे जेनशाज्ज में मुनिसम्बस्थी पाँच यों के किये यद शब्द बहुत दो प्रसिद्ध 
है | संतों विरतिमझततत्िति! तत्वार्थ झ० ७-२ भाष्य | यही शब्द उसी 
जथे में बोगलंव २-३१ में दै।. 

४ ये शाब्द जिम्त माव के क्षिये ग्रोगयूत्र २-३६ में प्रयुक हैं, उप्ती माय में 
जैनशाज्न में भी आते हैं, अन्तर प्रिझ इतना है हि जैनप्न्थों में अनुपोद्ित के 
स्थान में बहुचा अनुपतशब्द प्रयुक्त दोता दे । देंखो-तत्वायं, झ- ६-६। _ 

५, यह शब्द बोगसूज़ २-४२ तथा ३-४३ में है । इसके स्पान में जेच- 
साल में 'ज्ञानावरण' शब्द प्रविद्ध दे | देखों तखाय॑ झ, ६-११ आदि | 

६ ये शब्द योगसुत्र ३-२२ में है। जैव कर्मविषयकू साहित्य में यें शब्द 
बहुत प्रत्तिद हैं । तत्तार्थ भें भी इनका प्रयोग हुआ दे, देखो-२-५२ माष्य ।॥ 

७ यह शब्द योगतृज ( ३-४६ ) में प्रयुक्त दें। इसके स्थान में जेन 
अम्थों में 'बजरूपम्नाए चततदनन' ऐसा शब्द मिन्ञता हैं | देखो तत्वार्थ ( आ०७ 
इ्ू-|२ ) माष्य | 

८ योगवज ( २-२७ ) माष्य, तत्वार्थ ( झ० ६े-१४ ) | 

६ देखो योगदुत्र ( २-२७ ) माध्य, तथा दशापेहाल्चिकनिर्यृक्ति गाथा १८६ | 

१० देखों योगबूत्र ( २-४१ ) भाष्य तथा आवश्वऋनियु क्त गाया ८£३ | 

११ योगसज ( २-रे८ ) माब्य, तल्वार्थ ( अ० १-१ )। 


र्‌द० 


सम्पदद्शन", सर्वज्ञ',  चीणक्तेश>,  चरमदेइ* आदि । 
२ प्रसप्त, तलु आदि क्लेशावस्था"; पाँच यम, योगजन्य* विभूति, 
सोपकम निरूपकर्मः कर्म को त्वरूप, तेंगा उसके डडान्त, अनेक 


१ योगसूत्र ( ४-१५ ) माष्य, तल्वार्य ( झअ० १-२ ) | 

२ योगउत ( ३-४६ ) माध्य, तंत्वाय ( २-४६ ) 

३ बोगसत्र (१-४) माष्य | जैन शाज्न में बहुघा 'दौणमोइ” 'दौणकपाय' 
शब्द मिज्ञते हैं| देखो तत्वाथ ( अर ६-रै् ) | 

४ योगधृत्र ( २-४ ) माष्य, तंच्चाय ( झ० २-२२ ) | 

थ. प्रसुत, तनु; विच्छिन्न और उदार इन चार अवस्याओं का योग ( २४) 
में वर्णन हे | जैतशाह्न में बदी माव मोहवीयकर्म की उत्ता, उपशम जषोपशम 
पिरोधिप्कृति के उदयादिकृत व्यववान और उदयावस्था के वर्ण नरूप से बर्तमान 
है । देलो योगयुत्र ( २-४ ) की वशोविजयक्ृत इति | 
६ पाँच यमोंछा वर्यन मदामारत श्रादि प्रत्यों में दे सही, पर उसकी 
परिपृणता प्वानिलेगाकाल सं त्या अन्त सावमोमा महाबतप्र” ( योगबूत्र 
२-३१ ) में तया दश्वैकालिक अच्यपन ४ आदे जैनशाख्रप्रतिगादित महाश्तों 
में देखने में आती दे । 

७ बोगव॒ूत्र के तोसरें पाद में विभूतियों का वर्णन हें, वे “विभूतियाँ दो 

प्रकार को है। ६ वैज्ञानिक २ शारीरिक | अतीताउनागतशान, सबनूतरूतशझन, 
पूर्वजातिशन, परचितश्ान, भुयनज्ञान, ताराजूइज्ञान, आदि ज्ञानविभूतियाँ ई। 
झन्तर्थान, हत्तितल, परकांयपप्रवेश, अिमादिं ऐश्वंच तथा रूपक्षावक्यादि 
कायसंपत्‌ , इत्यादि शारीरिक विनूतियाँ हैं। जैनशाज्न में भी अवधितान, 
पर्यापशान, जातित्मरण, पूर्वज्ञन श्रादि ज्ञानक्लब्धिपोँ हैं, और आमौषधि 
विप्रदौषधि, श्लेष्मौपधि, सर्वीषणि, जंबराचारण, विद्याचारण, वैंकिव, आदारक 
आदि शारीरिक छब्धियाँ हैं। देलो आवश्यकनियुक्त ( गां० ६६, ७० ) क्षब्धि 
यह विनृतिका नामान्तर है। 

८ योगमाष्य और जैनप्न्थों में सोगक्रम निरुपम आुष्कर्म का स्वरूप 
बिल्कुज्ञ एकसा दे, इतना दी नहीं बल्कि उत्त हररूप को दिखाते हुए माष्यकार 
ने यो. रू, ३-२२ के पाष्य में आद वन्च और तृशुराशि के जो दो दृश्ान्त 
जिले हैं, वे आवश्यकनिर्युक्ति ( गाया-£५४६ ) तथा विशेषावश्यक्ः भाष्य 
(गाथा-२०६१) झादि जैनशात्र में सतत्र प्रसिद्र ईं, पर तत्वार्थ (अ०-२. ५२) 
के माध्य में दो दृष्ठान्तों के उपरान्त एक तीसरा गणितविषयक दृशान्त भी लिला 





२६१ 


कार्योका" निर्माण आदि | 
ई परिणामि-नित्कता अर्थात्‌ उत्पाद, व्यय, धीव्यहूप से त्रिरूप वस्तु भान 
कर तदनुसार घर्मघर्मी का जिवेचनर इत्यादि | 


है | इस विषय में उक्त व्यासमाध्य और तंत्तायमाप्यका शाब्दिक सांह्श्यं भी 
बहुत झधिक ओर झयथसूचक है-- 
ययादपद्रव्न॑ वितानितं लवीयता कांजेन शुप्येत्‌ू तवया सोपकमम | दया 
च तदेव संपिण्डितं चिरेश संशुध्येद्‌ एवं निदपंेकेमम। पयां चाम्निः शुघष्के 
कल्षें मुक्तों वातेन वा समन्‍्ततों युक्तः छोपीयसा कान दद्ेत्‌ तथा सोपक्रमम | 
बया वा “म एवाउम्न्स्तृशराशौ क्मशोंप्वयवेषु न्यस्तथिरेंण दडेत तथा निरुप- 
क्रमम” (योग, ३-२२) माष्य | “यथा हि संहतत्य शुष्कत्यापि तृण॒राशेस्वय्वश 
क्रमोेण दहममानस्य चिरेण दाहों मवति, तस्वैव शिथित्षप्रकीणोपचितस्य सबतों युग 
प्रदादीपितस्य पवनोपक्रमामिहतस्याशु दाहों मवति, तद्॒त्‌ | ग्रया वा संख्यानाचार्य 
करणलज्ञाषवार्य' गणकारमांगदाराम्यां राशि छेदादेवापदर्ततति न च संख्येयत्वा र्थ- 
स्थामावों मंवति, तद्ृ॒दुपक्रमामिहती भरणसम॒दघातदूःखात्तः कर्मप्रत्ययमनाभोंग- 
गरगपूर्वर्क करण विशेषमत्पाच पत्लोपभोगलाघवार्थ कर्मांपवर्तयाति न चांस्य फल्मामाबः 
इति || कि चान्यत | यथा वा छौतपटों जक्नाद एवं संहतथ्चिरेश शोपसुपयांतिं | 
स णव ऊ वितानितः सूयरश्मिवाखमिहतः क्लिप शोपमुपयाति ।” श्र० २-४२ 
आध्य | 
२ योगबत्ष से योगी जो अनेक शगीरों का निर्माय करता दे, उसका वर्णन 
योगसूच ( ४-४ ) में है, यही विपय पैंकिक-आहारक-छग्धिरूप से जैनमन्थों में 
बाधित है | 
२ जेंनशाज्न में वस्तु को द्वव्यपर्यायत्वरूप माना हैं। इसीलिये उसका 
लक्षण तत्ताथ ( ऋ्र० ५-२६ ) में “उत्पादब्ययश्ौन्ययुक्तं सत” ऐसा किया है | 
योगसूत्र ( ३-१३, १४ ) में जो चर्मघमों का विचार है वह उक्त द्रब्यप्याय- 
उमयहरूपता किया उत्पाद, व्यय, प्रौब्य इस त्रिरूपता का ही चित्रण दें | मिक्षता 
सिफो दोनों में इतनी ही है कि-योगसत्र सांख्यसिद्वान्तानुसारी होने से “आते 
चितिशक्ते: परिणामिनों मावाः” यह सिद्धान्त मानकर परिणामवांद का अर्थात्‌ 
प्रमंकहुणावस्यापरिणाम का उपयोग छिर्फ लड़माग मेँ भ्र्थात्‌ प्रकृति में करता 
है, चेतन में नहीं | और जेनदश न तो “स्व मावाः परिंणामिनः” ऐसा 
मानकर प्ररिणामताद अर्थात्‌ उत्पादब्यपरूप पर्यायक्रा उपयोग जड़ चेंतन 











स्द्शः 


इसी विचारसमता के कारण भीसान्‌ दरिमद्र जैसे जैनाचायों ने प्रद्षि 
पठकज्षि के प्रति अपना द्वार्दिक आदर प्रकट करके आपने योगविप्रमक अन्यों में 
गणग्राहवत्त का निर्माक परिचय पूरे तौर से दिया" है। और खगदह जगह! 
पर्खत्नि के खोंगशांख्गत खास साह्तिक शब्दों का जेन सड्जलेतों के साथ मिक्ञान 
करके सक्लीखल-दृश्टिवालों के छिये एकताका मार्ग लोक" दिया है । जेन विद्वान 
गशोविजक्वाचकने दरिमद्रसूरियुचित एकता के मार्ग को विशेष विशाल बनाकर 
पतञञज्लि के बोगसूत्र फो जेंन प्रक्रिवा के झनुसार समझाने का थोड़ा किन्तू 
मांभिक प्रयात्त किया हे। इतना ही नहीं बल्कि अपतो बत़ीसियों 
उन्होंने पतख्लि के शोगवजगत् विपयों प्र खास बअच्नीसियों भी रची 
हैं। इल सब बातों को संक्षेप में अठक्षानें का उद्देश्य यही हे कि महर्पि 
पतज्जक्षि ही दष्टिपिशाढृता इततो अधिक यी कि समी दाशंनिक्र व 
साम्यदाबिर विद्वाल ग्रोगशाज्न के पास आते ही अपना साम्पदाणिक 
खभिनिवेश मृल्न गये और एकरूपताका अनुमत्र करने क्गो | इसमें कोई संदेद 
नहीं कि-मदरर्षि पतज़क्ि की दृष्टिविशाज्ञता उनहे विशिष्ट बोगानुमत्र का ही फल 
है, कोंकि-जब कोई भी मनुष्य शब्दज्ञान की प्राथमिक भूमिका से आगे बढ़ता 
है तब बह शन्द को एंड न लींचकर चिन्ताज्ञान तया सायनांशान" के उत्तरोत्तर 
झधिक्ामिक एकता वाज़े प्रदेश में श्रमेद आनन्द का अनुमव करता है | 








दोनों में करता हैं | इतनी मिन्‍नता होते पर भी परिणामवाद की प्रक्रिया 

दोनों में एक सी दे। 

१ उक्त च योगमागशैस्तपोनिधृतकर्मपै: | 

मातियोगहिताबोच्च मो इदीपतसम बचः ॥ योग, जि. इल्ों: ६६ | 

ट्ौंका-- उक्त व निरूपित पृन। य्ोममार्गशिस्थ्यात्मविद्धिं: पति 
प्रसतिमिः ॥  “पतत्मधघानः सच्छांड। शीलवान यौगकपरः छांनात्यती 
न्ट्रिकनर्थोस्तथा ववाए महामतिः” ॥ योगदरंष्टिसमुन्दय शल्ों: १०० ] 
टीका तथा चाइ महामतिः पतज्जक्िः' | ऐसा डी भाव गुणग्राही जीयशोविजवरजी 
ने अपनी श्ोगात्तारदाजिशिका में एक्शित किया हैं | देखो-इलो, २० टीका | 

रे देखो योसबिन्दु एलोक ४१८५ ४२० | 

३ देलो उनकी बनाई हुई पाठजकबूतइति । 

५ देखो पातजृज्नयोगज़्ग मिचार, बोगायतार, कछेशड्ानोपांय और बोगमा 
हाज्य द्वात्रिशिका | 

५ शब्द, चिन्ता तथा घाइनाक न का स्वरूप भीपशोंविजय्ी ने झच्यात्मी 


हरिभद्र की योगमर्ग में नवीन दिशा-- 

औदरिमद प्रसिद्ध जैनाचार्यों में एक हुए। घनकी चहअतता, सर्वत्षोमुखी 
प्रतिभा, मध्यस्थता और समन्‍्वयशक्ति का पूल परिचव कराने का यहाँ प्रसंग 
नहीं है | इसके लिये बिजास महाशय उनकी कहृतियों छो देस्व लेवें । हरिभद्गसूरि 
की शतपमुल्ती प्रतिमा के छोत उनके बनाये हुए चार झनुवोगक्ियप्रक' प्रम्पों में 
हो नहीं बल्कि जैन न्याय तथा मारतकर्माश् तत्कालीन कृमप्र दार्शनिक छिद्धान्तों 
की अर्चाबाले' ग्रन्थों में मी बडे हुए हैं| इतना करके ही उनकी प्रतिमा-मौन न 





हुईं, उसने योगमार्ण में एक ऐसी दिशा दिल्लाई जो केव्रक्ष जेन योगसाहित्व में _ 
ही लहीं बल्कि आयज्ञातीय संयूण योगविषयक  झाद्वित्य में एक नई बह्छु है।. 
जैनशाज्न में आध्यात्मिक विकास: के क्रम का प्राचीन यर्यंन चौंदह मुणस्थानरूप 


से, चार घ्यान रूप से और बढ्िसत्म आदि तीन अवध्याश्नों के रूप से मित्नता 
है | इरिमद्रस्‌रि ने उस्तो आध्यात्मिक विकास के कम का योगरूप से वयन किया 
है । पर उसमें उन्होंने जो शल्रों सक्जी है. वह झमीतक उपक्षब्च योगविषय्् 
सात्त्पि में से किसी मी अंच में: कम से कम हमारे देखने में तो नहीं आई हे । 
हस्म्िद्भयूरिं कपने अन्यों में अनेछू? ग्रोमियों का नामनिर्देश करते हैं। एवं योग- 
विप्प्कर ग्रन्यों का उल्लेल करते दें जो मी आत नहीं हैं। संभव हे उन 
अज्ाप्य प्रस्थों में उनके वन को त्तो शेज़ी रदी दो, पर हमारे किये तो वह 
वणनशेली और योग विघयक वल्दु बिल्कुल झपूर्व है | इस समय हॉरमदयूरि के 
बोगविपयक चार अन्य प्रस्तिद ई जो इमसारे देखने में आये हैं | उनमें से पोडराक 
ओर श्रोमविशिक्ा के य्रोगवर्यन की शैली: और योगइस्तु एक दी है | योगबिन्दु 
की विचास्सरणी और बल्तु योगविशिका से जुदा है | योगट॒पघ्टिसमुच्चय की विच्यार- 


प्रतिएदू में ज्िखा है, लो आध्यात्मिक ज्ोंगों को देखने योग्य हे--अप्यात्मोपनि- 
पदू श्ज्ञो० हु, ७४ | । ' 

१ द्व्यान॒ुयोगविषयक्र-घर्मंतंग्रहयों आदि १, गशितानुयौगविषयक-लेंच- 
समास ठीका आदि २, चरणजकरणानुबोगविषयक्र-पश्चदत्दु, धर्मबिन्दु आदि ३, 
वर्मफयानुयोगक्तिपपक-समराइजकद्ा आदि ४ प्न्ध मुख्य दे । 

२ झनेकान्तजयपताका, पड़दशनसमुच्चय, शाल्मवात्तांसमुझय आदि | 

से गोफेन्द्र ( योगबिन्दु श्लोक, २०० ) कालातीत ( वोगबि-हु इज्ञोफ ३००) 
पतज्ञलि, भदन्तमास्करवन्धू, मगवंदन्त (चर ) बादों ( योगइांध० श्लोक १६. 
ईका ) | 

४ योगनिर्मप आदि ( योगरष्टि० श्क्षोक १ टीका ) | 


रद 


घारा और वस्तु योगविंदु से भी छुदा है । इस ग्रकार देखने से सह कहना पड़ता 
है कि हरिमद्रद्रि ने एक ही अप्यात्मिक विकास के क्रम का चित्र भिन्न मिन्न 
प्रन्थों में मिन्न भिन्न वस्तु का उपयोग करके तीन भ्रफार से खींचा दे । 

काजक्ष को अपारमित लंबी नदी में वासनारूपस संसार का गइय अवाइ चहता' 
है, जिसका पहला छोर ( मृज्ञ ) तो झनादिं है, पर दूसस ( उत्तर ) छोर घान्त 
है। इस किये मुमक्ुओं के वास्तें सब्र से पहले यह प्रश्न बढ़े महत्व का हैं कि 
उक्त अनादि प्रवाह में आध्यात्मिक विकास का आरम्भ कब से द्वोता हैं ! जोर 
उस आरंभ के समय आत्मा के क्षकुण कैते हो जाते हैं! बिनसे कि आरंमिक 
आध्यात्मिक विकास जाना जा सके | इस प्रश्न का उत्तर आचाय ने योगदिदु 
में दिया है। वे कहते हैं कि-- जब आत्मा के ऊपर भोद का प्रमांव घटने का 
आरंम होता है, तभी से श्ाध्यात्मिक विकिस का चूत्रपात हो जाता है| इस 
में ग्रचरमपुद्रल्परावर्त के नाम से प्रसिद है | और उत्तरवर्ती समय जो आध्या- 
त्मिक्त विकास के क्रमयाज्ां होता है, वह चरम पुदुगक्षपरात्ते के नाम से प्रसिद्ध 
है। अझ्चरमपदगलपरावर्त और चरमपुद्गलपरावर्तनकाज़ के परिमाण के बीच 
तिंघु' और बिंदू का सा झत्तर होता दै। जिन आत्मा का संतारप्रवाई चरम- 
दगलपरशावर्चारिमाण शेष रहता है उसको जैन परिभाषा में “अपुनजंधक! और 
सांख्यपरिमापा में 'निम्नत्ताधिकार प्रडृति' कहते हैं' | अपुनर्यन्वक या निदत्ता 
बिकारप्रकृति झात्मां का आतन्तरिक परिचव इतना ही है कि उसके ऊपर मोड़ 
को दचाव कम दोकर उल्तटे मोह के ऊपर उस आत्मा का दबाव शुरू होता है | 
यही श्ाध्यात्मिक विकास का वीजारोपण दे। यहां से योंगमार्ग का आरम्मं हो 
काने के कारण उस आत्मा की प्रत्वेक प्रवृत्ति में सरक्षता, नप्तता, ठदारता, परों- 
पकारपरायगाता आदि सदाचार वास्तविकरूप में दिखाई देते हैं। जो ठस बिका 
सोन्मुख्त आत्मा का बाह परिचय है” । इंतना उत्तर देकर आचार्य ने योग के 
आरंभ से लेकर योग की पराकाष्ठा तक के झाध्यात्मिक किकास की क्रमिक बृद्धि 
को स्पएट समझाने के किये उसको पाँच भूमिकाओं में विमक्त करके हर एक 
भूमिका के लद्॒ण बहुत स्पष्ट दिखाये३ हैं। और जगइ जगह जैन परिभाषा के 








१ देखो मुक्‍्त्यद्वेपषद्वानिशिका २८ | 
२ देखो योगबिन्दु १७८, रे०है ] 


रषप 


साय ब्रौंद्ध तथा योगदरशन की परिभाषा का मिलान कर” के परिमाषामेंद की 
दियार की तोड़कर उत्तकी ओट में छिपी हुई योगवस्त की मिन्नभिन्नदर्शनसम्मत 
एकरूपताका स्फुट प्रदर्शन कराया दै। अश्रव्यात्म, मांवना, ध्यान, समता और 
वृत्तिसक्षय ये योगमार्ग की पाँच मूमिकाये है | इनमें से पहली चार को पतंजन्नि 
संप्रक्ञत, और अन्तिम भूमिका को असंग्रत्मत कइते हैं? । यही संच्षेप में योगजिदु 
को वस्तु है। 

योगदश्तिमुशआय में अ्रध्यात्मिक विकास के क्मका वर्णन योगविन्दु को 
अपेक्षा दुसरे दंग से है। उतमें आध्यात्मिक विकास के आरंभ के पहले की 
तत्वितिको अथांत्‌ अचरमपुग्दलपराबत्तपरिमाण संसारकाज्नीन॑ आत्मा की स्पिति 
को ऑपटए्ि कट्टकर उसके तरतममाप्र को अनेक दृष्टठांत द्वारा समझाया दें? 
और पीछे आध्यातमिर विकास के आरंभ से लेकर उसके अंत तक में पाई 
जानेवाजी योगावघ्था को बोगदर्डशि कद्दा हें | इस बोगावध्या की क्रमिक हद को 
समकाने के लिये संत्ेप में उसे आठ भूमिकाओं में बाँट दिया है। वे आठ 
भूमिकाय उत्त मन्‍्य में आठ योगदृष्टि के नाम॑ से प्रत्तिंद्ध हैं ॥" इन झाठ 
इृष्टिश्जों का विभाग पातंजलयोंगदर्शनप्रप्तिद यम, नियम, आसन, प्राणायाम 
आदि बोगांगों के झायार पर किया गंवा है, अंथात्‌ एक एक इछि में एक एक 
योगांगका सम्बन्ध मुख्यतया बतल्ाया है। पहली चार दृष्टियाँ योग की प्रारम्मिक 
अवस्था रूप होने से उनमें अविदया का अल्प अंश रहता दै। जिसको प्रत्धुत 
में अवेयसंवेदपद कहा दें" | अगली चार इृशिओं में अ्विद्या का अंग निल्कुल् 
नहीं रखता | इस भाव को आचाय ने वेधदसंवधपद शब्द से चताया" दे। 
इसके सिवाय प्रस्तुत अंथ में पिछुलों चार दृष्टियों के सकय पाये जानेवाले विशिष्ट 








है अयत्मम्यग्दशनं बोधित्तत्यघानों मह्ठोदयः । 

सत्तोपततु बोघिसत्यस्तद्वन्तेंघोषत्वर्थतोडपि हि ॥ १७३ ॥ 

वस्वोषिसिमेतों वा तीर्यकृदों मविष्यति। 

तथामगव्यत्वतोडसी वा बोघिसल्: सता मतः” || २७४ ॥-यबोंगबिन्दु | 
२ देलों योगवदिंदु एइंरेफड, ४२० | 


३ देखो-योगदशिसमुच्चय १४ | 
६ फ़्त़ जु० | डरे | 
डे. के ] जड, | 


| है व ु्कू ७ डरे | 


3३९ 


आध्यात्मिक विकास को इन्छायोग, शाल्र्योग और हा ४+ध्यपोग ऐसी लीन 
योगधूमिकाओं में विभाकित करके उक्त तीनों ग्रोगभूमिकाशों का बहुत 
रोचक क्णन किया है? | 

ज्ाचार्र ने अन्त में चार प्रकार के योगियों का वर्णन करके बोगशात् के 
अधिकारी कौन दो सकते दें, यह भो बतला दिया दे । यदो योगहशिसमुबय को 
बहुत संद्धित वस्तु है । 

पोगविंशिका में आध्यात्तिक विकास को ग्रारम्सिक अवस्था का दर्शन नहों 
है, दस्त उसडो पुष्ठ अवस्थाओ का हो बणुन है । इत्ी से . उसमें मुर्कतया 
थोग के अविकारो त्यागी दो माने गए हैं। प्र्धुत अन्य में त्यागी ग्रहत्य ओर 
साधुकी झआउरपक किया को डी योगरूप ज्ञज्ञा कर उध्के द्वारा आध्यात्मिक 
विकास की कमिक इढ़िका वर्यन किया दे। और उस आतरंबक क्रिया के 
द्वारा योग को पाँच भूमिकाओं में विमाजित किया गया हे । ये पाँच सूमिकाएँ 
उसमें स्थान, शब्द, अर्थ, साल्नंजन ओर नियत्लंघत नाम से प्रतिद ह। इन 
पाँच सूमिकाओं में कर्मप्रोण और ज्ञानयोग को घटना करतेह दुएः आचाय॑ ने 
पहल्ों दो भूमिकाओं को कर्मब्रोग कद्दा दे |: इसके घिद्याय मत्येक भूमिकाओं में 
इन्डा, प्रवृत्ति, स्पेय और प्रिद्विलप ते आध्यात्मिक विकाउ के चस्तममाव का 
प्रदर्शन काया दे। और उस प्रत्येक भूमिका तथा इच्छा, प्रदृत्ति आदि 
आबान्तर त्पिति का ऋत्षण बहुत त्यष्ट कप से वर्णन किया है" । इस प्रकार 
उक्त याँच भूमिकाओं को अन्तर्गत मिन्न मिन्न त्पितिश्ों का वर्शन करके योग 
के अक्सी मेद किए हैं। और उन सबके बत्बण बतलाए हैं, जिनको व्यान 
पूर्वक देखनेवाल्ा मद जान सकठा दें कि मैं विकास की कित्त सीढ़ी पर लड़ा 
हूँ | यहो बोगविशिका की संद्धित वध है | 
उपम्लहार--- 

विषय की गहराई और अगनी झपूखंता का लगात्न दोते हुए भी यद प्रयात्त 
इस लिए किया गया है कि अबतक का अवछोकन ओर स्मरण संच्ेप में भी 
लिपिबद हो जाय, जिससे भविष्य में विशेष प्रगति करना दो तो इस विषय का 
प्रथम सोप्रान तैयार रदे | इस प्रहुत्ति में कई मित्र मेरे सदायक हुए है बिनकै 
नामेल्लेंल मात्र से कुतक्ता प्रकाशित कसना नहों चाहइता। उनको आदरणीय 
स्मृति मेरे हृदय में झखणद्ध रहेगी। 


१ देखों योगहशिसमुच्य २-१२ | 
+ योगविशिका गा० ४, 5 | 


रद 


पाठकों के प्रति एक मेरी सूचना है | वह यह कि इस निबन्ध में अनेक 
शास्जोय पारिमाषिक शब्द आप हैं। ल्वांस कर झन्तिम भाग में जन पारिमापिक 
शब्द अधिक हैं, जो बहुतों को कम विद्ित होंगे | उनका मैंने विशेष खुल्लासा 
नहीं किया है। पर खुल्लाछा वाले उन ग्रंथों के उपयोगी स्थज्ञ का निर्देश 
कर दिया है । जिससे जिशेष जिज्ञासु मूलग्रंथ द्वारा ही ऐसे कठिन शब्दों का 
खुलासा कर सकेंगे । श्रगर यद्द संद्धित्त नितन्ध ने दोकर लात पृश्तक होतो तो 
इसमें विशेष ज्ञाप्तों का भी अवकाश रहता। 

इस प्रदृत्ति के लिए मुझ को उत्साह्ति करने वाले गुजरात पुरातत्व संशो 
घन मन्दिर के मंत्री परीख रतिकज्ञाल छोटाब्वाल् है जिनके विद्याप्रेम को मैं 
भूल नहीं सकता | 





ईः १६२२ ] [ योगद्शन-योगबिदु भूमिका 
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मा लता सिद्धसेन बजे 
प्रतिभामूर्ति सिद्धतेन दिवाकर 

भारतोष दर्शन अध्यात्मकृक्ष्य हैं | पत्चिमीय दशनों कौ तरह बे मात्र बुदि 
प्रधान नहीं हैं| उनका उद्गम ही झात्मशुद्धि की दृष्टि से हुआ. है। वे आत्म- 
तत्व को और उसकी शुद्धि को छक्ष्य में रख कर ही बाह्य जगत का भी 
विचार करते हैं। इसलिए समी आत्तिक मारतीय दर्शनों के मोजिक तत्व 
एकसे ही है । 

जैन दर्शन का लोत मगशन महावीर और पाश्वनाथ के पहले से ही किसी 
न किसी रूप में खल्ला आ रहा दे बह वस्तु इतिहालसिद्ध हे | जेन दर्शन को 
दिशा चारिजरप्रघान है जो कि मृज्ञ आधार आत्मझुदि की दृष्टि से विशेष 
संगत है | उसमें झन, भक्ति आदि तस्‍्वों का स्थान अवश्य है- पर वे|स्मी 
तत्व चासित्रियर्यवसायी हों तमी मैनत्व के साथ संगत हैं। केवल जेन परंपरा 
में हो नहों बल्कि बौद्ध आदि समी परंपराओं में जब तक आाश्यात्मि 
का प्राचान्य रहा या पस्तुतः उनमें आध्यात्मिकता जीक्ति रही तब तक उन 
दशनों में तक और याद का स्थान होते हुए मी उतका थाघान्य न रहा । 
इसीलिए दम समी परम्पराओं के प्राचीन प्रत्थों में उतना तक और वादताणडव 
नहीं पाते हैं जितना उत्तरकाक्नीन प्रन्थों में । 

ग्ाध्यात्मिकता और त्याग की स्ंसाघारण में निःस्ीम प्रति्ठा अम चुकी 
थी | आतएव उस उस आप्यात्मिक पुरुष के आसपात् सम्प्रदाय भी अपने आप 
जमने ज़गते ये | जहाँ सःप्रदाये बनें कि पिर उनमें मूत्र तत्व में मेद न होने 
पर भी छोटी छोटी बातों में और ऊबान्तर प्रस्‍्नों में मतमेंद और तज्जन्य 
विवादों का होता रहना स्वामाविऋ दै। जेते जेसे सम्परदायों की नींक ग्रहरी 
होतो गई और वे पैलने ज्ञगे वैसे हैसे उनमें परस्पर द्िचार-संघर्ष - मी -बढूता 
चला | जेंसे झनेक छोटे बड़े राज्यों के ब्रोच चढद्ा-ऊतरी का संघर्ष होता ता 
है। राजकीय संघर्षों ने यदि क्लोकजीवन में क्लोम किया हे तो उतना ही चोम 
बल्कि उससे भी अधिक द्वोम साम्पदायिक संघर्ष ने किया हे। इस संघर्ष में 
पढ़ने के कारण समी आध्यात्मिक टर्शन तकप्रघान बनने कह्ुगे । कोई आगे तो 
कोई पछें पर समी दशनों में तर्क और त्थय का बोल॒बाणा शुरु हुआ | प्राचीन 
समग्र में जो आन्वीतद्षिकी एक सर्वताधारण खास विद्या थी उसका आषार लेकर 
घोरे धीरे समी म्मदायों ने अपने दशन के अनुकूल आन्वोक्िकी को रचना 
को | मूल आान्वीदिरी विद्या वेशपिक दशन के साथ घुल् मिक्त गई पर 
आाघार से कमो बौंद्ध-परम्परा ने तो कभी मीमांसकों ने, कभी सांख्य ने तो कमी .. 





जनों ने, कमी शद्देत वेदान्त ने तो कमी अस्फ वेदान्त पर ग्पराओं से अपनी ल्वतन्व 
आन्वीतिकी की रचना शुरू कर दी । इस तरद इस देश में प्रत्येक प्रधान दशन 
के साथ एक या दूसरे रूप में तकिया का सम्बन्ध अनिबाय हो मया | 

जब प्राचीन आन्च्रीज्षिकी का विशेष बक्त देखा तब बौड़ों ने संमप्रतः सर्च 
प्रथम अबल्वग स्वानुकुल आन्वीद्िकी का खाका तेबार करना शुरू किया । संमवतः 
फिर मीमांसक ऐसा करने लगे । जेन सम्प्रदाय अपनी मूल प्रकृति के अनुसार 
ऋछऋधषिछतर संबम, त्याग, तपत्या आदि पर विशेष भार देता आ रहा था; पर 
झासपास के वातावरण ने उसे मी तकविय्या की और मुझबवा। जहाँ तक हम 
जान पाये हैं, उससे मालूम पड़ता है दि विक्रम कौ ४. वीं शत्ताब्दी तक जेन 
दशन का खास भुकाव स्वतंत्र कर्क विद्याकी ओर न या। उसमें जेँते जेसे 
सेस्कृत माषा का अध्ययन प्रचल्ष होता गया वैसे! वेसे तक विया का आकर्षण 
मी बढ़ता गया | पाँचवीं शताब्दी के पहले के जेन-वाहमब और इसके बाद 
के जैन वाक्मय में हम स्पष्ट भेद देखते है। अब देखना बंदर हैः कि जेंकः 
वाह्मय के इस परिवितन का आदि सुत्॒वार कोन है ? ओर उसका स्थान भारतीक 
विद्वानों में कैता हे ? 
आदि जैन तार्किक-- _ हि तट 

जहाँ तक मैं जानता हैं, जेन परम्परा में तक विद्या का और तक प्रघान 
संस्कृत वाल्मंव का ऋ्ादि प्रगेता है सिद्धसेन दिवाऊर । मैने दिवाकर के जीवन 
और कार्यों के सम्बन्ध में अन्यत' बिल्तुत ऊड्पोद्द किया है; यद्ों तो क्या संभव 
संछेप में उनके ब्यक्तिव का सोदाहरग परिचय कराना है | 

सिद्धसरेन का सम्बन्ध उनके जीब्रनकथानकों के आनुसार उज्जेनो ओर 
उसके अधिप विक्रम के सांथ अकय रहा हैं, पर वषह्ट विक्रम कौन सा बह 
एक विचारणीब ग्रशन है| झमी तक के निश्चित प्रमाणों से जो सिद्धस्ेन का 
समग्र विक्रम की पांचवी और छुटठी शताब्दी का मध्य जान पड़ता है, उसे 
देखते हुए आधिक संमव यह दे कि उज्जनों का वह: राजा चन्द्रगुस द्वितीय या 
उसका पौज स्वन्दगसत होगा । जो कि विक्रमादित्य रूप से प्रत्तिद्ध रदे | 

रुभी नये पुराने उल्लेल यदी कहते है. कि सिद्सेन जन्म से ब्राह्मण मे | 
यह कथन उिज़्कुल्ल रूत्य खान पड़ता दे; क्योंकि उन्होंने प्राकृत जन वाह्मयकों: 

१ देस्तिए शुखशंत विद्यापीठ द्वारा पकाराशित सम्मतित* का गुजराती 
माणम्तर, माग ६, टथा: ट्स का ₹ मकूश मायफ्तर, शवेताग्वर झेन कोन्फ्न्स 
कंक्तनी, उग्के, द्वास अकांशिंत | 





ही 


संस्कृत में हम्ान्तारत करने का जो विचार निर्मय्ता से सब॑ भ्रथम प्रकट किया 
यह ब्राह्मणसुत्रम शक्ति और:रचि का दी द्योतक हैं | उन्होंने उस्त युग में 
जैन दर्शन तथा दूसरे दशनलों को लब्प करके जो अत्पस्त चमत्काररर्य संल्कृत 
पयनद ऋृतियों की देन दी ई वह भी जन्मसिद्ध ब्राग्मणत्त की ड्ी द्योतक हे। 
उनकी जो कुछ योड़ी बहुत कृतियाँ ग्राप्ष है उनका एक एक प्रद और वाक्त्य 
उनकी क्वित्व ब्रिययक, तक विधवक, ओर समग्र भास्तोष दशंन विषयक 
तत्षस्पर्शों प्रतिमा को ध्यक्त करता है| 
आदि जन काव एवं आदि जेन स्तुतिकार-- 
इम जेब उनका कवित्व देखते है तब अश्यघोष, काज्निदास आदि याद 
आते हैं। ब्रात्मण-धर्म में अंतिशित आश्रम व्यवस्था के अनुगामोी व्यांज्दास नें 
लग्नमावना का ऑवचित्य बतलाने के लिए लग्नकाज्ञीन नगर प्रवेश का यंग 
लेकर उस प्रतंग से इ्षोत्सुक ह्लियों के अवल्लोकन कौंतुक का जो मार्भिक शुच्द्‌- 
चित्र सोचा हे बसा चित्र अश्वपोष के काव्य में और पिद्धतेन हो स्तुति में भो 
है | अन्तर केवल इतना ही है कि अश्वपोप और विद्वसेेन दोनों अमणुघर्म में 
प्रतिष्ठित पज्रम्राज् त्यांगाभ्नन के झनुगार्मी है इसलिए उनका कह चित्र कसेम्पः 
और शहत्याग के साथ मेल खाए ऐसा है | अतः उसमें बुद्ध और महावौर के 
यहत्याग से ल्लिज्न और उदास हत्लियों को शोकजनित चेष्टाओं का वर्णन है नहीं 
कि इर्षोत्मुक ख्तरियों की चेशओं का । नुक्ञना के लिए नीचे के फ्यों को देखिए-- 
अपूर्वशोकोपतनक्लमानि नेंत्रोदकक्लिन्नविशेषका्ि 
विवित्तशोमान्यबत्ञाननानि विज्ञापदालिश्यपरायणानि || 
मग्वान्मुखान्षाग्युपदिष्टवाक्यसंदिग्धजज्पानि पुरःसराशि | 
घाक्तानि मार्मचरणक्रियाणि प्रत्नंग्यल्लान्तविकर्षणानि ॥| 
आझक़विमस्नेहमबप्दीषदोनेत्षणा: साभमुखाअ पौराः । 
संतारसा/्म्यश्ञजनेकबन्धों न भावशुर जरडुर्मनस्ते ॥ 

-5लिद्ध० ४-१०, ११, १२ | 
आंतप्रदर्षादय शोकमूछिता: कुमाससंदश नल्लोब्र॒ल्लोचनाः | 
उहादिनिअकमुराशया ख्यः शसत्यथोंरादव वियतबल्ाः ॥॥ 
विज्लग्बकेर्यो मल्षिनांशुकास्बग निरञ्ञनैजभदतेदणेमुल्े: 
ल्वियो न रेज॒मृजया बिनाकृता दिवीव तारा रजनीज्षयारुणाः ॥ 
अस्कतात्नअरणैरनू पुरेरकुण्डलैराजवकन्वर मुखे: | 

स्मायपीनेजपनेर मेख जैरइारयेक्नैर् फितिरिव स्तने: ॥| 
--अश्व० बुद्ध० सर्ग ८-२०, २१, २२ 
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तह्मिन्‌ मुहतें पुरसुन्दरोणामीशानसंदर्शनज्ञाहसानाम । 
प्रासादमात्ातु अनृप॒रित्य स्पक्तास्यकार्याणि विचेशितानि ॥ ४६ ॥| 
बिलौचर्न दकद्धिणमज्जनेन संमाज्य तंदखितवामनेत्रा । 
तयँव वातायनप्तनिकर्ष ययी शक्ञाकामपरा बइन्ती ॥ ४६ ॥ 
तासा मुलैरासवगन्धगर्म स्यात्तान्तराः सान्द्रकुतूइजानाम | 
विज्ञॉलनेत्रश्न मरैगवाज्षा: सहलपाजा मरणा इनासन्‌ ॥ ६२ ॥ 
( काल्लि० छुमा२ ० सर्ग ७, ) 
सिंदसेन ने गद्य में कुक किखा हो तो पता नहीं दे । उन्होंने संस्कृत में 
बतीस बत्तीसियाँ स्‍वी थीं, जिनमें से इकोप्त ग्रमी छम्व हैं | उनका प्राकृत में 
सवा "सम्मति प्रकरण” जैनदष्टि और जैन मस्त्पों को तक शेल्षों से स्पष्ट करने 
तथा स्थापित करनेवाला जैन वाडुमय में सब प्रयम अन्य दे । जिसका श्राश्नय 
उत्तरवर्ती समी श्वेताम्वर दिगम्बर विद्वानों ने लिया है | 
संस्कृत बच्ीसियों में शुरू की पांच और स्यारदयों स्तुतिरूत है। प्रथम को 
पाँच में मद्गवीर को स्तुति हे जब कि म्थाहस्वों में कितो पराक़मी और विजेता 
. शाजा की स्त॒ति दै। ये स्घ॒तियाँ अश्ववोर समकाज़ोन बोद सर्वुतिकार माठजेः 
; घंशतक/ अबलःशतक' तथा परश्माइती आयंदेंव के चतुःशतऊ को 
शैली की वाद दिल्लाती हैं । तिद्धसेन दी जैन परम्परा का आद्य संन्कृत स्तुतिकार 
_ है। आचार्य हेमबन्द्र ने जो कद्ठा हे 'क सिद्धतेनत्युतयो महार्या अशिक्षित 
ज्ञापकला क चेधा' बह बिलकुक्ष सही दे । त्वानी समस्तमद्र का 'सवय॑भूस्तोच! 
जो एक दृदयद्दारिणों स्तुति है और “युक्त्यनुशातन! नामक दो दाश निक स्थ॒तियाँ 
ये सिद्धसेन की कृतियों का अनुरुरण जान पड़ती हैं। देमचन्द्र ने मी उन दोनों 


का अपनी दो कतीतियों के द्वारा अनुकरण कियां दे । 
बारहबी सदी के आचार्य देमचन््र ने अपने व्याकरण में उदाइस्णुरूत में 


ल्िला हे कि 'भ्रनुत्तिद्धसेन कबयः। इसका भाव यदि यह हो कि जन पर 
ग्पया के संत्कृत ऋवियों में सिद्धसेन का स्थान सर्व प्रथम दें ( समय को दृष्टि से 
और गुणवत्ता की इढि से अन्य तमी जैन कवियों का स्पान सिदसेन के बाद 
आता है ) तो वह कपन आञाज तक के जैनवाइुमय की दृष्टि से अदृरशः सत्य 
है। उनकी स्तुति और कविता के कुछ नमूने देखिये -- 

त्वयंध्रुव मूतसइलनेत्रमनेकमेका तर मा उल्िक्षम्‌ | 








नमनंतकल्पर्मा त्वमाहात्म्ममज्ञोकजो कम |। 


रे ४ 





हिना न 





व जि 4] हद | जज प पे का नी 7 /27|0 | 4 2] हनन 7 हैक 
प्रग॒म्व सच्छासनवध मान स्तोष्दे बतौन्द्रं जिनवघमानम॥ 
स्तुति का यह प्रारम्म उपनिषद्‌ की भाषा और परिमाषा में विरोधालझार- 
मभित है । 
एकास्तनिगुणभवास्तमुप्ेत्य सन्‍तो यत्नाजितानपि गुणाव्‌ जद़ति छुणेन | 
कल्नीचदरस्वमि पुनम्यंसनोल्यणानि भुंक्ते चिर॑ गुणरूल्ानि हिदापनष्टः ॥ 
इसमें सांज्य परिभाषा के द्वारा विरोघाभास गर्मित छुति है | 
छचिन्नियतिपत्षपाठ्गुर मम्पते ते वचः, 
स्वमावनियता: प्रजा: समयतंत्रबूत्ता: छचित | 
स्वयं कृतभुजः कचित्‌ परकतोपमोगाः पुन- 
नंवा विधदवाददोषमल्लिनो5त्यदों विस्मयः || 
इसमें शवेताइचर उपनिषद्‌ के मिन्न मिन्न कारंणवाद के समन्वय द्वारा 
वीर के ल्ोकोत्तरत्वका सुचन है | 
कुलिशेन सहल्लज्ञोचनः सविता चाशसहल्तल्ञोचनः | 
न विदारपितें बदीश्वरों जगतस्तद्धयता हत॑ तमः ॥| 
न उन इन्द्र और सूर्य से उत्कश्त्क दिखाकर बीर के ल्ोकोत्तरत्व का व्यंजन 
किया दे | 
ने सदःसु बटन्नशिक्तितों लगते बक्तविशेषगीरयम्‌ | 
अनुपास्प गुरु त्वया पुनजगंदाचायकमेव निर्मितम || 
इसमें व्यतिरेक के द्वारा स्तुति की है कि हे भगवन्‌ ! आपने गुरसेवा के 
बिना किये मी ज़गत का आचाय॑े पद पाया है जो दूसरों के किए संमत्र नहों। 
उदघाविव सब सिन्पवः समुंदी्शाल्वणि सर्वद्यः | 
ने च तासु मवानुदीक्षषतें प्रविमक्तासु सरित्ल्विवोदधिः || 
इसमें सरिता और भमुद्र की उपमा के द्वारा भगवान्‌ में सब दृष्टियों के 
अस्तित्व का कथन है जो झनेकान्तवाद की जड़ है | 
गठिमानय चाकियः एमान्‌ कुछते कर्म फ्लैन वुब्यते | 
_ फल्षमुक्‌ च न चार्जनक्षमो निदितो वैर्विदितो5सि तैम॑ने ॥ 
कह, विभावना, विश्ेषोक्ति के द्वारा आत्म-विषयक जैन मन्तव्य प्रकट 
| 
किसो पराक्ममी और विजेता उपति के गुणों को समग्र स्त॒ति ल्लोकोत्तर 
कक्लिपूण हे | एक हो उदाइरण देलिए-. 
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एको दिशं जजति यद्गतिमद्गते च तब्॒स्थमेब च विभाति दिगस्तरेघु | 

फाते कर्थ दशदिगन्तविमक्त मूर्ति युज्येंत वक्‍्त॒म॒ुत बा न गत॑ बशत्ते ॥ 
अआाद्य जन बादी-- 

दिवाकर छआद्य जैन वादों हैं। वे वादविद्या के संपूर्ण विशारद जान पड़ते हैं 
क्यों कि एक तरफ से उन्होंने सातवीं वादोपनिषद्‌ बत्तीसों में वादस्मज्ञीन सच 
निय्मोपनियमों का वर्णन करके कैंसे घिजय पाना यह बतक्ाया है तो दूसरी 
तरफ से आठवीं बत्तीसी में वाद का पुरा परिहास भी किया दे | 

दिवाफर आध्यात्मिक पथ के त्यागी पयिक ये और वाद कया के भी रसिक 
थे । इसलिए उन्हें अपने अनुमव से जो आध्यात्मिकता और वाद-वियाद मे 
असंगति दिख पड़ी उसका मार्मिक चित्रण खोंचा हैं। के एक माँस-पिण्ड में 

और लछडनेवाले दो दुत्तों में तो कमी मैत्री की संभावना कहते हैं; पर दो 
सहोटर भी सादियों में कभी सख्य का संभव नहीं देखते | इस भाव का उनका 
अमत्कारी उदगार देखिए -- 


स्थात्‌ सख्यमपि शुनोंश्रांजोरपि वादिनोन स्वात्‌ ॥ ८५? 
वें स्पष्ट कहते हैं कि कल्याण का सार्ग अन्य है और कादीरा सांग अन्य 
क्यों कि किसी मुनि ने वाग्युद्ध कों शिव का उपाय नहीं कहा हैं-- 
अन्यत एव श्रेयांस्पन्यत एबं विचरन्ति वांदिदृपा: | 
पाक्सरं मं कचिदपि न जगाद मुनि: शिवोपायम ॥ 
आशय जन दाशनिक व आज सवदर्शनसंप्राहक-- 
दिधाकर आय जैन दार्शनिक तो है ही, पर साथ ही-कें- आाद्य-सब भारतीय 
दर्शनों के संग्राहक्त मी हैं। सिदसेन के प्रदलें किसी मी. अन्य भासतप- 
बिद्वान ने रुंत्षेप में सर्मी मारतीय दर्शनों का वास्तविक निरूपण याँद किया ट्दो तो 
उसका पता अमीतक इतिहास को महीं है। एक बार एिद्वसेन के द्वारा सब 
दर्शनों के वर्णन कौ प्रया प्रारम्भ हुई कि फिर आगे उसका अनुरूण किया 
जाने कूगा | आठवीं सदी के दरिमंद्र ने 'पडदर्शनसमुल्चयय” लिखा, चौंदइवों 
सदी के माघवाचार्य ने 'सवदशनसंग्रह!ः लिखा; जो सिद्धसेन के द्वारा प्रारम्म की 
हुई प्रथा का विकास है | जान पड़ता है सिद्धसेन ने चार्बाक, मीमांठक आदि 
प्रत्येक दर्शन का वर्णन किया होगा, परन्तु अमी जो वत्तीसियां त्म्ब है उनमें 
न्याय, वैशेषिक, सांख्य, औदध, आजीवक झौर जैन दशन की निरूपक बत्तीसियां 
ही हैं । जन दर्शन छा निरूपण तो एकाधघिक बत्तीसियों में हुआ है । पर किसी 












र्ज्पू : 


मो जैन जैनेतर विद्वान को ऋ्ोखय चक्ति करने वाज्ी तिडसेन की प्रतिमा: का 
स्पष्ट दर्शन तब होता है जब इसमे उनेीेः एरतनत्व समाक्ञोचना विषयक्त 
और वेटान्त विषयक दो बत्तीसियों को पढ़ते हैं। यदि स्थान होता तो उन दोनों 
ही बत्तीसियों को में यहाँ पूर्ण रूपेण देता | में नहीं जानता हरि भारत में ऐसा: 
कोई विद्वान हुआ हो जिसने पुरातत्व और नदीनत्व/की इतनी फ्रान्तिस्नस्णिी 
तथा हृटयहारिणी एज तलस्पशिनी निर्मम समालोचना की हो । मैं ऐसे विद्यान 
को मी नहों जानता कि जिस अकेले ने एक बत्तीसी में ग्रावीन सब उपनिष्दों 
तंथाः गीता का सार बैंदिक और ओऔपनिपयद आपषा में ही शान्दिक ओर 
आर्थिक अल्झार युक्त चमत्कारकारिणों सरणी से वर्शित किया हो। जैन 
परम्पण में तो सिद्धसेन के पहले झोर पीछे आज तक ऐसा कोई बिध्ान्‌ हुआ 
हो नहीं: है जो इतना-गहरा उप्रनिषदों का अम्बासी रहा हो और औपनिषद 
भाषा में दो औपनिषद तत्त्व का वर्णन भी कर सके | पर जिस पसरू्मण में सदा 
एक मात्र उपनिषदों की तया गोता की प्रतिष्ठा हे उत्त वेंदात्त परम्पण के विद्वान. 
भी यदि सिद्धसेन की उक्त अत्तीसी को देखेंगे तब उनको प्रतिमा के- कायल 
होकर यहाँ कह :उठेंगे कि आज तक यहूं- अन्यरत्न इश्िप्रय में आ्याने से क्‍यों 
रह गया | मगेस विश्वात्त है कि प्रस्तुत वत्तीसी की ओर किसी मी तीछय-पर 
वैदिक विद्वांतका ध्यान जाता -तो बह उस पर कुछ.न कुछ बिना. लिसे न 
रहता ॥ मेंरा यह भी विश्वास हे. कि यदि कोई मूल उपनिषदों का साम्नाय 
अध्येता जन विद्यन:होता तो भी उसः पर कुछ न कुछ ज़िलवा। जो कुछ 
दो, में तो यहाँ सिद्धसेन की पतिमा के निदर्शक रूप से प्रथम के कुछ पद्य मा 
सद्दित देता हूँ । 

कमी कमी सम्पदायासिनियरेश वश अपड़ व्यक्ति भो, आजडी की तरह उस 
समय भी विद्वानों के सम्मुख सर्चा करने की धृष्ठता करते द्ोंगे। इस ध्थिति 
का सजाक करते हुए. सिद्धसेन- कहते हैं. कि बिना ही पढ़े पंशिदतंसन्य ब्यक्ति 
विद्वानों के सामने कोकने को इच्छा करता है फिर मी उ्ी क्षग्म वह नहीं फड़ 
पड़ता तो प्रश्न होता दे कि क्‍या कोई देवताएँ दुनियाँ पर शासन करने बाजी 
हैं भी सही ! अर्थात्‌ वद्रि कोई न्‍्यायकारी देव दोता तो पेसे व्यक्तिको त्तऋच दी 
सीधा क्‍यों नहीं करता-- 

यद्शिक्षितपणशिडतों जनो विदुषामिन्छुति बफ् मरूतः | 
न च तत्वुगमेतव शीयते जगतः कि प्रमवन्ति देबताः॥ (६. १ ) 

विरोधों बढ जाने के मय से सच्ची बात भी कदने में चहुत समाक्षोचक 

दिचिकिणाते हैं। इस भी मनोदशा का जबाब देते हुए दिग्कर कड़ते हैं कि- 








पुराने पुरुषों ने जो व्यवस्था स्थिर की है क्‍या वह सोचने पर वेसी ही सिद्ध 
होगी ! झर्थात सोचने पर उसमें भी त्रुटि दिखेंगी तब फेकल उन मत पुरुखों की 
छपी प्रतिश के कास्ण हाँ में हाँ मिलाने के ल्लिएः मेरा जेन्म नहीं हुआ है | यदि 
विद्वेषी बइते हो तो के --- 

पुरातनेयां नियता व्यवस्यितिस्तत्रेव सा कि परिचिन्त्व सेलयति । 

तथेति कक मृतरूदगौरंबादहन्न जात: प्रथयन्तु विद्विषः | ( ६.२ ) 

हमेशा पुरातन ग्रमी, परस्पर विरदद्ध अनेक व्यवहारों को देखते हुए मी 
छापने इष्ट किसी एक को यथार्थ और बाकी को अयय्रार्य करार देते है।इस 
दशा से ऊंच कर दिवाकर कहते हैं कि--सिद्धान्त और ब्यवद्दार अनेक प्रकार 
के हैं, वे परर्पर विण्द्ध मौ देखें जाते हैं । फिर उनमें से किसी एक की सिद्धि 
का निर्णाय कल्दी केसे दो सकता दे तथापि बी मर्यादा दे दूंसरी नहीं--ऐसा 
एक तरफ निणंव कर छेना यह तो पुरातन प्रेम से जड़ बने हुए व्यक्ति को हो 
शोमा देता है, मुझ जैसे को नहीं-- 

बहुग्रकारा: ल्पितवः परतरं विरोधयुक्ता: कथमाशु निश्चयः | 


विशेषसिद्धावियमेव नेति बा पुरातनप्रेमअरूस्य युज्यतें॥ | 5-४ ) 


जब कोई नई चीज जाई तो चट से सनातन संस्कारी कह देते हैं. कि, यह 
तो युराना नहीं है। इसी तरह किसी पुरातन बात को कोई योग्य समीक्धा करे 
तब माँ वे कह देते हैं कि यद् तो चहुत पुराना हैं, इसकी टीका न कीजिए | 
इस अविवेकी मानस को देख कर मालविकास्निमित्र में कालिदास को कहना 
पड़ता है कि- 
प्राखमित्वेब न साथु सब न॑ चापि काब्य नवमित्यवयम्‌ | 
सनन्‍्तः परीक्त्वान्यतरद मजन्ते मूदः परप्रत्यदनेयबुद्धिः | 
ठीक इसी तरह दिवाकर ने मो माध्यरूप से कद्ा हे कि-यह जीवित पर्तमान 
व्यक्ति मी मस्नें पर आगे की पिड़ों की दृष्टि से पुराना होगा; तब वह भी 
पुरातनों की ही गिनती में झा जावगा । जब इस तरह पुरातनता अनवस्थित॑ 
है झर्यात्‌ नवीन भी कभी पुरातन हे और पुराने भों कमी नवीन रहे; तब फिर 
अम्ुक वचन पुरातन कथित है ऐसा मान कर परीक्षा बिना फ्रिए उस पर कौन 
. विश्वास करेगा 
जनोड्यमन्वत्य मतः पुरतनः पुरातनेरेव समो मविष्यति | 
पुणतनेब्वित्थनवस्थितेषु कः पुरातनोक्तान्पपरीक्षय रोचयेत्‌ | (६. ४) 
पुरीतेन प्रेम के कारण परोंदा करने यें आती बंन कर कई क्षोंग ज्यों ल्‍यों 
सम्यगू निञ्रय कर नहीं पाते हैं त्पों सयों वें उल्लटे मानों सम्बग निश्चय कर 





ब्रेऊज 


लिया हो इतने प्रसन्न दोतें हैं ओर कहते है. कि पुराने गृद जन मिथ्याभाषी 
थोढ़े हो सकते हैं! में खद मन्दनति है. उनका झआाशप नहों सममता तो क्या 
हुआ | ऐसा सोचने बालों को लक्ष्य में रस कर दिवाकर कहते हैं कि वैसे ज्लोग 
आात्मनाश की और ही दौडते हैं -- 
विनिश्चयं नेति या ययाज्सस्तथा तथा निश्चितवस्पतीदति | 
झपर्थयवाक्या गुरतोड्डमल्पणीरिति व्यवस्यन्‌ स्ववधाय बावति ॥ 
शाह्न और पुराणों में देवी चमत्कारों और अतम्बद्ध घटनाओं को देख कर 
जबे कोई उनको संमोद्षा करता दे तब अन्वंधद्ालु कई देते हैं; कि माई | इम 
ठहरे मनुष्य, और शाह् तो देव रचित हैं; फिर उनमें इसारों गति हो क्या? 
इस से सम्प्रदाय सावारण अतुभत्र को क्क्ष्य में रख कर दिवाकर कहते हैं, कि 
हम जैसे मनुष्यरूपया रियों ने ही मनुष्यों के ही चरित, मनुष्य अधिदारों के दी 
निमित्त ग्रथ्चित किये हैं| थे परोच्या में असमर्थ पुदुषों के लिए अपार और गहन 
मंते ही हो पर कोई दृदयपान्‌ विद्वान उन्हें झगाधघ मान कर कंसे मन लेगा 
वह तो परीक्षापर्वक ही उनका स्वीझार-अत्वीझार करेंगा-- 
मनुष्यइतानि मनुष्यक्षवरण्णरनुष्यदेतोनियतानि ते; स्वयण्‌ । 
यलसेयु फकर्णवानगाधपाराणि कर्य ब्द्दीभ्यति | (६. ७) 
इस सभी का यह अनुमत्र है कि कोई सुसंगत अयतन मानवक्त हुई तो 
उसे पुराणग्रेमी नहीं छुते जब कि वे कितो अत्त-ज्यल और असंबद तथा 
समझ में न आ सके ऐसे विचारवाले शांत्र के प्राचीनों के द्वारा कदे जाने के 
कारण प्रशंसा करते नहीं अपातें। इस अनुमत्र के लिए दिवाकर इतना हो 
कड़ते हैं कि वह मात्र स्मृतिमोह है, उसमें कोई विवेकंपद्धता नहं-- 
यदेव किचिद्विषमप्कल्पितं पुरातनदक्तमिति प्रशत्पते | 
विनिश्चिताधप्पयमनुष्पवाक्क तिन पव्यतें कस्मतिमोद एव प्र: ॥ ,६-) 
इस झंत में इस प्रयोक्षाय्रयान चततोप्तीका एक दी पद्म माबसह्वित देते हं- 
न गौरवाकान्तमतिर्विगाइते किमत्र खुक्ते किसमबुकमर्यतः। 
गुणावत्रोधप्रम दि गौरव कुज्ञांगनाइचमतोडन्यपा मवेत्‌ ॥ (६-२८) 
न भाव वह है कि लोग छिसो न किपी प्रकार के अड्प्यन के आवेश से, प्रस्तुत 
| क्‍या युक्त है और क्या अयुकत दे, इसे तत्वतः नहीं देखते । परन्तु सत्य बात 
तो बह हे कि अड़पपन गुणदष्टि में ही है। इसके सिवाय का बड़प्पन निरा कुल्ां- 
गता का चरित है । कोई अज्ञवा मात झाने खानदान के नास पर सद्दत सिद्ध 
नहीं हो खकती । 








अन्त में यहां मैं सारी उस वेदान्त विषयक द्वाजिशिका को सूल् मात्र दिए 
देता हैँ। य्थ्षपिं इसका अर्थ दैतसांड्य और वेदान्त उभय इष्टि से ड्ोवा है 
तथापि इसकी रूबी मुके यह मी जान पढ़ती दे कि ठत्नमें झोपनितर भाषा 
जैन तत्वशन भो आवावित रूप से कद्ा गया है। शब्दों का सेतु प्रार करके 
यदि फोई चूद्समजक्ञ अर्थ गाम्मोर्य का स्पर्श करेगा तो इसमें से बौद्ध दंशन का 
भाव मी पकड़ सफेगा। आअतएब इसके अर्थ का विचार मैं ध्यान संकोच के 
कारण पाठकों के ऊनर दी जोड़ देता हूँ। आच्य उपनित्रदों के तथा गीता के 
विचारों आर वाक्‍्पों के साथ इतकों तुज़ना करने को मेरे इब्ड्ा दे, पर इसके 
ज्िए अन्य स्थान उपयुक दोगा । 


अज: पहंगः शबज्ञो विश्वमबे घत्े गर्मंसचरं चर तर | 
दोज्स्पाष्यक्चमक्ल सबान्य वेदातीत वेद वे सत वेद || १ ॥ 
स एवेंतदवेंदु यदिद्वाध्षति वेद तमेयेतद्वेंद यदिझस्ति वेद्यम ॥। २ । 

स॒ एजैतदूसबन सुजति विश्वल्लसमेबेतत्तुजति भुवन विश्वरूपस | 

न चेंनेनं छुजति कमिबन्रित्यजात न चातों तजति झुबने नित्यजातम्‌ ॥ 
एकायनशतात्मानम्रे्क विश्वात्मानममृर्तं जायमानम | 

दत्त न वेद किमूचा करिष्यति थत्त च वेद हिमचा करि्पति ॥४॥ 
सर्वद्वारा निभ्रत(ता) मत्युपाशः ल्वयंप्रमानेक्तइस्तपर्वा । 

यत्वां वेंदाः शरते यज्ञगर्माः सेगग गुद्दा गूइते स्तवमेतत्‌ |») 

मांवोमावों निःसतत्यों [ सतत््यो ] नारंजनों [ र॑जनो | यः प्रकार: | 
गुणात्मको निगुंणो निष्पमावों रिश्वेश्वरः सर्वभयों न सर: ॥ ६ ॥ 
सूट्ठा सट्टा स्वयमेवोपमुंछ सबश्चायं भूततगों यतञ् । 

न चास्यान्वत्कारण सर्गत्िद्धों न चागगान खजते नापिं चात्यान्‌ || ७ ॥ 
निरिद्धियक्छुपा वेत्ति शब्दान्‌ भोजेण रूप जिम्रति जिहया च । 
परादेजंधीति शिरसा याति लिएन्‌ सवेण सर्व कुझते मन्‍्यते व || ८ ॥ 
शब्दातीक कप्पते बाववू्केआनातीतों शायते ज्ञानबद्धिः । 

अन्यातोतों बच्पते कजेशपाश माँक्ातीतों मुच्यते निर्मिकल्सः ॥ ६ ॥ 

नाय॑ ब्रक्मा न कपर्दी न किभूएब्रक्षा चाय शंकस्त्ाच्युतल । 

अत्मिन्‌ मूड्नाः मतिमा: कल्पपन्तो(न्ते) शञानआ् न च भूपों नमो5॑त्ति ॥ 
आपो वढ़िमांतरिश्या डुताराः सत्य॑ मिय्या वसुषा मेंबर सनम | 

अझ्मा कोट: शंकरत्ताज्ष क्षय) ऐेतु: सवे॥सवंधा सबंतोष्यम्‌ ॥९१॥ 








र्७्ट 


स प्रवाय॑ निभृता देन सत्ता: शश्वदु खा दुः्सनेवापियत्ति । 

स एवदायंमृपथों य॑ विदित्या ब्यतीत्य नाकममृतं स्वादयन्ति ॥१२॥ 

विद्यावित्व यत्र नो संमवेते बन्नासक्न नो दवीबों न गम्पम | 
यस्मिन्‍्मृत्युनेहते नो तु कामा(काम:) से सो5क्चरः परम ब्रह्म वेचम ।।२२॥ 

झोतप्रोता; पशवों बन रूबे श्ोतग्रोततः पशुमिश्प सचेः । 

सर्वे चेसे पशवस्तस्य द्ोम्यं तेपां चायमीश्वरः संवरेशपः [[१४।॥| 

तस्वैवेता रश्मयः कामंपेनोर्या: पाप्मानमदुद्ाना: चुसन्ति । 

बेनाध्वाताः पंच जना; स्वपन्ति [प्रोडरड्ास्ते | स्व परिवर्तमाना; ॥१४ ॥ 

तमेवाश्यत्यमृपयों दामनस्ति हिरश्मयं व्यस्तसइलशीषम | 

मनःशयं शतशाखपग्रशासं यस्मिन बीज विज्वमोत प्रजानाम ॥१९॥ 

स गीय्ते वीयते चाघ्वरेंदु मन्त्रान्तरात्मा ऋग्यज:सामशासत्र: । 

आधःशयों कितितांगो गशष्यक्षः स विश्वयोनि: पुरुषों नेवर्णाः ॥१७ 

तेनैबतदित्तं बड़ाजालं दुराचर हृष्ठभपसर्गपाशम, | 

आअस्मिन्मस्ना मानवा मानशल्येविवेष्यन्ते पशवों जायमानाः ॥ २८॥ 

अयमेदान्तझअरति देवठानामध्मिन देवा अधिविश्वे निषेदुः | 

अयमदण्डः प्राणमुक पेतयाने रंध विधा बद्धो व्रषमों रोरथीति ॥१६॥ 

शर्पा गर्भ: सविता बहिरेष ट्विरएमयआन्तरात्मा देवयानः । 

एतेन स्त॑मिता सुमगा चौनंमत्य गर्वी चोवी सत्त च भीमयादलः ॥२०॥ 

मनः सोमः सविता चक्तषुरस्य मा प्राणों मुखमस्याब्यपिवः | 

दिशः ओज नाभिरंप्रमब्दयान पादाबिज्लाः सुरसा: सबमापः ॥२९१॥ 

विपवीजमंभोजगर्म: शंसुश्चायं कारणं लोकसष्टौ । 

नैन॑ देवा विद्रते नो मनुष्या देवाअन विदुरितिरेताा् || २२ ॥ 

आस्मिन्‍नुदेति सबिता ल्ोकचकरस्मिन्नस्तं मन्छुति चांशुग्मः 

एपोष्जल्ल॑ दर्तते काज्चक्रमेतेनायं जीवते जीवज्ञोकः ॥२३॥ 

अस्मिन्‌ प्राणाः प्रतिबदाः प्रजानामस्मिननस्ता रथनामाजिवास: | 

अस्मिन्‌ प्रौते शीर्णमुल्ञाः पतन्ति प्राणार्शत्ता: फलमिव मुक्तजन्तम्‌ ॥२४॥ 

शउिपन्नेंकणजा ले निह्वितं मस्तकानामध्मिन्‌ सर्वा मसूतबश्तायआ !। 

परहान्तमेन पुरुष वेद बेदयं छादित्यवण तमसः परस्तात्‌ |[२९१|| 

विद्वानड्श्रेंठहनो5्चेतनों वा सश्टा निरीहः से द पुमानात्मतन्वः | 

छराकारं: सतत चादुरात्मा विशीयन्तें वाचों युक्तेयोषत्मिन्‌ ॥२६॥ 

बुद्धिबोदा बोधनीयोष्न्तरात्मा बाह्यआय स प्ररात्मा दुरात्मा | 

नासबिक नाप्थक नामि नोमी रुव चंतत्पशवों य द्विपन्ति ॥२७॥ 








सर्वास्मर्क सझगठते परीतमनादिभछः ब्रम | 
कुमारमजरं च ह॒दं व एन पिदुरम्ततात्ते भवन्ति ॥स८। 
नास्मिन ज्ञाते अक्षणि ब्रह्मचय मेल्या जाप: स्वक््तयों नो पविज्रम्‌। 
नाहं नान्‍्यो नो मदहास्नों कनीयान्रिःसासान्यों जायते निमिशेषः ॥रे६॥ 
मैंने मत्वा शोचते नाम्युपैति नाप्याशास्ते प्रिपते जायते वा । 
नाहिल्लोके एशते नो परस्मिल्लोकातीतो वतते लोक एबं ॥र३े०॥। 
यस्मात्परं नापरमस्त फिदिद्‌ यस्मात्नाणीयों न ब्वाये5स्ति कब्रित्‌ | 
वृक्ष इल स्तब्धो दिवि तिडत्येकस्तेनेद पूणा पुरुषेण सवम ॥३ १॥ 
नानाकल्प पश्यतों जोवज्ञोक नित्यासक्ता ब्याघयशक्षाधवश्न | 
यश्मिक्षेवं स्वतः सवतत्व इड्टे देवे नो पुनत्तापमेति ॥३२॥" 
उपसहार- 
बार में लिद्धसेन का एक पत्न उद्धत करता हूँ जिसमें उन्होंने घाउघ- 
पूर्णा यक्तृत्व या पाणिडत्य का ठपद्दास किया है--- 
इंक्ला[त च वृदर्न आत्मायते जे वाइमयम | 
भ्ोतार; सन्ति चोकस्य निरूजः को न पशिइतठः ॥ 
सारांश यह है, कि मुंख का गद्मा तो देयने. दी खोद रखा डे, प्रक्‍त्न यद 
झपने हाय कौ बात ई सुननेवाले सत्र झुरूम हैं; इसलिए वक्ता या 
पुण्डित बनने के निमिच यदि जरूरत है तो केवल निर्क्ंजताकी है | एक बार 
घृष्ट बन कर घोहिए, फिर सब कुछ सरल है । 


$#० रे६४५ | [ भारतीय विद्या 
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भगवान्‌ पाश्वंनाथ की विरासत । 
[ एक ऐतिहासिक अध्ययन ] 


वर्तमान बैन परंपरा भगवान्‌ महावीर की विंससत हें | उनके आज्चार-पिचार 
की छाप इसमें अनेक रूप से प्रकट होती है, इस बारे में तों किसी प्रेतिह्सिक को 
सन्देह्द था ही नंहीं। पर महावोर की आचार-क्चार की परंपरा उनकी निजी 
निर्मित हे--जैसे कि ब्रौद्ध परंपरा तथागत बुद्ध की निजी निर्मित हं--या वह 
पूबंदर्तों किसी तप्त्वी की परंपरागत विरासत हे ! इंत विषय में पाइचात्य ऐंति 
हासिक बुद्धि चुप न थी। जैन परंपरा के लिये भ्रद्धा के कारण जो बात झसन्दिग्ध 
थी उसी के बिषय में वैज्ञानिक इष्टि से एज ऐतिहातिक दृष्टि से विचार करनेवाले 
तव्स्थ पाश्ात्म विद्वानों ने सन्देद प्रकट किया कि, पराश्वनाथ आदि पूयवर्ता 
तोचकरों के अत्तित्व में क्या कोई ऐतिहासिक प्रमाण है ! इस प्रश्न का माकूल 
जवाब तो देना चाहिए. था जैन विद्वानों को, पर वे वैसा कर न सके | आखिर 
को डॉ० याकोबी जैसे पाशचात्य ऐतिहासिक दो आगे आए, और उन्होंने ऐति- 
हासिक दृष्टि से छानबीन करके अछास्य प्रमाणों के आधार पर बतलाबा कि, 
कम से कम पाश्वनाथ तो ऐतिहासिक हैं ही ' । इस विषय में याक्रोंथी महाशब ने 
जो प्रमाण चबतत्वाएं उनमें जैन आगमों के अतिरिक्त बौद्ध पिटक का मी समावेश 
होता हैं | बौद्ध पिवकगत उल्लेखों से जैन आगमगत वर्णनों का मेल बिठाया गया 
तब ऐतिडासिकों की प्रतीति दृदतर हुई कि. महाबीर के पूर्व पारवेनाथ अवश्य 
हुए हैं। जैन आगमों में पाश्मंनाथ के पूर्वचतों बाईस तीथंकरों का बन आता 
है| प्र उसका बहुत बड़ा हित्सा मात्र पौराणिक ह | उसमें ऐतिहासिक प्रमाणों 
की कोई गति अमी तो नहीं दिखती | 


१० डॉ० याकोबी ; “705६४ ए&/ह73 'छझ७ 9 |४5॥67 03] 800, 73 0 
2875॥8७7 फफ़ को छ फछाप एा0ए0506.'' 
*_-उजिलाक्छतें मि60थच 0 ॥78 सतना, ४0. | ९ ५ 
[प्राह०0च0 670, ए9. & ]--++ज 


कि जैन घर्मं और दर्शन 
याकोत्री द्वारा पाश्वनाथ की ऐतिटहासिकता स्थापित होते ही विचारक और 
गवेषक को उपल्षब्ध जैन आगम अनेक बातों के लिए ऐतिहासिक दृष्टि से विशेष 
महत्व के जाने पढ़ें और पैसे छोग इस दृष्टि से मी आगमों का अध्ययन-विवेचन 
करने लगे । फत्ञतः कतिपय भारतीय विचारकों ने और विशेषतः पाखात्व विद्वानों 
ने उपलब्ध जैन आगम के झाधार पर झनेकविघ ऐतिहासिक सामग्री इकट्ठी की 
शोर उसका यज्-सत्र पकाशन. भी होने लगा | अप तो धीरें-धोरे रूढ और श्रदालु 
जैन वर्ग का मी ध्यान ऐतिहासिक दृष्टि से श्रत का अच्ययन करने की ओर जाने 
क्ञगा है। यह एक सन्‍्तोष की बात है | 
प्रस्तुत लेख में उसी ऐतिहासिक इश्टि का आअय लेकर विचार करना है कि, 
मगवान महावीर को जो आचार-विचार की आध्यात्मिक विरासत मिलनी वह किस 
किस रूप में मिली और किस परंपरा से मिली ! इस प्रश्न का संक्षेप में निश्चित 
उत्तर देने के बाद उतस्तका स्पष्टीकरण ऋमशः किया जाएगा । उत्तर यह है कि, 
मह्ठावौर को जो आवच्यात्मिक विरासत मिल्ली है, वह पाश्वनाथ कौ परंपरागत देन 
हैं। वह विरासत मुल्‍्यतथा तोन प्रकार की हे--( £ ) संघ ( २ ) आचार और 
(३ )शअत। 
ग्रचपिं उपलब्ध आगमों में कई आगम ऐसे है कि जिनमें किसी न किसी 
रूप में पा्र्शनाथ या उनकी परंपरों का सचन हुआ है | परन्तु इस लेल में 
मुख्यतया पाँच" आगम, जो कि इस विषय में आधिक महत्त्व रखते हैं, और 
जिनमें अनेक पुरानी बातें किसी न किसी प्रकार से घयार्थ रूप में सुरक्षित रह गई 
है, उनके उपयोग किया जाएंगा। साथ ही बौंद्ध पिटक में पाए जानेवाले संबादी 
:उल्लेज़ों का तथा नई खोज करनेवात्ञों के दारा उपस्थित की गई सामग्री में से 
उप्रयोगी अंश का मी उपयोग किया जाएगा | 
दिगंंघर-इवेतबर दोनों के ग्रंथों में वर्णित हे कि, पराश्यनाथ का जन्म 
कांशी--बनारस में हुआ और उनका निर्धाण सम्मेतशिखर वर्तमान पांश्वनाथ 
पहाडं--पर हुआ । दोनों के चरित्र-विषयक साहित्य से इतना तो निर्विवाद 
मालूम होता हैं कि पाश्वनाथ का धर्म-प्रचार-च्षेज्र पूर्व मात्त--खास कर गंगा के 
उत्तर और दक्षिण भांग--में रहा | खुद पाश्वनाथ को विद्यर भूमि को सामा 
का निश्चित निर्देश करना अभी संभव नहीं, परन्तु उनकी शिष्ष्य परंपरा, जो 
पाश्वांपत्विक कहलाती है, उसके विद्वार च्षेत्र की सीमा जैन और बौंद्ध ग्रंथों के 
आधार पर, अत्पष्ट रूप में भी निर्दिष्ठ की जा सकती है। अंगुत्तरनिकाय नामक 





३: आघारंग, दज़कृतांग, स्थानांग, मग़बती और उत्तराध्ययन । 


मगवान्‌ पार्वनाथ की विरासत धर 


ब्रौद्ध अन्थ में उतलाया है कि, वप्प नाम का शाक्य निम्नन्धभावक था |* इसी 
मूल सुतत की अद्डकथा में वप्प को गौतम बुद्ध का चाचा कहा है। वष्प बुद्ध का 
समकालीन कपिलवस्तु का निवासी शाक्य था। कंपिलवलु नेपाज्न की 
तराई में है। नीचे की ओर रावती नदी--जो बौद्ध अस्थों में अचिराबती नाम 5॥ 
प्रसिद्ध है, जो इरावती भी कहलाती हँ-- उसके तट पर आवज्ती नामक पसिस 
शहर था, जो आजकल सहट्मइद” कहलाता है। श्रावस्ती में पाश्यनाय 
की परंपरा का एक निर्मन्य केशी था, जो महावीर के मुख्य शिक्ष्य गौतम से 
मिला थाम । उसी केशो ने पएली नामक राजा को और उसके सारथि को चर्म 
प्रा कराया थां* | जैन झआगमंगत तेयविया" ही बौद्ध पिट्कों की सेत॑व्या जान 
पड़ती है, जो आवउस्ती से दूर नहों । वैशाली, जो मुजफ्फरपुर जिले का आजकल 
का वसाटर है, और उत्रियकुण्ड जो वासुकुण्डर कइलाता है तथा वाणिन्य 
ग्राम. * * ज्ञो बनिया कहलाता है, उसमें भी पाश्सांपत्पिक मौजूद थे, जब कि 
महावीर का जीवनकाल आता है। महावीर के माता-पिता मी पाश्यापत्थिक कहे 
गए हैं* "| उनके नाना चेटक तथा बड़े माई नन्दीव्धन आदि पाश्वापत्यिक रहे 
हों तो आश्चर्य नहीं | गंगा के दक्षिण राजयददी था, जो आजकल्ष का राजमिर है । 
उसमें जब्न मद्दावीर घर्मोपदेश करते हुए आते है तब ठुंगियानिवासी पराश्वरपित्यिक 
कआवकों और पाश्वापत्विक येरों के बीच हुई धर्म चर्चा की बात गौतम फे द्वारा 















३. एके समये भगवा सक्‍केस विहरति कपिलवत्युत्मि अथ खो वष्पों सक्को 
निगण्ठसावगों इ० ॥|-अंगुत्तरनिकाय, चतुक्कनिपात, वस्ग ४. 
ग्रफाल फांकड ठतहल्फ 5 रिड्रा। 7ज50कुूछर फअभाह॥, ४ 6| ॥!, 7. 882. 
४. शी नन्दलाल डे ; ॥फछ छ6णुछहा॥ए0 फट जाबरर ० :0४ंक्ा 
300 हाहता#छफत। 608, 97. 89. 
५. उत्तराध्ययनसूत्र, झ० २३ | 
&. रायपसेशइय ( पं० बेचरदासजों संपादित ), प्ृ० २३० आदि । 
देखो उपयुक्त ग्रन्थ, ए्‌० २७४ | 
८. ६, १० देखो- वैशाली अमिनन्दन भअन्य, प्र० ६२; आ० विजय- 
कल्याणसूरि कृत भ्रमणमगवानमदहावीर म॑ पिद्यारसूय कप; 


एफ (७०६पडएस04)। )009फच7 क ए सैर शा; जावे जैल्ती- 
छ8हएज। ॥607 









यावि होत्या +--आचारांग, २, माउचूलिका रे, सूतज ४०१ | 


द्व बैन धमं और दर्शन 


मुनते है" * | तुंगिया सजण्ड के नजदीक में ही कोई नगर होना चाहिये, जिसकी 
पहचान आचार्य विजयकल्पाणसूरि आधुनिक तुंगी गाम से कराते हैं* ३ | 

अचे-खुचे ऊपर के अति झल्प वर्यनों से भी इतना तो निष्कर्ष इम निर्विवाद 
रूप से तिकाल सकते हैं कि, मद्ावोर के अ्रमण और घमोपदेश के वन में 
पाए जाने वाले गंगा के उत्तर दक्तिण के कई गाँवनगर पारश्वनाय की परम्परा 
के निम्रयों के मी विह्ास-चेत्र एवं धर्मप्रतारत्तेज्र रहे | इसी से हम बैन आगमों 
में यक्ततत्र यह मो पाते हैं कि, राजगहो आदि में महावीर की पाश्वापत्तिकों 
से सेंट हुई | 

ख़ुद बुद्ध अपनो बुद्धत्व के पहले की तपंश्र्यां और चर्या का जो. बगन करते 
हैं उसके साथ तत्काल्ोंन निग्रंध आचार "९ का हम जब मिलान करते ईं 
कपिलबत्तु के निग्रंय भावक वप्य शाक्य को निर्देश सामने रखते हैं तथा बौद्ध 
पियकों में पाए जाने वाले खास आचार और तत्वज्ञान संबन्धी कुछ पारिमाषिक 
शब्द" ", जो केवल निग्रथ प्रवचन में हो पाएं जाते हैं-- इन संब्ं पर विभार 
करते हैं तो ऐसा मानने में कोई खास सन्देद नहीं रहता कि, बुद्ध ने भले थोढ़े 


१२, भगवती, २, ५ | 

१३६ अमशणभगवानमहावीर, पु० ३७१ | 

१४ तुलना--दशवेकालिक, झअ०. ह, ४-३ और मब्मिमनिकाय, 

महासिंहदनादसुत्त | 

१४. पुर्णाल, आंसव, संवर, उपोसम, सावक, उपासग इत्यादि | 

धयुसाक्ष' शब्द बोंड पिटक में पहले ही से जीव-न्‍्यक्ति का जोधक रहा है| 
( मब्किसनिकाय ११४ )। जैन परम्परा में वह शब्द सामान्य हरूप से जड़ 
परमाणुओं के अर्थ में रूद हो गया है | तो भी भगवती, दशवेकालिक के प्राचोत 
स्तरों में उसका बौंद्ध पिटक स्वीकृत अर्थ मी सुरक्तित रहां हैं। मगषती के 
६-१०-३६१ में गौतम के प्रश्न के उत्तर में महायोर के सुख से कहलायां हैं 
कि, जीव 'पोग्गली भी है और 'पोसाल भी | इसी तरह मगवती के. ₹०-२ 
में जीवतत्व के अमिवचन--पर्वायरूुप से 'पृस्गज्” पद आया है। दशवैकालिक 
५१-७३ में पोग्गल' शब्द मांसः अथ में ग्रयुक्त है, जो जौवपनघधारी के 
शरीर से संबंध रखता है | ध्यान देने योग्य बात यह है कि वह शब्द जेन-बोद् 
अ्रुत से मिन्न किसी भी धाचीन उपक्ब्ध अत में देखा नहीं जाता 

“बासवा और 'संचर' ये दोनों शब्द परत्पर विदुद्धायंक हैं। आसपर 
चित्त या आत्मा के क्लेश का बोधक हैं, जब कि संबर उसके निवारण एवं 
निवासरणोपायका | ये दोनों शब्द पहले से जैन-झागम झौर बौद्ध पिटक में समान 








भगवान पाह्वनाथ की विरासत ःछ 


ही समय के लिये हो, पार्श्रनाथ को परंपरा को स्वीकार किया था। अध्यापक धर्मा 
_ मन्‍्द कौशाम्बी ने भी अपनी अन्तिम पुत्तक 'वारव॑नायाचा चातुर्बासत धर्म! 
( पृ» रेड, २६ ) में ऐसी ही सान्यता सुच्िति की है । 

जुद्ध महावीर से प्रथम पैदा हुए और प्रथम हो निबांण प्रात किया | दंड नें 
निर्मरथों के तपःप्रचान आचारों की अवदेलना * ' की है, और पू्-पूर्व गुर्ओं को 
जया तथा त्लज्ञान का मार्ग छोड़ कर अपने अनुमद से एक नए विशिष्ट मार्ग 
की स्थापना की है, गहस्थ आर त्यागी संघ का नया निर्माण किया दे; जब कि 
महावीर ने ऐसा कुछ नहीं किया | महावीर का पित॒धर्म पाश्ोपत्पिक निम्नयों का 
है। उन्होंने कहीं भी उन निर्गे्यों के मौलिक आचार एवं तत्वज्ञान की लग्न भी 
अवदेलना नहीं की है; प्रत्युत निम्रयों के परम्पणंगत उन्हीं आचारुविचारों को 
अपनाकर अपने जीवन के दारो उनका संशोधन, - परिव्षन एवं! ग्रचार किया 
है। इससे हमें मानने के लिए बाध्य होना पड़ता है कि, मदावीर पार्श्वनाय को 
अथ में ही पयुक्त देखे जाते हैं ( तत्त्वार्थाधिगम सूत्र ६-१, २,; ८-१ ;६-१; 
त्यानांगसूत्र १ स्थान ; समवायांगसूज ५ समवाय; मज्मकिमनिकाय २ | 

धउपोसथ' शब्द ग्रहस्थों के उपवत-विशेष का ब्घक है, जो पिटकों में झाता 
है ( दीषनिकाय २६ ) | उसी का एक रूप पोसह या पोसघ भी है, जो आंगमों 
में पहले ही से प्रयुक्त देखा जाता है ( उबासगदसाओं ) | 

स्ावग” तथा “उबासग” ये दोनों शब्द किसीन-किसी रूप में पिव्क 
( दौघनिकाय ४ ) तथा आगमों में पहले हो से ग्रचलित रहे हैं। यद्यपि बाद 
परम्परा में 'सावग का अर्थ है बुद्ध के साछात्‌ मिक्तु-शिष्ष्यः (मब्किमनिकाय 
३), है )2 जम कि जैन परम्परा में बह “उपासक' की तरह गहस्प अनुयायी अर्थ में ही 
प्रचलित रहां है | 

कोई व्यक्ति गहस्थाअम का त्याग कर मिक्तु बनता हैं. तब उस अर्थ में एक 
वाक्य रूट है, जो पिटक तथा आगम दोनों में पाया जाता है। वह वाक्य है 
भश्रगारस्मा अनगारिय पत्थजन्ति” ( महावम्ग ), तथा “अगाराओं अणगारिय॑ 
पव्बइत्तए” ( मगबती ११-१२-४३१ ) | 

यहाँ केवजञ नमूने के तौर पर थोढ़े से शब्दों की तुलना को है, पर इसके 
वित्तार के लिए और भी पर्षात गुजाइश दे | ऊपर सूचित शब्द और अर्थ का 
साइश्य खासा पुराना है| वह अकस्मात्‌ हो दी नहीं सकता | अ्रतणव इसके मूल 
में कहींनन-कहीं जाकर एकता खोजनी होगी, जो संमकतः पाश्वनाथ की परम्परा का 
हो संकेत करती है । 

१६, मज्किमनिकाव, महासिंदनादसुत्त 





ष्प जैन धर्म और दर्शन 


परम्परा में ही दीक्षित हुए---फिर मले ही वे .एक विशिष्ट नेता बने | महावीर 
तत्काज्लीन पार्श्रापत्पिक परंपरा में ही हुए, इसी कास्ण से उनझो पाइवनाथ के 
परंपणागत संघ, पार्श्नाथ के परंपरागत आचार-विचार तथा पार्श्वनाय का 
परम्परागत अत विरासत में मिले, जिसका समन नीचे लिखे ग्रमाणों से होता है । 
संघ-- 

भगवती १-६-७६ में काल्लासवेसी नामक पाश्वापत्यिक का वर्णन है, मिसमें 
कहा गया है कि, वह किन्हीं स्थविरों से मिल्ला और उसने सामायिक, संयम, 
प्रत्याख्यान, कायोत्सग्ग, विषेक आदि चरित्र संजन्वी मुद्दों पर अ्श्न किए | स्थविरों 
ने उन प्रश्नों का जो जवांब दिया, जित्त परिमाषा में दिया; और काज्नासवेसी ने 
ज्यों प्रश्न जिस परिमाषा में फिए हैं; इस पर विचार करें तो हम निश्चित रूप से 
कह सकते हैं कि, वे प्रश्न और परिमाषाएँ सत्र जैन परिभाषा से ही सम्बद्ध हैं । 
थेरों के उत्तर से काल्ासवेसी का समाधान होता हे तब बह महावीर के द्वारा 
नवसशोधित पंचमहाश्त और प्रतिकमणघम को त्वीकार करता है| अशथांत वह 
मह्दावीर के तंव का एक समन्वय बनता है | द 

भगवती ४-६-२२६ में कतिपय येरों का वर्णन हैं। वे राजयही में महावीर 
के पास मवांदा के साथ जाते है, उनसे इस परिभमित क्लोक में अनन्त रात-दिन 
और परिमित रात-दिन के बारे में प्रश्न पूछते हैं। मद्दावीर पार्श्वनाथ का इवाल्ला 
देते हुए जवात्र देते हैं कि, पूरिसादाणाीय पाश्व॑ ने लोक का स्वरूप परिमित ही 
कहां है । फिर वे अपेज्ञामेद से रात-दिन की अनन्त और परिमित संख्या का 
खुल्लाता करते हैं। खुज्ञासा सुनकर थेरों को महावीर को संवज्ञता के विषय में * 
ग्रतीति द्वोतों है, तब वे बन्दन-नमस्कारपू्षंक उनका शिष्यत्व स्वीकार करते हैं 
अर्थात्‌ पंच महाबतों और सप्रतिकमणपर्म के अंगोकार द्वारा महावीर फे संघ के 
अंग बनते हैं | 

ममवती ६-३२-३७८, ३७६ में गांगेय नामक पाश्वोपत्पिक का वगुन ह । 
वह वाशिज््यग्राम में महावीर के पास जाकर उनसे जीवों की उत्पत्तिच्युति आदि 
के बारे में प्रश्न करता हे। महावीर जवाब देते हुए प्रथम ही कहते हैं कि, 
पुरिंसादाणीय पाक्न ने ज्ञोक का त्वल्प शाश्वत कहा है | इसी से में उत्तत्ति-च्युति 
आदि का खुलासा अम॒क प्रकार से करता हूँ। गांगेंप पुनः प्रश्न करता है कि, 
आप जो कहते हैं वह किसी से सुनकर या स्वयं जानकर ? महावीर के मल से 
' यहाँ कहलावा गया दे कि, में केवल्ी हूँ, स्वयं ही जानता हूँ । गांगेव को सर्वक्ञता 
को भतीति हुईं, फिर बह चातुयांमिक चर्म से पंचमहात्रत स्वीकारने की अपनों 


भगवान पाश्वनाय की विरासत ह्‌ 


इच्छा प्रकट करता है आर वह झन्त में सप्रतिक्रमण पंच महाजत स्वीकार करके 
महाबीर के संघ का अंग बनता है । 

पैचकतांग के नातंदीया अध्ययन ( ३-७-७१, ७२, ८१ ) में पाश्वोपत्विक 
उदक पेदाज़ का बणन है, जिसमें कहां गया है कि, नाल्‍दा के एक आवक लेप 
को उदकशाला मेँ जत्र गौतम ये तब उनके पास वह पास्वापत्यिक आया और 
उसने गौतम से कई प्रश्न पूछे । एक प्रश्न वह था कि, तुम्हारे कुमार-पुंज आदि 
निमग्रंथ जब ग्हस्थों को स्वृत्न अत स्वीकार कराते हैं तो यह क्या सिद्ध नहों होता कि 
निषिद्ध हिंसा के सिवाय अन्य हिंसक प्रतृत्तियों में त्यूल ज्त देनेवाले निग्रयों की 
अनुमति है ! अमुक हिंसा न करो, ऐसी प्रतिश कराने से यह झपने आप फलित 
होता है कि; बाकी की हिंसा में हम अनुमत ईं--इत्यादि अइनों का जबाब गौतम 
ने बित्तार से दिया है। जब उदक पेंदाल को प्रतीति हुई कि गौतम का उत्तर 
सयुक्तिक है तब उसने चतुर्यामधम्म से पंचमद्ातत त्वीकारने की इच्छा प्रकट को | 
फिस गौतम उसको अपने नायक ज्ञातपुत्र महावीर के पास ले जाते हैं। यहीं उदक 
पेंढाज्ष पंचमहाबत सप्रतिकमशघर्म को अंगीकार करके मद्गावीर के संत्र में 
साम्मान्ित क्र चयचां 

दा है। गौतम औऔर उदक पेदाल़ के बीच हुई विस्तृत 


उत्तराब्यवन के २३ वें अध्ययन में पाए्वापत्यिक निम्रंथ केशी और महावीर 
के मुख्य शिष्य इन्द्रभूति-दोनों के आवत्ती में मिलने को और आचार-विचार 
के कुछ मुद्दों पर संवाद होने की बात कही गई दे । केशी पाश््वांपत्यिक प्रभाव 
शाली निग्रथ रूप से निर्दिष्ट हैं; इन्द्रभति तो महाचीर के प्रधान और साल्षात्‌ 
'शित्य ही हैं। उनके बीच की चर्चा के. विषय कई हैं, पर यहाँ प्रस्तुत दो है। 
केशी गौतम से पूछते हैं कि, पाश्व॑ंनाथ ने चार यास का उपदेश दिया, जब कि 
वेघमान--महावीर ने पाँच याम--महाज़त का, सो क्‍यों ! इसी तरह पराइवनाथ ने 
सर्चेज्ष--सवस्त्र धर्म वतल्ञाया, ऊबर॒ कि महावोर ने अचेज़--अवसन धर्म, सो 
क्यों ! इसके जवाब में इन्द्रभूति ने कदा कि, ** तत्तदष्टि से चार याम और 
पाँच मद्ाज्त में कोई अन्तर नहीं हे, केवल वर्तमान थुग की कम और उलटी 
समर देखकर ही महाबीर ने विशेष शुद्धि की दृष्टि सें चार के स्थान में पाँच 
महाजत का उपदेश किया हैं। और मोज्ष का वात्तविक कारण तो आन्तर ज्ञान, 
दर्शन और शुद्ध चारित्र ही है, वल्य का होना, न होना, यह तो ज्षोकददृष्ठि है | 
इन्द्रभूति के मूलगामी जनाब की ययथायंता देखकर केशों पंचमडहाघत स्वीकार करते 
है; और इस तरह महावीर के संघ के एक अंग चलते हैं | 


१७ उत्तग़ुब्ययन, आ० रेड, इलाक ररे-रेर | 





१० बैन धर्म और दर्शन 


ऊपर के थोड़े से उदधस्श इतना समझने के लिए प्रयाँत हैं कि महाघीर 
और उनके शिष्य इन्द्रभूति का कई स्थानों में पाश्वापत्पिकों से मित्ञन होता है । 
इन्द्रमूति के अलावा झन्‍्य भी महावीर-शिष्य पाश्यांपत्विकों से मिलते हैं ॥ 
मिज्ञाप के समव आपस में चर्चा होती है | चर्चा मुख्य रूप से संक्म के जदे-जुदे 
अंग के अथ के बारे में एवं तत्वज्ञान के कुछ मन्तव्यों के बारे में होती हैं। 
मद्दावोर जवाब देते समय पाश्यनाथ के मन्तत्य का आधार भी लेते हैं और 
पाश्वताथ को 'प्ररिसदाणीय” अर्थात्‌ “पुरुषों में आदेय' बैसा सम्मानसचक 
विशेषण देकर उनके ग्रति हार्दिक सम्मान यूचित करते हैं। और पाश्व के प्रति 
निष्ठा खखनेवाले उनको परंपरा के निम्रयों को झपनी और आक़ुएट करते हैं। 
पाश्वपत्विक भी भदह्ावीर को अपनी परीक्षा में खरे उतरें देखकर उनके सँघ में 
दाखिल हीते है अर्थात्‌ वे पाश्यनाथ के परंपरागत संघ और महावीर के 
नव्स्थापित संच--दोनों के संघान में एक कही बनते है। इससे यह मानना 
पड़ता है कि, मद्ाचीर ने जो संघ रचा उसको भमित्ति पाशइ्वनाथ की 
संघ-परंपरा है। 

यद्मापिं कई पाश्यांपत्विक महावीर के संघ में प्रतिश हुए, तो भी कुछ 
पाश्वॉपत्पिक ऐसे भी देखें जाते हैं, जिनका महावीर के संघ में सम्मिलित होना 
निर्टिष्ठ नहों है। इसका एक उदाइरण भगवती २-५ में यों है--तंगीया नामक 
नगर में ५०० पाश्यांपत्यिक अ्रमण पघारते हैं। वहाँ के तत्वश्ञ अमणोपासक 
उनसे उपदेश नुनते है। पाश्वापत्यिक स्थेबिर उनको चार बराम आदि का 
उपदेश करते हैं। आवक उपदेश से प्रसन्न होते है और वम में स्थिर होते हैं ॥ 
वें स्थविरों से संबम, तप आदि के विषय में तथा उसके फल फे विषय में प्रश्न 
करते हैं। पाश्वॉपत्पिक स्थविरों में से कालशिवपत्त, मेशिल, आनन्दरक्लिय और 
कासव ये - चार स्थविर अपनी-अपनी दृष्टि से जवाब देते हैं। पाश्वॉपत्पिक 
त्थविर और पाश्वापत्पिक श्रमणोंपासक के बीच तुंगीया में हुएए इस प्रश्नोत्तर का 
दाज्ञ इन्द्रभूति राजयद्दी में तुनतें ई और फिर मदहाबीर से पूछते हें कि - “क्या 
ये पाश्वॉपत्यिक स्पविर प्रश्नों का उत्तर देने में समर्थ हैं?” मह्दावीर स्पष्टया 
कहते ई कि-“वजे समर्थ हैं। उन्होंने जो जवाब दिया वह सच है; में मी वही 
अवाब देता ।” इस संवादकथा में ऐसा कोई निर्देश नहीं कि. तुंगीवावाले 
पराशवॉपत्तिक निम्रय या श्रमणोपासक महावोर के संघ में प्रविष्ठ हए। यदि वें 
प्रविष्ट होते तो इतने बड़े पाश्वापत्पिक संघ के महावीर के संघ में सम्मिलित होने 
की बात समकाज्ञीन या उत्तरकोाज्ञीन आचाय शायद ही भक्ते | 

यहाँ एक बात ल़ास ध्यान देने वोग्य है कि, पाश्वापत्यिक भ्रमण न तो 

कं 
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महावीर के पास आए हैं; न उनके संघ्र में अविद्ट हुए हैं; फिर भी महावीर 
उनके उत्तर की सच्चाई और क्षमता को स्पष्ट स्वीकार ही करते है । 

दुसरी बात ध्यान देने योग्य यह है कि, जो पाश्यांपत्यिक महावीर के संघ में 
आए, थे भी महावोर की स्बज्ञता के जारे में पूरी प्रतोति कर लेने के पम्मातं ही 
उनको विंधिवत्‌ वन्‍्दत-नमत्कार - 'तिकूछुततीं आयाहियं पयाहियं क्‍ल्दामिं-- 
करते हैं: उसके पहले तो वे केवल उनके पास शिष्टता के साथ आते हैं--- 
अ्दूर-सामंते ठिन्चा' 

प्राश्यनाथ की परंपरा के त्यागी और ग़ब्त्य व्यक्तियों से संब्ध रखने 
बाली, उपलब्ध आगमों में जो कुछ तामग्री है, उसको योग्य रूप में सकलित एव 
व्यवस्थित करके पाश्वनाथ के महावीर-काल्ीन संघ का सास चित्र प॑० दलसुख् 
मालवणिबा ने अपने एक अम्यासपूर्ण लेख में, बीस वर्ण पहले लींचा दे: जो 
इस प्रसंग में खास दृष्व्य है। यह लेख ैन प्रकाश के “उत्पान-महावीरांक 
में छुपा है | 
आचार-- 

अब इम आचार कौ विरासत के प्रश्न पर आते हैं। पाश्वापत्पिक निर्मयों 
का आचार वाहा-आम्यन्तर दो रूप में देखने में आता है। अनगारत्व; निर्मघत्व, 
सचेलतल, शौत, आतप आदि परिष्रहनसहन, नाना प्रकार के उपवास जत और 
मिन्ञाविधि के कठोर नियम इत्यादि बाह्य झ्ाचार हैं। सामांमिक समत्व था 
सममांव, पंा्चकललाण--त्याग, संयपम--इन्द्रियनियमन, सेंवर--ऋषायनिरोध, 
विवेक - अलिपता या सदलद्विवेक, व्युत्तगं--ममत््वत्याग, हिंसा असत्य अदत्तादान 
और बहिद्धादाण से विरति इत्यादि आम्यन्तर आचार में सम्मिलित हूँ । 

पहले कहा जा चुका है कि, बुद्ध ने गहत्याग के छांद निम्नथ आचारों का भी 
पाजन किया था | जुद्ध ने अपने द्वारा झाचरण किए. गए निम्नथ आचारों का 
जो संत्षेप में संकेत किया है उसका पाश्वापत्पिक निम्रथों की चर्या के उपक्तब्ध 
वर्णन के साथ मिलान करते हैं" एवं महावीर के द्वारा आचरित बाह्म चर्यो के 
साय मिलान बरते हैं" ६ तो सन्देह नहीं रहता कि, महावीर को निम््रय या 
अनगार धर्म की बाह्म चर्या पाइवॉपत्यिक परंपरा से मित्ी ह--भले ही उन्होंने 
उसमें देशकाज़ानुसारों थोड़ाबहुत परिवर्तत किया हो। आभ्यन्तर आचार भी 
भगवान महावीर का वही है जो पास्वापत्विकों में पचल्षित था-। काज़ासवेसीपुत्त 


१८. देखों--नोट ने6: १४: 
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जैसे पार्श्वापत्यिक आन्यन्तर चरित्र से संबद पारिमापिक शब्दों का जब अर्थ 
पूछते है तत्र महावीर के अनुयायी स्थविर वही जवाज देते हैं, जो पाश्वॉपत्पिक 
परंपरा में भी प्रचजित था | 

निग्नयों के ब्राह्म-श्राम्यंतर आचार-चारित्र के पाश्वपरंपरा से विरासत्त में 
मिक्षने पर भी महांबीर ने उसमें जो सुधार किया हे वह मी आगमो के विश्वसनीय 
प्राचीन स्तर में सुरक्तित है। पहले संध को विरासतवाले वर्णन में हमने सूचित 
किया हो है कि, जिन-जिन पाश्वापत्विक निम्रंथों ने महावीर का नेंतत्व माना 
उन्होंने सैप्रतिकमण पाँच महात्रत स्वीकार किए। पाश्वनाथ की परंपरा में चार 
याम ये, इसलिए पाश्वनाथ का नि्रयधर्म चातुर्याम कद्ञाता था । इस आत-का 
समर्थन जौद्ध पिठक दीघनिकाय के सामज्मफलकुत में आए हुए निम्रथ के 
ध्वात-पाम-संवर-संव॒तों' इस विशेषशण से होता है। यंद्रपि उस संज् में ज्ञातपुत्र 
महावीर के मुल से चातु्याम घर्म का:वर्णने बौद्ध पिटकसंग्राइकों ने कराया हैं, 
पर इस अँश में वे श्रान्त जान पड़ते हैं। पाश्वॉपत्यिकः परंपरा बुद्ध के समय मे 
विद्यमान मी थी और उससे बुद्ध का तथा उनके कुछ अनुयागियों का परिचय 
भी या, इसलिये वे चातुर्याम के बारे में ही जानते थे। चातुर्याम के स्थान मे 
पाँच यम वा पाँच महाव्त का परिवर्तन महावीर ने किया, जो पाश्वॉपत्विकों में 
से दी एक ये। यह परिवर्तन पाश्वापत्पिक परंपरा की दृष्टि से मे ही विशेष 
महत्व रखता हो; पर निम्नन्थ मिन्न इतर समकालीन घौद जैसी भ्रमण परंपराओं 
के लिए कोई स्वास घ्यान देने योग्य बात न थी। जो परिवर्तन फिसी एक फिरके 
की आन्तरिक वल्तु होती है उसको जानकारी इतर परम्पराओं में बहुघा दुसन्त 
नहों दोतो | बुद्ध के सामने समथ पाश्वापत्यिंक निम्नथ ज्ञातपुत्र मद्दावीर ही रहे, 
इसलिए जौंद्ध अंथ में पाश्वॉपत्पिक परंपरा का चातुर्याम धर्म महावीर के मु से 
कहलाया जाए तो वह स्वामाविक है| परन्तु इस वर्शन के ऊपर से इतनी चात 
निर्विवाद साबित होती है कि, पराश्वापत्यिक निम्मन्य पहले चातुर्बांस घ्म के अलु- 
बायी ये, और महावोर के सँचन्ध से उस परंपरा में पंच बम दाखिल हुए | दूसरा 
सुधार मद्दावीर ने सप्रतिकमण घर्म दाखि्ञ करके किया है, जो एक निम्नन्य 
परम्परा का आन्तरिक सुधार है। सम्मवतः इसीलिए बौद्ध ग्रन्थों में इसका कोई 
निर्देश नहीं । 

बौद्ध अन्यों में* * पूरणकाश्यप के द्वार कराएं गए निम्नन्य के बर्णन में 
शकशाटको विशेषण आता है; “अचेज्ञ विशेषण आजीवक के साथ आता 
है । निग्रन्थ का “एकशाटक विशेषण मुख्यतया पाश्वापत्यिक निम्नन्थ की ओर 
२०. अंगुत्तनिकाय, छुकनिपात, २-१ | 
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ही संकेत करता है। हम आचारांग में वर्णित और सबसे अधिक विश्वसनीय 
महावीर के जीवन-अंश से यह तो जानते हो हैं. कि महावीर ने ग्रहत्याग किया 
तब एक वस्त--चेल घारण किया था| कसशः उन्दोंने उसका हमेशा के बास्ते 
त्याग किया, और पूर्णतया अचेलत्व स्वीकार किया** | उनकी बह अचेल्नत्व 
मावना मूल्नगत रूप से हो या पारिपार्शिक परिस्थिति में से अहल्य कए आत्मसात्‌ 
की हो, यद प्रश्न यहाँ पत्तुत नहीं ; प्रस्तुत इतना दी है कि, महावीर ने स्चेलत्व 
में से झअवेलत्व की ओर कदम बढ़ाया | इस प्रकाश में हम बौंडग्रन्थों में आए. 
हुए निर््रन्ध के विशेषण 'एकशाटक' का तात्र्य सरलता से निकाल सकते हैं| 
वह यह कि, पारवापत्यिक परंपस में निम्नस्थों के किये मर्यादित वस्मधारण वर्जित 
न या; जब कि महावीर ने बस्वधास्ण के कारें में अनेकात्तद॒ष्टि से काम लिया। 
उन्होंने सचेलत्व और झचेक्षत्व दोनों को निग्नन्थ संत्र के लिए. ययाशक्ति और 
ययादसि स्थान दिया । अध्यापक धर्मानत्द कौशास्त्री मे सी अपने पाश्वनाथाचा 
चातुर्वाम धर्म' (पू० २०) में ऐसा द्वीःमत दरसाया है | इसी से हम उत्तराध्ययन 
के केशीगौतम-संवाद में खचेल और सचेत धर्म के बीच समन्वय पाते हें। 
उसमें खास तौर से कहा गया है कि, मोज्ष के लिये तो मुंझ्य और पास्मार्थिक 
लिंग--साथन शानदर्शन-चारितरूप आध्यात्मिक सम्पत्ति हो है । अचेक़त्त या 
सचेल्लत्व यह तो ज्ञौकिक--वाह्म लिंगमात्र है; पारमार्थिक नहीं | (१अ 

इस तात्पर्य का समर्थन मगबती झादि में व्शित पाश्वापत्पिकों के परिक्रतंन 
ते स्पष्ट होता है। महावीर के संघ में दाखिल दोनेवाले किसी भी पाश्वापत्विक 
निर्मय के परिवर्तन के बारे में यह उल्लेख नहीं है कि; उसने स्चेलत्व के स्थान 
में अचेलत्व स्वीकार किया: जब॒ कि उठने सभी परिवर्तन करनेवाले निम्नथों के 
लिए निश्चित रूप से कहा गया है कि उन्होंने चार याम -के स्थान में पाँच 
महाजत और परतिक्रमण घम स्वीकार किया | 

महावीर के व्यक्तित्व, उनकी आध्यात्मिक दृष्टि और अनेकान्त बृत्ति को देखते 
हुए. ऊपर वर्णन की हुई तारी घटना का मेल सुर्सगत बैठ जाता है। महात्रत 
और ग्रतिकमण का सुधार, वह अन्‍्ताशुद्धि का सुधार हैं इसलिए महावीर ने उस 
पर पूरा मार दिया, जब कि स्वयं स्वीकार किए हुए. अचेलत्व पर णकात्त भार 
२१. णो चेविमेण वत्येण पिहिस्सामि त॑सि हेमंतें। 

से पारण आवकड्ाए एयं सु अशाुघम्मियं तस्स ॥२॥ 

संबच्छुर साहियं मासं ज॑ न रिक्षाति वत्यगं संग । 

अचेल्लए तझों चाइ ते वबोहिजब पत्यमणगारे ॥४॥ 

न्ञआचारांग, १5६-१ | 
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नहों दिया । उन्होंने सोचा होगा कि, आलिर अचेल्नत्व या स्चेज्त्व; यह कोई 
जीवन-शुद्धि की अन्तिम कंसौंटी नहीं है। इसीलिए उनके निर्मथ संघ में सचेत 
और आचेल दोनों निम्मनथ अपनी-अपनी दचि एवं शंक्ति को विचार करके 
ईमानदारी के साथ परस्पर उदार भाव से रहे होंगें| उत्तराध्यबन का वह संवाद 
उस समय की सूचना देता है, जब फि कमी निग्नन्थों के बीच स्चेलत्व के बारे 
में सारासार के तारतम्य की विचारंशा चली होगी | पर उस समन्वय के मूल्त में 
अत दृष्टि का जो यथा प्राण सन्दित होता है वह महावीर के विचार की 
बैन है.। 

पाश्वापत्यिक परंपरा में जो चार बाम ये उनके नाम स्थानांगसुन् में या 
आते हैं; ( १ ) सर्वप्राणातिपात--( २ ) सर्वमृघावाइ--( ३ ) स्बअदत्तादान- 
और ( ४ ) सर्बबहिंदादाण--से विस्मण **। इनमें से 'बद्विदादाण' का 
अर्थ जानना यहाँ प्राप्त है। नवांगीटीकाकार अमयदेव ने 'बह्िद्धादाण शब्द 
का अर्थ परिग्रहाँ सचित किया हैं। 'परिंग्रह से विरति' यह पाश्चांपत्यिओों का 
चौथा याम यथा, जिसमें अब्क्न का वजन अवश्य अमिप्रेत था *?| पर जब 

असुल्ञभ दुर्जज्ञता के कारण अब्रह्मविस्मण में शिपिज्ता आई और परिग्रह- 
विरति के अर्थ में स्पष्टता करने की जरूरत मालूम हुई सब महावीर ने 
खबह्मविस्मण को परिग्रिदविरमण से झलग स्वतंत्र यम रूप में स्वीकार करके पाँच 
महाघतों की मीष्मप्रतिज्ञा निम्नथों के किए रखी आर स्वयं उस प्रतित्ञापांलन के 
प्रस्कर्ता हुए। इतना ही नहीं वल्कि ्णस-क्षण के जीवनक्रम में अदलनेवाली 
मनोडतियों के कारण होनेवाले मानसिक, बाचिक, कायग्रिक दोष भी महावीर को 
निर्गभध-जीवन के लिए अत्यन्त अजरने लगे, इससे उन्होंने निम्रय-जीवन में सतत 
जागंति रखने की दृष्टि से प्रतिकमण घर्म को नियत स्थान दिया, जिससे कि 
प्रत्येक निम्नथ सायं-प्रातः अपने जीवन की जुटियों का निरीक्षण करें और लगे 


२२. मंब्किमगा वांवीस अरहँता मगवंता चाउज्ाम धम्मं परणणवति, तं+-- 
सब्वातों प्राणातिवायाओं वेरमगणं, एज श्रुसावाग्राओं बेरमणां, सम्यातों 
अदिनादाणाओं वेस्मणं, सब्वाओं वहिंद्धादाशाओं वेरमर्ण १ |--त्यथानांग, 
सुज ९६६, पत्र २०१ छा ॥ 

श३., धबहिंडादाणाओं” त्ति बहिंदा--मैथुनं पहिग्रहबिशेषः आदान॑ च 
परिग्रदृस्तयोई न्द्रैंकलंमथवा आदीयत इत्यादारन परिय्राह्मं दत्तु तच् घर्मोपकर 
शुमपि मक्‍तीत्यत आझाह--बहिस्तात-धर्मोपकरणाद बरद्वियंदिति। इं्ठ चर मैथुन 


परिग्रदेइन्तमंबति, ने हापरियहीता योषिद भुज्यत इते |--स्थानाग, २६६ 
सूजबूत्ति, पत्र २०१ थे | 





भगवान्‌ पाश्वनांय की विशित्तत श्पू 


दोषों की आलोचनापूर्वक आयंदा दोषों से बचने के लिए शुद्ध संकल्प को दृढ़ 
करे । महावीर की जीवनचर्या और उनके उपदेशों से यह भली-माँति जान पड़ता 
हे कि, उन्होंने स्वीकृत प्रतिश की शुद्धि और अन्तर्जाएति पर जितना भार दिया 
है उतना अन्य चीजों पर नहीं ' यही कारण है कि तत्कालीन अनेक पाश्चांपत्पिकों 
के रहते हुए मी उन्हीं में से एक शातपुत्र महावीर ही निम्नंध संघ के झगुवा रूप 
से या तीर्थंकर रूप से माने जाने लगे । महावीर के उपदेशों में कितना मार 
कृपायविजव पर हे--जो कि निम्नन्ध-जीमन का मुख्य साध्य है--उतना मार 
अन्य किसी विषय पर नहीं है |. उनके इस कठोर प्रयक्ष के फारंण ही चार याम॑ 
का नाम स्मृतिशेष बन गया व पाँच सहाजत संयमघम के ज्ोक्ति अंग बने | 
महावीर के द्वारा पंच मशातत-धम के नए सुधार के कारे में तो श्वेताम्बए- 
दिगावर एकमत हैं, पर पाँच महात्त से क्या अमिप्रेत है, इस जारे में विचासमेद 
अवश्य है | दिगंवराचार्य वटकेर का एक “मृज्ञाचारों नामक अन्य है--जों 
संग्रहात्मक है--उसमें उन्होंने पाँच महाजत का धर्थ पाँच यम न बतलाकर केवल 
जैन-परंपरा परिचित पाँच चारित्र बतल्ञाया है। उनका कहना है कि, महावीर के 
पहले मात सामायिक चारित्र था, पर महावीर ने छेद्ोपत्थापन दाखिल करके 
सामाविक के ही विस्तार रूप से अन्य चार चारिन्र चतल्वाए, जिससे महावीर 
पंच महाज़त-धर्म के उपदेशक माने जाते हैं। आचार्य वटकेर की तरह 
पूज्यपाद, अकलंक, आशाघर आदि क्षणममग सभी टदिगवराचार्य और 
दिगंवर विद्वानों का वह एक ही अमिप्राय हे" * | निश्चन्देह श्वेताबरुपरंपरा के 
पंच महागतधम के खुलासे से दिगंवर परंपरा का तत्संबन्धी खुलासा जुदा पड़ता 
है। भद्धबाहुकतृंक मानी जानेवाली नियुक्ति में मो छेदोपस्थापना चारित्र 
दाखिल करके पाँच चारित्र मह्ावीरशासन में प्रचक्षित किए जाने कौ कया 
निर्दिष्ट हैं, पर यह कथा केवल्ल चारित्रपरिणाम की तीकता, तोबतरता और 
तीजतमता के तारतम्य पर एवं भिन्न-भिन्न दीछ्वित व्यक्ति के अधिकार पर प्रकाश 
बाज्ञती है, न कि सम्र निम्रथों के लिए अवश्य त्वीकार्य पंच मह्दाजतों के ऊपर । 
जब कि महावीर का पंच महाजत-धर्म-विषयक सुधार निम्नंथ दीद्ा लेनेवाले समी के 
लिए एक-सा रहा, ऐसा मगवती आदि ग्ंघों से तथा बौंद्ध पिटक निर्दिष्ट 'जातु- 
याम-संवर-संचुतो * * इस विशेषण से फलित होता दे। इसके समर्थन में प्रति- 
क्रमण धर्म का उदाहरण पर्यात्त है। महावीर ने प्रतिकमण घर्म भी समी निर्मन्यों 
२४. देखो-पं० जुगल्ल किशोर जी मुख्तार कृत--जैनाचायों का शासनमेद, 
3. : कृत-- जै- का शांसनमेद, 
२५. 'चातुयाम-संबर-्संज॒तो” इस विशेषण के बाद 'सत्क्वारि-वारितो! इत्यादि 


१ जैन धर्म और दर्शन 


के लिए समान रूप से अनुशासित किया | इस प्रकाश में पंच मद्ाब्रत धर्म का 
अनुशासन मी सभी निम्नन्थों के लिये रहा हो, यही मानना पड़ता है। मूलाचार 
शादि दिगंवर परंपरा में जो विचारमेंद सुरक्षित हैं वह साघार अवश्य है, क्योंकि, 
ख्ेतांचरीय समी ग्रन्व छेद्रोपस्थान सहित पाँच चारित्र का अवेश महावीर के 
शासन भें बतल्ाते हैं। पाँच महाठत और पाँच चारित्र ये एक नहीं | दोनों में 
पाँच की संज्या समान होने से मुज्ञाचार आदि अन्थों में एक विचार सुरक्षित रहा 


तो खेतास्वर ग्रन्थों में दसरा मी विचार सुरक्षित हैं। कुछ भी हो, दोनों परंपराएँ. 


पंच महांजत धर्म के सुधार के बारे में एक-सी सम्मतं है । 

वल्तुतः पाँच मंद्राजत यह पाश्वांपत्यिक चातुर्याम का स्पष्टीकरण ही है | इससे 
यह कहने में कोई बाधा नहीं कि, महावीर को सँबम या चारित्र की विशत्त भी 
पास्वनाथ की परंपरा से मिली है । 

हम योगपरंपरा के झ्ाठ योगांग से एसरिचित हैं। उनमें से प्रथम आग यम 
है। पातंजल योगशासत्र (२-३०; ई१ में अहिंसा, सत्य, अस्तेव अक्मचर्य और 
झपरिगर ये पाँच यम मगिनाएं हैं; साथ दी इन्हीं पाँच यों को महाजत भी कड्टा 
ई--जब् कि वे पाँच यम परिपूर्ण या जाति-देश-काल-समयानवच्छिन्न हों | मेंरा 
खयाल है कि; महावीर के द्वारा पाँच यमों पर अत्यन्त मार देते एवं उनको 
महात्तत के रूप से मान लेने के कास्ण ही 'महातरता शब्द पाँच यों के लिए 
विशेष प्रसिद्ध में आया । आज़ तो यम या याम शब्द पुराने जैनशृत में, बौद्ध 
पिंयकों में और उपलब्ध योंगसूत्र में मुख्यतया सुरक्षित है | यर्मा शब्द का उतना 





प्रचार जब नहीं है. जितना प्रचार 'महाजत शब्द का | 


विशेषण ज्ञातपत्र महावीर के क्षिण आते हैं। इनमें से 'सत्ब-वास्चिारितों! 
को शर्य अड्कथा के अनुसार भ्री राहत जी आदि ने किया है कि--/निगदठ 
( निर्मन्य ) जल्न के व्यवद्दार कां वारण करता है ( जिससे जल्ष के जीव 
न मारे जाएँ ) |” ( दीपनिफाय, हिन्दी अनुवाद, प० २१ ' पर यह आ्थ 
अमपुर्ण है। जलवोधक “वारि' शब्द होने से तथा निग्नन्थ सचित्त जल का 
उपयोग नहीं करते इस वल्त॒त्थिति के दर्शन से भ्रम हुआ जान पड़ता है | 
बत्तुत: “सब्व-यारि-वास्तिं ' का अर्थ यही दे कि--सत्र अर्थात्‌ हिंसा आदि 
चारों पापकर्म के बारि अर्थात्‌ वारण याने निषेघ के कास्ण बारित अथांत्‌ 
बिरत: याने हिंसा आदि सब पापकर्मों के निवारण के कारण उन दोषों से 
विस्त |. यही अर्थ अगले सब्ययास्यितों, “सत्ववास्चितों' इत्पादि 
विशेषण में स्पष्ट किया गया है। चल्तुतः सभी विशेषण एक हो अर्य को 
मिन्न-भिन्न मंगी से दरसाते हैं । द 


र्‌ भगवान पाश्वनाथ की विरासत १७ 


जब चार याम में से महावीर के पाँच मदाबत और बुद्ध के पाँच शीघ्ष के 
विकास पर विचार करते हैं तव कहना पड़ता है कि, पाश्वनाथ के चार याम की 
परंपरा का श्ञातपुत्र ने अपनी हृष्टि के अनुसार और शाक्यपुत्र ने अपनी दृष्टि के 
अनुसार विकास किया है**, जो अमी जैन और बौद्ध परंपरा में विशसत 
से विद्यमान है 
कप 

झव हम ग्रन्तिम विसासत--अतसम्पत्ति--+र शझाते हैं। श्वेतांदर-दिगंबर 
दोनों के वाब्मय में जैन अत का द्वादशांगी रूप से निर्देश है ।** आचारांग 
आदि स्वारह अंग और बारहवें दृष्टिवाद अंग का एक भाग चौंदइ पूर्व, ये 
विशेष प्रसिंद हैं । आंगमों के प्राचीन समके जाने वाले भागों में जहाँ-जहाँ किसी 
के झअनगार धर्म स्वीकार करने की कया है वहाँ या तो ऐसा कहा गया द कि वह 
. सामायिक आदि म्पारंद अंग पढ़ता है या वह चंतुदश पूर्व पड़ता दें। * * हमें 
इन उल्लेखों के ऊपर से विचार यह करना है कि, महावोर के पूर्व पारवनाय 
या उनकी परंपरा की श्रुत-सम्पत्ति क्या थी! और इसमें से महावीर को क्यिसत 
प्रिल्लो वा नहीं ! एवं मित्नी तो किस रूप में ! 

शाह्नों में यह तो स्पष्ट ही कहा गया है कि, आचारांग आदि ग्यारह अंगों 





२६. अध्यापक धर्मानन्द कौशाम्मरी ने अन्त में जो “पाश्वनाय चा चातुर्याम 
धर्म? नामक पुस्तक लिखी है उसका मुख्य उद्देश ही यइ है कि, शाक्य- 
पुश्न ने पाश्वनाथ के चातुर्यामधर्म की परंपण का विकास किस-किस तरह से 
किया, यह चतलाना | 

२७: पदलण्डागम ( धंवल्ा टीका )) खण्ड १, प्रष्ठ ६: बारह अंगगिज्का | 
समपायांग, पत्र १०६, यूज १३६ : दुबाल्॒संगे गणिपिडगें | 
नन्‍्दीयूत्र ( विजयदानसूरि संशोधित ) पत्र ६४ £ अंगपविद दुवाल्सविह 
पंयणत्तं । 

रू ग्पारद अंग पढ़ने का उल्तेत्त - भगवती २ ६; १६-६ ज्ञाता धर्मकथा 
झ० १२ | चौंदद पृूत्र पढ़ने का उल्लेख-मगवती ११-६१-४३२, 
१७--२-६६१७ ; ज्ञाताघर्म कथा, ञ्र० ४ | ज्ञाता० अ० १६ में पाशंडवों 
के चौंदंह पूज पढ़ने का व द्रौपदी फे ग्यारह अंग पढ़ने का उल्क्षेत़ है | 
इसी तरह ज्ञाता० २-३ में काली साच्यी वन कर ग्यारह अंग पढ़तो हैं, 
ऐसा वणन है | 





श्ष् जैन धर्म और दर्शन 


की रचना महाबीर के अनुगासी गणघरों ने की | ** यद्यपि नन्‍्दीसृज् की प्रशनी 
ब्याज्या--चूर्णि--जो विक्रम की आउवों सदी से अ्र्वांचोत नहीं--उसमें 
पूर्व शब्द का झार्थ जतजाते हुए कड्टा गया है कि, महावीर ने -म्यमत उपदेश 
दिया इसलिए “पूर्वी कहलाए 2* , इसी तरद विक्रम को न्वी शतारदों के 
प्रसिंद आचार्य वौस्सेन ने घबल्ञा में 'पूर्वंगता का अर्थ बतलाते हुए कहा कि 
जो पूर्वों कों प्रात हो या जो पूर्व स्वरूप प्राप्त हो वह 'पूचंगत** ; परन्तु 
चूर्शिकार एवं उत्तरकाल्लीन वीरसेन, हरिमिद्र, महयगिरि आदि व्याख्याकारों 
का वह करय्यन केवल पूर्व” और 'पूर्वंगतः शब्द का अर्थ घटन करने के 
अमिप्राय से हुआ जान पड़ता है। जब भगवती में कई जगह महावीर के मुख्य 
से यह कह््ाया गंया है कि, झमुक वत्तु पुरषादानीय पाश्वनाथ ने वही कही हैं 
जिसको मैं मी कहता हूँ; और जब इम सारे श्रेतांबर-दिगंवर अत के द्वारा यह 
भी देखते है कि, मद्ाबीर का तत्त्तज्ञान वही हैं जो पांश्वॉपत्विक परम्मरा से चला 
आता है, तब इमें पूर्वी शब्द छा अर्थ समकेने में कोई दिक्कत नहीं होती | 
पूर्व भ्रत का अर्थ स्ष्टतः यही है कि, जो शअ्ृंत महावीर के पूर्व से पाश्वापत्विक 
परम्परा द्वार चक़्ा आता था; और जो किसो न किसी रूप में महावीर को भी 
प्राप्त हुआ | ग्रो० याकोत्री आदि का मो ऐसा ही मत है ॥ ?* जैन भ्रत के मुख्य 
विंपय नक्‍तत्व, पंच झस्तिकाव, आत्मा और कर्म का संबन्ध, उसके कारण, 
उनकी निद्त्ति के उपाय, कर्म का स्वरूप इत्यादि हैं। इन्हीं विषयों को महावीर 
झौर उनके रिष्यों ने संज्षेप से विस्तार और विस्तार से संत्षैपत कर मलें ही कहा 
हो, पर वे सब विधव पाश्वॉपत्पिक परम्परा के पूर्ववर्तों श्रुत में किसी-न-किसी रूप 


२६-३०- जम्हा तित्थकरों तित्थपवत्तणकाले गणुघराणं सब्वसुत्ताघास्तणतों पुर्ष्व 
पंब्वगंतसुत्तत्य॑ मातति तम्दा पुच्य॑ ति मणित्ता, गणुघरा पुण छुत्तरवर्ण 
करेन्ता आयाराइकमेण रएंति ठवेति य | 

--नन्दीसूज़ ( विजयदानंसूरिसंशोधित ) चूणि, प्रृ* १११ थञ। 

३१. पुत्वाणं गय॑ पत्त पत्वसरूव॑ वा पुज्वगयमिंदि गणणार्म | 

 +- परदलंदागम ( घवज्ञा टीका ), पुत्तक ६; पृ० ११४ | 

*... 378 गजफाह ( पूत ) [90[॥ इ्लाकीहड ६0 ६४॥७ हिट) शाही ॥७6 

एप्राक्षोड ज़ब्कर अपफलाहहत लय 0ए 9 एछन एकता, [07 शिकरड फाहाकड 
छाकाटल, ला 69 ...... 

*-सिलटशल्ए लिएतं5 ता 6 डिक, एकता जुच। 

7०46 00, ४. ४ 





भगवान पास्वनाथ की विरातत हट 


में निरूपित थे, इस विषय में कोई सन्देह नहीं। एक भी स्थान में महायोर या 
उनके शिष्यों में से किसी ने ऐसा नहीं कहा कि, जो महावीर का अत हे यह 
अपूर्व अयांत्‌ स्वया नवोत्पन्न है। चौदह पूर्व के विषयों की एवं उनके मेद 
प्रभेदों को जो टद्ृटी-फूर्ट यादी नन्‍दी सूतज?? भें तथा घबल्ला२ * में मित्षतों है 
उसका आचारांग आदि ग्यारह अंगों में तथा अन्य उपांग आदि शास्रों में पति- 
प्रादित विषयों के साथ्र मिलान करते है तो, इसमें सन्देह डी नहीं रक्तता कि, जैन 
परंपरा के आचार-विचार विषयक भुख्य मुद्दों को चर्चा, प्राश्वॉपत्यिक परंपस के 
पूर्वधत और महावीर की परंपरा के अंगो।ंग अत में समान ही है। इससे में 
अमी तक निम्नलिखित निष्कर्ष पर आया है-- ह 

(१ ) पाश्वनायीय परंपरा का पूर्वक्नत महावीर को किसीन-किसी रुप में 
प्रात हुआ | उस्तों में ग्रतिपादित विषयों पर हो अपनों अपनी प्रकृति के अनुसार 
आचारांग आदि गंथों की जुदे जुदे हाथों से रचना हुई है । 

(२ ) मद्दावीरशाततित संघ में पूरवश्रत और आचारांग आदि अत--दोनों 
की बड़ी प्रतिष्ठा रहो । फिर भी पूर्वश्ुत की महिमा अधिक ही को जाती रहो हे । 
इसी से हम दिगाम्बर-शवेतांबर दोनों परम्परा के साहित्य में आचायों का ऐसा प्रवक्ष 
पाते हैं, जिसमें वे अपने-अपने कर्म विषयक तथा ज्ञान आदे विषयक इतर 
पुरातन गर्न्या का संबन्‍्ध उस विषय के पृ्वनामक अन्य से जोड़ते हैं, इतना ही 
नहीं पर दोनों परम्परा में पू्भुत का क्रमिक हास लगभग एक-सा वर्शित होने 
पर भी कर्मीवेश प्रमाण में पूर्वज्ञान को घारण करनेवाले आचायों के प्रति विशेष 
बहुमान दरताया गया है| दोनों परंपरा के वर्णन से इतना निश्चित मालूम 
पड़ता है कि, सारी नि्नन्थ परम्परा अपने वर्तमान भ्रुत का मूल पूर्व में मानती 
आई हे | 

( ३ ) पूर्वश्रत में जिस-जिस देश-काज्ञ का एवं जिन-जिन व्यक्तियों के 
जीवन का प्रतित्रिंत्र था उससे आचारांग आदि अंगों में मिन्न देशकाल एवं मिन्र 
व्यक्तियों के जीवन का प्रतिदिंत्र पड़ा यह स्वामाबिक है; फिर मी आचार एवं 
तत्वज्ञान के मुख्य मुद्दों के त्वरूप में दोनों में कोई लात अन्तर नहोँ पड़ा | 
उपसंदार-- 

महावीर के जीवन तथा धर्मशासन से सम्बद्ध अनेक प्रश्न ऐसे हैं, खिनकी 
गवेपणा आवश्यक है; जैसे कि आजीयक परंपरा से महावीर का संबन्ध तथा 
३३. जन्‍्दीसत्र; पत्र १०६ अर से। 

२४ प्रट्लंडागम ( घव॒ज्ञा टीका ), पृस्तक १, पएृ० ११४ से | 
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इतर समकालीन तापस, परिजाजक और बौद आदि परंपराओं से उनका स॑बन्ध-- 
ऐसे संबन्न फिन्होंने महावीर के प्रदरतति क्षेत्र पर कुछ असर डाला हो या मद्ाबीर 
की घर्म प्रवृत्ति ने उन परम्पराओं पर कुछन-कुछ असर डाज्ा हों । 

इसो तरह पाश्वनाय को जो परम्परा महावीर के संघ में सम्मिल्षित होने से 
तटल्थ रही उसका अत्तित्व कब तक, फिस-किस रूप में और कहाँकर्दों रहा 
आर्थात उसका मावी क्‍या हुआ--यह प्रश्न मी विचारणीय है | खारवेल, जो 
अचतन संशोधन के झनुसार जैन परम्परा का अनुगामी समभ्र जाता है, उसका 
दिगम्बर या ओेताम्बर भरत में कहीं भी निर्देश नहीं इसका क्या कास्थ ! बड़ा 
महावीर की परम्परा में सम्मिलित नहीं हुए: ऐसे पार्श्वापत्थिकों की परम्पण के 
साथ तो उसका सम्बन्ध रहा न हो ! इत्यादि प्रश्न भी विचास्णीय हैं। 

दो० याकोधी ने कल्पतृत्र की प्रस्तावना में गौतम और बौघायने घर्मदत के 
साथ निर्मन्थों के ब्रत-उपजत की तुलना करते दुएए सचित किया हैं कि, निम्नन्धों 
के सामने वैदिक संन्यासी घर्म का आदर्श रहा हे इत्यादि । परन्तु इस प्रश्न को 
भी अब नए दृष्टिकोण से विचासना होगा कि, वैदिक परम्परा, जो मूल में एकमात्र 
एहस्थाश्नम प्रधान रही जान पढ़तो है, उसमें सेल्वास धर्म का प्रवेश कतर केस 
झौर किन बलों से हुआ और अन्त में वह संन्यास धर्म वैदिक परंपरा का एक 
आवश्यक अंग कैसे इन गया! इस प्रश्न की मोमाँसा से महावीर पूर्वचर्ती निम्नत्य 
परग्पता और परिवराजक परम्परा के संबन्ध प्र चहुत कुछ प्रकाश पढ़ सकता है । 

परन्तु उन सब प्रश्नों को भावी विचारकों पर छोड़कर प्रस्तुत लेख में मात्र 
पाश्वनाथ और महाघीर के धार्मिक संत्न्ध का दी संत्तेए में विचार किया है । 


परिशिष्ट । 

तेण काले णुं ते समए ण॑ पासावश्चिज्जे काज्नासवेसियपुत्ते णाम॑ अणगारे 
बेरा मगवंतों तेणेव उचागच्छुति २ ता येरें मगवंते एवं वंबासी--बैश 
सामाइये ण जायणंति थेरग सामाइयत्स अदठं ण यार्णति थेरा पच्चक्‍्लाण्ं ण 
याणंति येरा पत्रस्लाणस्स अटठ ण याणुंति, येरा संजमं ण याणंति येरा संजमस्त 
ऋटरठ ण॑ यराणंति, थेरा संबर॑ ण याणंति येणा संवरस्स अटठं ण॒ बाण॑ति, रे 
विवेंगं ण॒ याणंति थेर विवेगत्स अटर्ज ण याणंति, थेरा विउस्स्मां ण बाण॑ति 
घेरा विउस्समास्स झटठ ण॒ याणंति ६ | तए णां ते बेश भगवंतों काल्ासवेसिय- 
पत्ते अणगारं एवं वयासी--जाणामों ण॑ अजो ! _ सामाइयं जाणामों ण॑ अन्नो! 
सामाइयस्स अट्ट' जाबव जाणामों ग॑ अज्नों ! विउस्सगस्स अड्ड | तए गण से काज्ा- 
स्वेसियपुत्तें अणुगारे येरे मगवंते एवं वयासी--जति ण॑ अज़ों | तुब्मे जाणह 
प्ामाइये जाणह सामाइयल्स अट्ठ जाव जाणह विउल्सगात्स अटठ, के मे अजो ! 
सामाइए के में अजो सामाइयस्स अटठे जाव के मे विउस्सगत्स अटठे ! तए ये 
ते येरा मगवंतो काल्लासवेसियपुत्त अणगारं एवं बवासों-आया णे अज्जों | 
सामाइए जाया णे अल्जों | सामाइयस्स अटठे जाव विउस्सग्गत्स अठठे | 

एल्थ णा से काज्ासवेसियएतत अणगारे संत्रुद्धे येरे मगदंते वंदति शमंसति 
२ क्ता एवं वयासी--एएसि श॑ भंते ! पयाण पृव्नि अण्णाणयाए असवणुयाए 
अबोहियाए... 

णो रोइए इयाणि मंते ! एतेसि पयाण जाणयाए... 

रोएमि एचमेयं से जद्देय॑ तुब्मे वदह, 

तए ण॑ से काज़ातवेसियपुत्त अणगारे थेरे मगवंते वदइ नमंसइ, वंदित्य 
नमंसित्ता चाउजामाओं घम्माओं पंचमहन्वइयं सपरडिक्कमणं धर्म उवसंपन्जिता 
खं विहरत | 





59 है| 


ध्याख्याप्रश्षत्ति शतक रे उद्देंश £ | घू०-७६ 

तेणं कालेणं २ पासावश्चिज्जा थेरा मगवंतो जेशेव समणे मगवं महाबीरे 
वेणेव उवागच्छंति २ समण॒त्स मगवओ मद्दावीरत्स अद्रसामंते ठिच्चा एवं 
, बदासी से नूर मंते ! असंखेज्जे ज्ञोए अ्ता रातिंदिया उप्पण्जिसु वा उप्पक्ज॑ति 
या उप्पम्जिस्सति वा विगन्छिसु वा विगच्छुति वां विगच्छित्संति वा परिता 
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रातिंदिया उप्पज्जिसु वा३ विगच्छिसु वा रे ? हंता अज्जो! असंखेज्जे लोए 
अणांता रातिंदिया तं चेब । से केणइं णं जाव विगच्छित्संति वा! से चणं भंते 
आज्जों पासेण अरहया पुरिसादाणीएणं सासए ज्ञोए डुइए”' 

जे ज्ोकद से लोए! हंता: मगवं ! से तेशइं गण अज्जों ! एवं वुच्चह 
असंखेज्ले त॑ चेव | तप्पमिति च शुं ते पासावच्चेज्जा येरा भगवंतों समण भगे 
मद्दावीरं पद्यभिजाशंति सन्वत्नू सव्वदरिसी तए श॑ ते थेशं मगवंतो समझ भराव॑ 
महावीर चंदंति नमंसंति २, एवं कदाति-इच्छामि शा भंते! तुम्मे अंतिए. 
चाउब्जामाओं घम्माओ पंचमहत्वइयं सप्पडिक्रमर् घर्म उबसंपत्जित्ता शा 
विदरितए । अद्वासुई देवाशुप्पिया | मा पडिवंध करेंह | क्‍ 

द व्याज्याप्रशति शतक ५. उद्देश ६ | सू० २२७ 

तेश काल्ेशं तेश समए शणं वाणियगामे नगरे होत्या । 

तेणं कालेणं तेशं समएण पासावचिज्जे गंगेए. नाम॑ अणगारे जेणेव समणे 
भंगव॑ महारवीरे तेणेव उवागच्छुई, तेशेव उवागच्छुबता समगणत््स 
महावीरस्स अदूरसामंते ठिद्ला समझशां मगवं महावीर एबं बयातो-संतर मंत |! 
नेझया उववच्ज॑ति निरन्तर नेरइयां उपवज्जंति १ गंगेया! संतरं पि नेसइया 
उकवज्ज॑ति निरंतर पि नेरइया उबवज्जंति | ( सू० २७१ ) 

से केणुड्वेशं मंते | एवं बुख्नइ सतो नेरइया उबकंब्जंति नो अंसतो नेझया 
उकवचज्जंति जाव सआ वेंमाणिया चवंतिं नो अतझो वेमाणिया च्य॑ति ! से चूरां 
मंते | गंगेया ! पाले झरहया प्रिसादाणीएणं सासए क्ोए बुइए''"। 

सय्य॑ मते | एवं जाण॒ह उदाहु अस्य॑ अस्तोघ्चा एते एवं जाणइ उदाहु सोचा 
सतो नेरइया उवचच्जंति नो असतो नेरइया उववज्ज॑ति”'। 


गंगेया ! सय॑ एते एवं जणामि नो असय ( सू० रे८ ) 
तप्पमिरं च शां से गंगेवे अणगारे समर भगव॑ महावीर पं्धमिजांणई 
सब्वन्नू सत्वदरिसी | 


इच्छामि शा मंते ! तल्म॑ अंतियं चाउजामाओं धम्मओं प्चमहत्वइयं 

| व्याख्याप्रञमि शतक ६ उद्देश रेर | चू० ३२७६ 

तेगां कालेणं २ तंगिवा नाम॑ नगरी होत्या'***** ( घू० १०७ .) 
तेण कालेगां २ पासावकिजा थेरा मगवंतो जातितंपत्ना''""””' विहरुति ॥ 

( सूत्र १०८ ) 

तए णां ते वेश करगवतों तेप्ति समणोच्रासयाणं तीसे थ मदतिमहालियाए 

चाठजआआमं धर्म परिकहेंति **' 

तए शां ते समझोवासया बेरे भगवबंतें एवं बदासी-जति गां मंते ! संजमे 


परिशिष्ट श्र 


अणगदहयफले तवे योदाणफले कि पत्तियं श॑ मंते ! देवा देवलोणए्स उववब्ज॑ति ! 
तत्य णु॑ कालियएते नाम॑ येरे ते समणोवासए एवं बदासी--पृन्बतवेस अजों ! 
देवा देवलोएस उकक्‍वजंति | तंत्थ ख॑ं मेहिले नाम॑ गेरे ते समशोवरासए एवं 
वदासी-पब्बसं जमेण अजों ! देवा देवलोएस उववण्जोति | तत्व ण॑ आंणंदरक्लिए 
णाम॑ येरे ते समर्णोवासएण एज वदासी-कम्मियाए अज्जों ! देवा देवत्ोएस 
उक्वज्जंति | क़त्य ण॑ कासवे णाम॑ येरें ते समंणोवासए एवं वंदासी-संगियाएं 
अत्जों | देवा देवज्ञोएमु उववज्जंति | पु्यतत्रेण पुन्मसंजमेश कम्मियाएं संगियाए 
खज्जों ! देवा देवलोएस उववज्जंति | सब्ये ण॑ एस बझद्द नो चेव णें आवमाव॑- 
कत्त्क्याए | त्तर॒ ण ते समणशोवातया थेरेहिं मग्॑तेहिं इमाईं एबारूबाई वागरणाद 
बागरिया समाणा इछ्तुद्वा येरे मगइ॑ते बंदंति नमंसंति”***'(सू० ११०) 

तेए श से भगयें गोवमे रायगिहे नगरें जाब अडमाणे बहुजणसदं निसामेइन- 
एड खलु देवाण॒ुपिया | तुंगिवाए नगरीए बढ़िया पुप्फवतीए चेइए पासावरजिज्जा 
धैरा भगवंतों समणोवासए्रहिं इमाइ एयालल्‍्ताईं वागरणाईं प्ुच्छिया--संजमे झा 
भंते | किफके ह तब ण॑ मंते ! किंपले ! तए या॑ ते येरा भगमंतों ते समणोवासए 
एज वदासी--संजमे ण अज्जो--अणण्ड्यफले तवें बोदाणफले त॑ चेव जावे 
पुष्व॑तवेणं पुन्यसंजमेश कम्मियाएं संगियाए अज्जों |! देवा देवलोएस ठववच्जंति, 
सच्चे णुं एसमड्े णों चेव ण॑ आयमाववत्तव्वयाए ॥ से कइमेय॑ मण्णें एजं १ तए 
णुं समणें० गोयमें इमोसे कह्यणए लद्धडो समाणें "**** 

समणुं म० महावीर जाव एवं वयाती--एज़ं ललु मंते ! अर तुब्मेशि झब्म- 
ग़ुण्णाएं समाणे रायगिदे नगरे उच्चनीयमम्करिमाणि कुलाणि घरसमुदाणत्स 
मिक्लायरियाए अडमाणें बहुजण॒सहई निमसामेमि एजं खलु देवा० तुंगियाये नगरीए 
पहिया पृष्फवईए चेइए पासायवबिज्जा घेरा मंगवंतों समंणोवांसएडिं इयाई एयारू- 
वाईं वागरणाईं पुच्छिया--संजए शं भंते | किंफले ! तवे किंफले ? त॑ चेंव जाप 
सच्चे एसमडे णो चेव णं आयमावपत्तत्ववाए | त॑ पसू रू मंते | ते येरा मगवंतों 
तेलि समणोचासयांर्ण इमाई एयारूबाईं वागरणाईं बागरित्तए उदाहु अप्पभ ! 

पभू ण॑ गोयमा | ते बेर मगवंतों तेसि समणोवासयाण इमाईं एयारूवाई 
वागरखाई वागरेत्तए, “ 

















खई पि य श॑ गोयमा | एवसाइक्खामि (घू० १११ ) 
व्याज़्याप्रज्षसि शतक २ उद्देश ४. | 

रायगिद्दे नाम॑ नयरे ह्ोत्या | ( सू० दृ८ ) 

तत्थ शा नाल्ंदाए बाहिरियाए लेवे नाम॑ गाह्मवई होत्था । 


से शं लेवे नाम गाहावई समयोवासए यांवि होत्या | ( घू० ६६ ) 


४ जैन घर्मं और दरशान 


लेबस्स गाह्मवइत्स नालंदाए बाहिरियाए''”*** उदगसाल्ला'“** 
तस्सिं च थ॑ गिहपदेसंमि मगवं गोयमें विहरइ, सगव॑ च य॑ अहे आरामेसि | 
अदे ण उदए पेदालएतें मगव॑ पासावचिज्जे नियंठे मेयज्जे गोंतेश जेणेव भगवं 
गोयमे तेशेव उवागच्छुइ, उवागच्छुइतता मगर गोयम एवं वयास्ती--आउसंतो ! 
गोयमा झत्यि खलु मे केद पदेसे पुच्छियव्वे, त॑ चझआउसो ! अड्दासय॑ अह्यादरिसु् 
में वियागरेंहि सवाय, मगव॑ गोयमे उदय पेदालपु््त एवं बयात्ती-अवियाइ आउसों ! 
सोबा निसम्म जाशिस्सामों सवाय॑, उदए पेदालपुत्ते मगव॑ गोयमं एव वयाती ॥ 
(सू० ७१ ) 
आाउसों ! गोयमा अत्पि खलज़ु कुमारपुत्तिया नाम समणा निम्गंया तुम्हायों 
प्रवयणं प्रयमाणा गाह्दावईं समणोवासगं उबसंपन्‍्न एवं पचक्खावेंति - शुरणत्य 
झमिओझोएगशं गाहावइ, चोसगहजविमोक्लणयाए तसेहिं पाणेहिं शिक्षव दंड, 
रह पत्चक्संताणं दुप्बक्खायं भवइ, एंवं उहँ पंद्चक्खावेमाणार्श दुप्चक्जावयत 
वह, एवं ते पर पच्क्‍्लावेमाणा अतियरति सर्य पतिण्णं | ( सूं० ७२ ) 
एतेसि शा भंते ! पदाश एक्ट जाणियाए संवणयाए बोहिए जाव उवहारण 
याए एयम् सदृद्मामे ... 
तए ण॑ से ठदए पेदालपुत्ते भगर्ग गोयमं एज वयासी-इच्छामि श॑ मंते! 
तुन्म॑ अंतिए चाउज्जांमाओं घम्माओं पंचमहत्यइयं रापडिक्कमण घम्म॑ उपसंप- 
ल्जित्ता ण॑ विहरित्तिए || ( सू० ८१ ) 
अन्रत्कध २ भुस ७ नालंदीयाष्यवन ७ | 
चाउज्जामों ञझ्र जो धम्मों जो इमो पंच सिक्खिओ | 
देसिझो वद्धमाणेगं पासेंश य महाम॒णी ! ॥ २३ ॥ 
एगकज्जपयन्नाणं॑ विसेसे कि नु कारण | 
घम्मे दुविदे मेंहावी ! कह विषचचओ न ते | ॥ र४ ॥ 
तझो केसि बुबंत तु गोबमों इणमच्वघी 
पन्‍ना समिक्लखए घंम्भ तत्त्त तत्तविशिब्छूप ॥ २५ ॥ 
पुरिमा उज्जु जड्ां उ बक्‍कजडा व पब्छिमा । 
मम्किमा उज्जपन्ना उ तेन धंम्मे डुद्दा कण ॥ २६ ॥ 
पुरिमार्ण दुच्वि्ुुब्को उ चरिमाण॑ दुस्तुपालओं । 
कप्पो मंब्किमगाणं व सुविलुब्मो सुपरालओ ॥ २७॥ 
साहु गोयम ! पत्ना ते, छिलनों में संत्ओं इमों। 
अम्नो£वि संसआओं मज्म, ते में कस गोयमा ! ॥ २८ !| 






कक. 
कब || | शा तह 


की ढुबिदे मेहाबी ! 222 आप हु आस 84 

"३३२१३ बुवाण तु गोयमों नते? ॥ ३० ॥ 

गा अपकपा 2 >कलिल 

पच्चयत्घं प्रप्तागम्म,.. धम्मसाहशमिच्शछिय॑ 

कं जो ज्ञोगस्स, ८६752: 22% ॥ ३१ ॥ 

" त्थ च, पोते. लिगपशरोमरय। 
बाप मन आज केता ग फाय | ९॥ 
मीयाध्यवल २३.। 


दीर्घ 
।घे तपस्री महावीर 

आज से लगभग दवाई हज़ार वर्ष पहिले जब मंगवान महाबीर का जन्म नहों 
हुआ था, मारत की सामाजिक और राजनैतिक परित्पिति ऐसी थीं जो एक विशिष्ट 
आदश की अपेक्षा रखती थी | देश में ऐसे अनेक मठ ये, जहाँ आजकल के 
बाताओं को तरह कुण्ड के झुएछ रहते थे और तरह-तरह की तामसिक तपस्याएँ 
करते ये. अनेक ऐसे आश्रम थे, जहाँ दनिवयादार आदमी की तरह ममत्व रखकर 
आजकल के महन्तों के सहश बड़े-बड़े पमंगुरु रइते यें। कितनी ही संस्याएँ ऐसी थीं 
जहाँ विद्या की अपेक्षा कर्ंकाएड की, लास करके यज्ञ की प्रघानता सी ओर उन 
कमकाणडों में पशुओं का बल्षिदान घर्म माना जाता था। समाज में एक ऐसा 
भड़ा दल या, जो पूर्वज के परिश्रमपृर्वक उपाजित गुर्पद को अपने जन्मसिद्ध 
अधिकार के रुप में स्थापित करता थां। उस वग़ में पवित्रता की, उज्चता की 
और विद्या की ऐसी कृत्रिम अत्मिता रूढ़ हो गई भी कि जिसकी बदौलत वह 
दूसरे कितने ही लोगों को अपवित्र मानकर अपने से नीच समभठा और उन्हें 
वणायोस्य सप्तकता, उनकी छाया के स्पर्श तक को पांप मानता , तथा अन्यों के 
अ्र्महीन पठनमात्र में पाडिडत्व मानकर दूसरों पर अपनो गरुसता चल्ाता। शास् 
और उसकी व्याख्याएँ विद्दद्‌गम्ब भाषा भें होती थीं, इससे जनताघारण उस 
समय उन शाल्नों से ब्येश लाभ न उठा पाता था। ह्ियों, शुद्रों और खास करके 
अतिश्ों को किसी भी बात में आगे बढ़ने का पूरा मौका नहों मिल्तता था । 
उनको आध्यात्मिक महत्वाकांक्षाओं के जायत होने का, अथवा जागत शेने के 
बाद उनके पुष्ट रखने का कोई खास झालंबन न था | पहिले से प्रचलित बैन 
गुरुओं की परम्परा में भी बड़ी शिविल्ञता आ गई थीं। राजनैतिक स्थिति में किमी 
प्रकार की एकता नहीं यी | गण-सत्ताक अथवा राजसत्ताक राज्य इघर-ठघर 
क्सरे हुए ये | यह सब कल्नह में जितना अनुसग रखते, उतना मेल मिल्लाप में 
नहीं। हर एक दूसरे को कुचल्कर अपने यज्य के वित्तार करने का प्रयत्न करता या। 
ऐसी परिस्थिति को देखकर उस काल्न के कितने ही विचारशील और दयालु 
व्यक्तियों का व्याकुल होना त्वामाविक है | उस दशा को सुधारने की इच्छा कितने 
दी लोगों को होती है | बह सुधारने का प्रयत्न भी करते हैं और ऐसे साथारण 
भपत्न कर सकने बाले नेता की अपेक्षा रखते हैं। ऐसे समय में डुद और महा- 
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महाबीर के वर्घमान; विवेददिन्न और अमण मगवान यह त्तीन नाम और 
है। विदेशदिन्न नाम मांत पक्ष का सूक है, वर्षमान नाम सबसे पहिले पढ़ा। 
त्यागी जीन में उत्कट तप के कारण महावीर नाम से प्रसिद्ध हुए और उपदेशक 
जीवन में भमंण भगवान कद॒ज्ञाए । इससे हम मी गृह जीवन, साधक जोचन ओर 
उपदेशक जीवन इन तीन मार्गों में क्रमशः वर्घमान; महावीर और अ्मण मगवान 
इन तीन नामों का प्रयोग करंगे । 
महावीर की जन्ममृमि गंगाः के दक्षिण बिदेह ( वर्तमान विद्यास्प्रान्त ) हैं 
वहाँ क्षत्षियकुस्ड नाम का एक कस्वा था| जैन क्षेग उसे महावीर के जंन्मस्थान 
के कारण तीय॑मूमि मानतें हैं । 
जाति आर बंश-- 
भी महावीर की जाति क्षत्रिय थी और उनका वंश नाथ (ज्ञात) नाम से 
प्रसिद्ध था | उनके पिता का नाम सिद्धार्थ था; उन्हें भेयांस और यंशांस मो क्ते 
ये । चाचा का नाम ह पाश्य था और माता के पिशक्षा; विदेददिन्ला तया प्रिय 
कारिणी यह तीन नाम ये। महावीर के एक बड़ा माई और एक बड़ी ऋरड़िन थी | 
बड़े भाई नन्‍्दीवबर्धन का विवाह उनके मामा तथा वैशाली नगरी के अधिपति महा- 
राज़ चेटक की पुत्री के साथ हुआ था । भड़ी बहिन छुनन्दा की शादों ऋतरियकुएड 
में हुई थी और उसके जमाली नाम का एक पुत्र था। मह्दाबीर स्वामी की प्रिव- 
दर्शना नामक पुत्री से उसका विवाह हुआ था। झागे चत्षकर जमाली ने अपनी 
छ्लीसहित भाषान महावीर से दीज्ञा मो ग्रंगीकार कर ली थी । श्वेताम्बरों की 
धारणा के झनुसार महावोर ने विवाह किया था, उनके एक ही पत्नी थी 
और उनका नाम था यशोदा | इनके सिफ एक दी क्या होने का उल्क्तेख 
मिलता है | 
ज्ञात छत्रिय सिद्धार्थ की राजकीय सत्ता साधारण ही होगी, परन्तु वैभव और 
कलीनता ऊँचे दंजें की होनी चाहिए । क्योंकि उसके बिना वेशाज्ञी, के अधिषपति 
चेटक की चढहिन के साथ वैवाहिक संचनन्‍्व होना संसव नहीं था । 
गूड-जीवन-- 
वर्धमान का बाल्यकाल अहुतांश में कोड़ाओं में न्‍्यतीत डोता है । परन्तु जब 
वह झापनी उद्र में आते हई और विधाइकाल प्राप्त होता हैं तब वह वेवाहिक जीवन 
को ओर श्दुचि प्रकट करते हैं। इससे तथा भावी तीज वैराम्यमय जीवन से यह 
ध्पष्ट दिखलाई देता है कि उनके हृदय में त्यांग के बीज उन्मसिद्ध थे। उनके 
माता-पिता मगवान्‌ पार््वनाथ की शिष्य परम्परा के अनुयायी थे। यह परम्परा 
निम्नत्य के नाम से प्रसिद्ध थी और साधारण तौर पर इस परम्पस में त्याग और 








स्ष् जैंन धर्म और दर्शन 


तप की भावना प्रवंह्त थो। मगवान्‌ का अपने कुलघर्म के परिचय में आना और 
उस घर्म के आदशों का उसके सुसंस्कृत मन को आकर्षित करना सर्वथा संभव 
है । एक ओर जन्‍्मसिद्ध वैर्म्य के बीच और दूसरी ओर कुल्नधर्म के वाग और 
तपस्या के आदशों का प्रभाव, इन दोनों कारणों से योग्य अवस्था को प्रात दोते 
ही वर्धमान ने अपने जीवन का कुछ तो ब्वेब निश्चित किया ही होगा। ओर बह 
ध्येय भी कौनसा ! “धार्मिक जीवन | इस कारण यदि विवाइ की ओर अझुचि हुई 
हो तो वह साइजिक है । फिर मी जब माता-पिता वियाह के लिए. बहुत आमइ 
करते हैं, तब्र वर्धमान अपना निश्चय शिश्विल कर देते हैं और केवल माता-पिता 
के चित्त को सनन्‍्तोष देने के लिए वैवाहिक संबन्ध को स्वीकार कर लेते है । इस 
घटना से तया बड़े माई को प्रसन्‍न रखने के लिए ग़हवास की अवधि बढ़ा देने 
की घटना से वर्धमान के स्वमाष के दो तत््व स्पष्ट रूप से दिखाई देते हैं । एक तो 
बड़े-बूदों के पति बहुमान और दूसरे मौके को वेखकर मूल सिद्धान्त में बाघा न 
पड़ने देते हुए, समम्हौता कर लेने का औदाय्य । यह दूसरा: तत्त्व साधक और 
उपदेशक जीवन में किस प्रकार काम कर्ता है, यह हम आगे चलकर देख्ंगे। 
जब माता-पिता का स्वर्गवास हुआ, तब्र वर्षमान की उम्र रू वर्ष की थी विवाह 
के समय की अवस्था का उल्लेख नहीं मित्रता । माता-पिता के स्वर्गेबास के बाद 
वर्षमान ने रहत्याग की पूरी तैयारी कर जी थी, परन्तु इससे ज्येष्ठ बन्चु को कष्ट 
होते देख गदजीवन को दो वर्ष और बढ़ा दिया | परन्तु इसलिए कि त्पाग का 
निश्वव कायम रहे, रहवासी होते हुए भी आपने दो नर्ष तक त््यागियों को भाँति 
ही जीवन व्यतोतत किया | 

साधक जीव न 

तीस वर्ष का तब्ण क्षत्रिय-पुत्र व्धमान जब ग्रह त्यास फरता है, तब उसके 
आन्तर और बाह्य दोनों जीवन एकदम बदल जातें हैं। वह सुकुमार गजपुत्र 
आपने हाथों केश का लुचन करतां है और तमाम जैमवों को छोड़कर एकाफी 
जीवन और लंघुता स्वीकार कंरता है। उसके साथ ही गस्रावज्जीवन सामापिक 
चारित्र ( आजोवन सममाव से रहने का नियम ) अंगीकार करता दे; और 
इसका सोलड़ों आने पाक्षन करने के ज्षिए भीषण प्रतिज्ञा करता है-- 

“चाह देविक, मानुपिक अथचा तियेंक्‌ जातीय, किसी भी प्रकार को 
विध्न-बाधांएं क्योंन आए, में सबको |वना किसी दूसरे की मदद 
लिए, समभाव से सहन करूँगा ।” 

इस प्रतिशा से कुमार के वीरत्व और उसके परिपूर्ण निवांह से ठसके महान 
चीरत्व का परिचय मिक्षता है। इसी से व्ट साधक जीवन में “महावीर को 
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झ्यांति को ग्राप्त करता है। महावीर के साधना विषयक आाचारांग के प्राचीन 
और प्रामोशिक वर्णन से, उनके जीवन की मिन्न-मिन्न घणनाओं से तथा ऋब 
तक उनके नाम से प्रचक्षित सम्प्रदाय की विशेषता से, यह जानना कठिन नहीं 
है कि महावीर को किस तत्व की साथना करनी थी, और उस साधना के लिए 
उन्होंने मुख्यतः कौन से साधन पसन्द किए थे | महावीर अहिंसा-तत्य की साघना 
करना चाहते थे, उसके लिए संपम और तप यह दो साधन उन्होंने पसन्द किए ॥ 
उन्होंने यह विचार किया कि संसार में जो बलवान होता हे, वह निबंत्र के सुख 
और साधन, एक डाकू की तरह छीन लेता है। यह अपहरण करने की बृत्ति 
अपने माने हुए मुख्त के राग से, खास करके कायिक सुख-शील़ता से पैदा होती 
है | यह वृत्ति ही ऐसी हे कि इससे शान्ति ओर समभाष का वाउुमठउल् कलु- 
पित हुए. बिना नहों रहता ई | प्रत्येक मनुष्य को अपना छुख़ और अपनी सुविधा 
इतने कीमती मालूम होते हैं कि उसकी दृष्टि में दूसरे झनेक जीवथारियों की 
मुबिधा का कुछ मूल्य ही नहीं होता | इसलिए प्रत्येक मनुष्य यह प्रमाणित करने 
की कोशिश करता है फि जीव, जीव का भक्षण है “जीवों जीवस्प जीवनम | 
नर्जल को बलवान का पोषण करके अपनी 3पग्रोगिता सिद्ध करनी चाहिए । 
मुख के राग से ही बलवान लोग निर्बल् प्राणियों के जीवन की आहुति देकर 
उसके द्वारा अपने परल्लोक का उत्कृष्ट मार्ग तैयार करने का सबत्न करते हैं | 
इस प्रकार सुल्त की मिथ्या भावना और संकुचित दृत्ति के ही कारण व्यक्तियों और 
समूहों में अन्तर बढ़ता हे, शत्ञता की नॉव पड़ती है और इसके फल्नत्वरूप निबल 
बलवान होकर बदला लेने का निम्नय तथा प्रयत्न करते है और बदला लेते भी 
हैं| इस तरडू हिंसा और प्रतिदिंसा का ऐसा मल्ीन वासुमण्डल तैयार हो जाता 
है कि ज्ञोग संसार के सुर को स्वयं ही नरक बना देते है। हिंसा के इस भयानक 
स्वरूप के विचार से महावीर ने अहिसा-तत्व में ही समस्त धर्मों का, समस्त 
कर्तव्यों का, प्राणीमात्र कौ शान्ति का मूल देखा । उन्हें स्पष्ट रूप से दिखाई दिया 
कि यदि अदिंसा-तत्व सिद्ध किया जा सके, तो दी जगत में सच्ची शान्ति फैलाई 
जा सकती है | यह विचार कर उन्होंने कायिक सुख की समता से बेर-भाव को 
रोकने के लिए तप प्रारस्म किया, और अैय्य जेसे मानसिक दोष से होने बाली 
हिंसा को रोकने के लिए संयम का अवलम्बन किया | 

संयम का संघन्ध मुख्यतः मन और वचन के साथ होने के कारण उसमें 
ध्यान और मौंन का समावेश होता दे । महावीर के समस्त साधक जीघन में संयम 
आर तप यही दो धार्ते मुख्य है और उन्हें सिद्ध करने के लिए उन्दंने कोई 


|... 


२२ बा तक जो प्रयत्न किया और उसमें जिस तसस्ता आर श्प्रमाद का परि- 


चय दिया, वैसा आज तझ कौ तपस्या के इतिद्ास में किसी व्यक्ति ने दिया ड़ो 
यह नहीं दिलाई देता | कितने लोग महावीर के तप को देंह-दुलल और देह- 
दमन कह कर उसकी अबद्ेलना करते हैं। परन्तु यदि वे सत्य तथा न्याय के 
लिए महावीर के जीवन पर गहरा विचार करेंगे तो यह मालूम हुए बिनान 
रहेगा कि, मशझाबोर का तप शुष्क देंह-दमन नहाँ था | वह संवम और तप दोनों 
प्रर समान रूप से जार देते थे। वह जानते ये कि यदि तप के अमाव से सहन 
शीज्ञता कप हुईं तो दूसरों की सुल्ल सुविधा की आहुति देंकेर अपनी सुल-सुविधा 
अडाने की लालसों बढेगी और उसका फल यह होंगा कि संयम न रह पाएगा | 
इसी प्रकार संवम के अभाव में कोंगा तप मी, पराधीन प्राणी पर आऑनच्छापूर्वक 
आ पढे देह्कः की तरह निरयंक है । 

ज्यो-क्यों संयम ओर तप की उत्कव्ता से महावीर अहिंसा तत्व के अधिका 
घिंक निकट पहुँचतें गए, त्वॉस्वों उनकी गम्भीर शान्ति बढ़ने लगी और उसका 
प्रभाव आसपास के ज्ञोगों पर अपने-आप होने जगा । मानस्शास्त्र के नियम 
के अनुसार एक व्यक्ति के अन्दर बल्नवान्‌ होने वाली जत्ति का प्रभाव आरु-पास 
के ज्ञोंगों पर जान-अनंजान में हुए बिना नहीं रहता | 

इस साधक जीवन में एक उल्लेख-योंग्य ऐतिहासिक घटना घटती है । वह 
यह है कि महावीर की साधना के साथ गोशालक नामक एक व्यक्ति य्रायः ६ यष 
अ्यतीत करता है और फिर उनसे अल्लग हो जाता है| झागे चल्ल केर यह उनका 
प्रतिपक्षी होता है और आजीवक सम्पदाय का नायक बनता है | आज यद्द कहना 
कठिन है कि दोनों किस हेतु से साथ हुए और क्‍यों अलग हुए, परन्तु एक 
प्रसिद झाजीवक सम्प्रदाय के नायंक और तपस्वी महावीर का दीप काज़ तक 
साहचय सत्यशोघकों के लिए. झगंसचक अवश्य है । १२ वर्ष कौ कठोर और 
दीष साधना के पश्चात्‌ जब उन्हें अपने अहिंसा तत्व के सिद्ध दो जाने को पूर्ण 
प्रतीति हुई, तब वे अपना जीवनजम बदलते हैं। अहिंसा का साप्मीम घर्म उत्त 
दीष॑-तपत्वी में परिप्लुत हो गया था, अन्र उनके सावजनिक जीवन से कितनी ही 
भव्य आत्माओं में परिवर्तन हो जाने की पूर्ण सम्माबना थी। मगघ और विदेड 
देश का पूव्ंकालीन मत्ीन वायु-मण्डल धीरे-धीरे शुद्ध होने छ्गा थां, क्योंकि 
उसमें उस समय अनेक तपत्वी और विचारक लोंक-हित की झआकांज्षा से प्रकाश 
में आने लगे ये | इसो समय दीघ तपस्वी मो प्रकाश में आए । 


उपदेशक जीवन-- 
भ्रमण भगवान का ४३ से ७२ वर्ष तक का यह दीघ जीवन सार्वजनिऊ 
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सेवा में व्यतीत होता है | इस समय में उनके द्वारा किए गए मुख्य कामों को 
नामावली इस प्रकार है -- 

(१ ) जाति-पाँति का तनिके भी मेद-रखे बिना इर एक के लिए; श॒द्ठों 
के ल्लिए सी, मिक्तषुप्द और गुद-प्द का रास्ता खुला करना | भ्रेंइता का आधार 
जन्म नहीं वल्कि गुझ, ओर गुणों में भी पवित्र जीवन की महत्ता स्थापित करना। 

(२ ) पुरुषों की तरद स्लियों के विकास के लिए भी पूरी स्वतन्त्ता और 
विद्या तथा आचार दोनों में स्त्रियों की पूर्ण योग्यता को मानना | उनके लिए 
गुरू-पद का आध्यात्मिक माग॑ खोल दना । 

( ३) ज्ञोकमाषा में तत्वश्ञन और आचार का उपदेश करके फेवल विद- 
दूगम्य संस्कृत माषा का मोह घटना और योग्य अधिकारी के लिए ज्ञानआसि 
में मापा का अन्तराय दूर करना । 

(४ ) ऐदिक और पारलौकिक छुल्ल के लिए होने वाले यज्ञ आदि कर्म- 
काणडों को अपेक्षा संयम तथा तपस्या के स्वावलंबी तथा पुरुषार्भ-प्रधान मार्ग की 
महत्ता स्थापित करना और अहिता-घर्म में प्रीति उत्पन्न करना | 

(५ ) त्वाग और तपस्वा के नाम पर रूद शियिलाचार के स्थान पर सच्चे 
त्याग और सन्‍ची तपस्या की ध्रतिष्ठा करके भोग की जंगईइ योग के महत्व का वांय- 
मंदल चारों ओर उत्पन्न करना | 

भ्रमण मगवान्‌ के शिष्पों के त्यागी और शहस्य यह दो माग ये |] उनके 
त्यागी मिक्तुक शिष्य १४००० और मिक्षुक शिष्याएँ २६००० होने का उल्लेख 
मिल्नता हैं । इसके लिवाय ज्ञासों की संख्या में गहस्थ शिष्यीं के होने का मी 
उल्लेख है। त्यागी और बहस्थ इन दोनों वर्गों में चारों वर्णों के स्त्री-पुरष 
सम्मिज्षित थे | इन्द्रभूति आदि ११ गशणधघर ब्राह्मण थये। उदायी, मेंचकुमार 
आदि अनेक ज्ञत्रिय भी मगवान्‌ के शिष्य हुए ये | शाल्षिभद्र इत्यादि वैश्य और 
मइत्तारज तथा हरिक्रेशी जैसे अतिशूद्र भी मगवान कौ प्रवित्र दीज्ञा का पालन 
कर उच्च पथ को पहुँचे ये | साथ्वियों में चन्दनजालां चत्रिय-पुत्री था, देवानन्दा 
ब्राह्मणी थो | सहत्थों में उनके मासा वेशाल्ञोपति चेट्क, राजगदी के महाराजा 
श्रेणिक ( बिम्बसार ) और उनका पृत्र कोशिक ( अजातशत्र ! आंदे अनेक 
क्षत्रिय भूपति थे । आनन्द, कामदेव आदि प्रधान दस आवबकों में शकडाज् 
' कुम्दार जाति का या और शेष ६ वैश्य खेती और पशुपालन पर निवांद करने 
वाले ये | दंक कुम्दार होते हुए भी मगवान का समझदार और हृद़ उपासक 
था। ख़न्दक, अम्बह आदि अनेक परिथाजक तथा सोमील आदि अनेक विद्वान 
ब्राद्मणों ने श्रमण भगवान्‌ का अनुसरण किया था। गइस्थ उपाप्तिकाओं में 


इ२ जैन घर्म और दशन 


शेक्ती, सुलसा और जयत्ती के नाम प्रख्यात हैं। जयन्ती जैसी मक्त थी देसी ही 
बरषी मी थी। आज़ादी के साथ मगवान्‌ से प्रइन करती और उत्तर सुनती 
थी। मगवान नें उस समय त्त्रियों की योग्यता कित प्रकार आँकी, उसका यह 
उदाहरण है। महावीर के समकालीन धर्म-यवत्तकों में आजकल कुछ थोढ़ें डी 
ल्लोगों के नाम मिल्ञते हैं--तथवागत गौंतमबुद्ध, पूर्ण कश्यप, संजय वेजड्रिपु्त, 
पकुघ कच्चायन, अजित केसकम्बल्िं और मंखली गोशाल़क | 

सममोता-- 

श्रमण मगवान्‌ के पूर्व से ही जैन-सम्पदाय चल्ला आ रहा था, जो निम्न॑न्य 

के नाम से विशेष प्रसिद्ध था उत समय प्रधान निग्नन्थ केंशीकुमार आदि ये । 
वे सब अपने को श्री पाश्वनाथ की परम्परा के अनुयायी मानते थे। ये कपड़े 
वयहिनते ये और सो भों तरह-तरह के रंग के | इस प्रकार वह चातुर्यांम घम अयाँत 
अहिंसा, सत्य, अस्तेव और अपसिमिह इन चार महाजतों का पालन करते ये । 
अ्रमण भगवान्‌ ने इस परम्पस के खिलाफ अपने व्यवहार से दो बार्ते नई प्रच- 
लित कीं-एक झचेज्न घर्म, दूसरी बरह्मचर्य ( स्त्रीवविस्मण ) | पहिले की परम्परा 
में वस्त्र घोर स्त्री के संवन्‍्ध में अवश्य शियिल्ता आ गई होगी और उसे दूर 
करने के किये अचेल़ धम और स्त्री-विर्मण को निमग्रन्थत्व में स्थान दिया गया | 
अपरिग्रह अत से स्त्री-विस्समण को अलग करके चार के बदले पाँच महाज़््तों के 
पाक्षन करने का नियम बनाया । ओर पराश्यंनाथ की परम्परा के सुयोग्य नेताओं ने 
इस संशोधन को स्त्रीकृत किया और ग्राचीन तया नवीन दोनों मिन्कुओं का सम्मे- 
जन हुआ | कितने ही विद्वानों का यह मत है कि इस समझौते में वल्ल रखने 
तया न रखने का जो मतभेद शान्त हुआ या वह आगे चलकर फिर पकपात का 
रूप घारण करके श्वेतास्वर, दिग्वर सम्पदाय के रूप में घक उठा। यद्यपि 
सृह्म दृष्टि से देखने वाले विद्वानों को श्वेताम्बर, दिगम्बर में कोई महत्वपूर्ण 
भेद नहीं जान पड़ता ; परन्तु आजकल तो सम्प्रदाय-मेद की अस्मिता ने दोनों 
शाखाओं मे नाशकारिणी अग्नि उत्पन्न कर दी है । इतना दी नहीं बल्कि थोड़े 
योड़े अमिनिवेश के कारण आज़ दुसरे मी अनेक छोटेजब्रे भेद मगवान्‌ के 
अनेकान्तवाद (स्याद्ाद) के नीचे खड़े हो गए है । 

उपदेश का रहस्थ-- 

भ्रमण मगवान्‌ के समग्र जीवन और उपदेश का संक्तित रहस्य दो बातों में 

आ जाता है| आचार में पूर्ण अर्टिसा और तत्वज्ञान में अनेकान्त | उनके 
संपदाय के आचार को और शात्त्र के विद्वार को इन तल्तों का दी साप्य सम- 
किए । वत्तमानफाज़ के विद्वानों का यही निष्पक्ष मत है । 











३ दीर्घ तपत्वो मदाबीर... ३३ 
विपक्षी-- 


भ्रमण भगषान्‌ के शिष्यों में उनसे अलग होकर उनके खिलाफ विरोधी 
पन्‍्ध प्रचलित करने वाले उनके जामाता ज्ञत्रिय-पृत्र जमाली थे | इस समय तो 
उनकी स्मृतिमात्र जैन अत्यों में है | दूसरे ग्रतिषक्षी उनके पूर्व सहचर गोशालक 
ये | उनका आजीकक पन्य रूपान्तर पाकर आज मीं हिन्दुस्तान में मौन है। 
भगवान्‌ महावीर के जीवन का मुख्य माग विदेह और मगघ में व्यतीत हुआ है । 
ऐसा जान पड़ता है कि वे अधिक से अधिक बमुना के किनारे तक आए होंगे | 
आचत्ती, कोशांबी, ताम्नलित, चम्पा और राजणदी इन शहरों में वह बार-बार आते- 
जाते और रहते ये | 


उअपसंदार- 


अमण भगवान्‌ मद्दाद्वीर की तपत्या और उनके शान्तिपूर्य दीघ-जीवन और 
उपदेश से उस समय मगघ, विदेह, काशी कोशल और दूसरे कितने ही प्रदेशों 
के धामिक और सामाजिक जीवन में बड़ी क्रान्ति हो गई थी | उसका प्रमाण 
केवल शाल्न के पन्नों में दी नहीं, बल्कि हिन्दुस्तान के मानसिक जगत्‌ में अब तक 
जाएत अहिंसा और तप का स्वाभाविक अनुराग है। आज से २४४६ वर्ष पूर्व 
गरजगणहों के प्रास पावापुरो नामक पवित्र स्थान में कात्तिक कृष्णा अमावस को 
शत को इस तपत्वी का ऐडिक जीवन पूरा हुआ. ( निबांण हुआ) और 
उनके स्थाफ्ति संघ का मार उनके प्रधान शिष्य सुधर्मा त्वामी प्र आ पड़ा । 
है, स. १६३३ ] 


भगवात्र्‌ महावीर का जीवन 
| एक ऐतिहासिक हृष्टिपात ] 


वीर-जयंती और निवांगतियि दर साज्ञ आती है | इसके उपल्क्य में लगमग 
समी जेन-पत्न मगंवान्‌ के जीवन पर कुछ न कुछ लिखने का प्रक्‍त्तः करते हैं । 
कोई-कोई पत्र महावीराकु रूप से. विशेष अक्ल निकालने की भी योजना करते 
हैं। यह सिल्ञसित्रा पिछले अनेक वर्षों से अन्य सम्पदायों की देखादेली जैन परं 


सामविक पत्र प्रतिकाओं के अलावा भी भगवान्‌ के जीवन के बारे में छोटी 
अंडी पुस्तक छिखने का क्रम वैसा दी जारी है जैसे कि उसकी माँग है। पुराने 
समय से इस विपय पर लिखा जाता रहा है। प्राकृत और संस्कृत माषा में जुदे 
ज़ुदे समय में जुदे-जुदें स्थानों पर जुदी-जुदी दृष्टि वाले जुदे-जुदे अनेक लेखकों के 
द्वारा भगवान्‌ का जीवन लिखा गया हे और वह बहुतायत से उपलब्ध भी है । 
नए युग की पिछली एक शताब्दी में तो यह जीवन अनेक भाषाओं में देशी- 
विदेशी, साग्पदायिक-असाम्पदायिक लेखकों के द्वाए लिखा गया है। जर्मन- 
अंग्रजी, हिन्दी, गुजराती, बंगज़ा और मराठी झञादि भाषाओं में इस जीवन विपयक 
छोटी बड़ी अनेक पुस्तकें प्रसिद् हुईं ई और मिलती भी हैं | यह सब्र-होतें हुए. मी 
नए वर्ष की नई जयंती या निर्वाणतिथि के उपकक्य में महावीर जोवन पर कुछ 
नया लिखने की मारपूर्षफ माँग हो रही है | इसका क्या कास्ण है ! सो खासकर 
सममने की वात हैं । इस कारण को सममने से यह हम टीकठीक समर सकेंगे 
कि पुराने समय से आज तक को मद्ाबीर-जीवन विप्यंक उपलब्ध इंतनी लिखित 
मुद्रित सामग्री हमारी निज्ञाता,को तृप्त करने में समः् क्यों नहीं होती ! 

मंगवान्‌ महावीर एक हो बे । उनका जीवन जैसा कुछ रहा हो सुनिश्चित 
अमुक रूप का ही रहा होगा | तद्रिपयक जो चामग्री अगी शेप दे उससे अधिक 
समर्भ समकालीन सामग्री अभी मिलने की कोई संभावना नहीं । जो सामग्री उप- 
लब्ध है उसका उपयोग झाज तक के लिखित जीवनों में हुआ ही दे तो फिर नया 
क्या बाकी है जिसकी माँग दर साल जयंतों था निवांणतिथि के अग्रसर पर बनी 
रहती है और खास तौर से संपूर्ण महावीर जीवन विपयक पुस्तक की माँग तो 
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इमेशा वनी हुई रहती ही है | ये ऐसे पश्न हैं. झिनका वास्तविक उत्तर बिना 
समके महावीर जीवन पर कुछू सोचना, लिखना या ऐसे जीवन की लेखकों से 
माँग करना यह निरा वार्षिक जब॑ती कालीन व्यसन मात्र सिद्ध होगा:या पुनसबृत्ति 
का चुकर मात्र होगा जिससे हमें कचना चादिए । 

पुराने समय से आज तक की जीवन विषयक रूब एल्तक और छोटे-बढ़े सत्र 
लेख ग्रायः साम्मदायिक भक्तों के द्वार ही लिखे गए हैं। जैसे राम, कृष्ण, क्राइस्ट, 
मुहम्मद आदि महान पुरुषों के बारें सें उस सम्पदाय के विद्वानों और भक्तों ने 
लिखा हैं| हाँ, कुछ थोड़े लेख और विरज्न पुस्तक असाम्पदायिक बैनेंतर विद्ानों 
द्वाय भो छिली हुई ह। इन दोनों प्रकार के जीवन-लेखों में एक खास गुण है 
तो दूसरी स्वास अटि भी है | खास गुण तो यह है कि साम्यदाविक विद्वानों और 
भक्तों के द्वास जो कुछ लिखा गया है उसमें परग्परागत अनेक यथार्थ बाते मी 
सरलता से आ गई हैं, जेसी असाम्प्रदायिक और दूरवर्ती विद्वानों के द्वारा लिखे 
गए जीबन-लेखों में कमीकमी आ नहीं पाती । परन्द जुटि और बड़ी भारी जूटि 
यह है कि साम्प्रदायिक विद्वानों और भक्तों का हांश्कोण हमेशा ऐसा रहा है कि 
ग्रेन केन प्रकारेण आपने इष्ट देव को सबसे ऊँचा और असाघासण दिखाई देने 
वाला चित्रित किया जाए. सभी क़र्प्दायों में पाई जाने वाल्ली इस अतिरंजक 
साम्पदापिक दृष्टि के कारण महावीर, मानव महावीर न रहकर कल्पित देकसे बन 
गए ई जैसा कि चौंद परम्पय में बुद्ध और पौराणिक परम्पत में राम-क्ृष्ण तथा 
किश्च्यानिटी में क्राइस्ट मानव मिट कर देव या देवांश बन गए हैं । 

इस युग की खास विशेषता वेज्ञानिक ओर ऐतिहासिक दृष्टिकोण है। पिश्ानं 
और इतिहास सत्य के उपासक ई | वे सत्य के सामने और सब्र बातों को दया 
सममते हैं। यह सत्यगवेपक दृत्ति ही विज्ञान और इतिशास की प्रतिष्ठ का 
आधार है । इसलिए इन दोनों की लोगों के मन के ऊपर इतनी अधिक 
प्रमावशाज्ञी छाप पड़ो है कि थे वेज्ञानिक दृष्टि से छप्रमाशित और इतिहास से 
असिद ऐसी किसी वत्त को मानने के लिए तैयार नंहों | यहाँ तक कि इजारों 
वर्षों से चली आने वाली और मानस में स्थिर बनी हुई पाणप्रिप मान्यताओं को 
भी ( यदि वे विशान और इतिहास से बिद्द्ध हैं तो ) छोड़ने में नहीं दिचकिचाते; 
प्रत्युत वे ऐसा करने में झपनो कृतार्थता समझते हैं। वर्तमान युग भूतकालोन 
ज्ञान की विशसत को थोडा मी बाद करना नहों चाहता | उसके एक अंश को 
वह प्रमाण से भी अधिक मानता है; पर साथ ही वह उस विरासत के विज्ञान 
और इतिदांस से झसिकत्यंश को एक क्षण मर के लिए भी मानने को तैयार 
नहों | नए युग के इस ज्क्षण के फारण वस्तुस्थिति बठल गई है। महावीर 


जीवन विषयक लेख पुष्तक आदि कितनी ही सामग्री प्रस्तुत क्यों न हों पर आज 
का जिज्ञास उस सामग्री के बढ़े हेर मात्र से सनन्‍्तुष्ट नहीं। वह तो यह देखना 
चाहता है कि इसमें कितना तक बुद्धिसिद्ध और कितना इतिदास-सिद्ध हे! जब इस 
बृत्ति से चह आज तक के महावीर-बीवनविषयक लेखों को पढ़ता है, सोचता है तब 
उसे पूरा संतोष नहीं होता । वह देखता हे कि इसमें सत्य के साथे कल्पित भी 
बहुत मिल्ला है | वह यदि भक्त दो तो किसी तरह से अपने मन को मना ले 
सकता है; पर वह दूसरे तटस्थ जिज्ञासुओं का पूरा समाधान कर नहीं पाता ! 
वैज्ञानिक और ऐतिहासिक दृष्टिकोण का प्रमांव इतनां अधिंक गहरा पड़ा हैं कि 
खुद महावीर के परम्परागत अनुयावियों को मी अपनी नई पीढ़ी का हर आत में 
समाधान करना मुश्किल हो गया है | यही एक मात्र वजह हैं कि चारों ओर 
से महावीर के ऐतिहासिक जीवन ल़िसे जाने की मांग हों रही है और कईींकहों 
तदर्स तैयारियों भी हो रही है | 

आज का कोई तटत्य लेखक ऐतिदांसिक दृष्टि से महावीर जीवन लिखेगा तो 
उसी सामग के आधार से लिख सकता है कि जिस सामग्री के आधार से पहले 
से आज तंक के लेंसकों ने किला है। फर्क यदि है या हो सकता हैं तो दृष्टिकोंय 
का | इंड्टिकोण दी सझाई या गैर-सच्चाई का एक मात्र प्राण है और ग्रतिश्ता कॉ 
आधार है। उदाहर्णार्थ महावीर का दो माता और दो पिता के पृत्र रुससे 
ग्राचौन अन्यों में वर्णन है। इसे साम्पदायिक दृष्टि वाजा भी लेता है ओर 
ऐतिहासिक दृष्टि वाला भी । पर इस असंगत और अमानवीय दिखाई देने वाली 
घटना का खुलासा साम्पदायिक व्यक्ति एक तरइ से करता है और ऐतिहासिक 
ब्यक्ति दूसरों तरद से | इजारों वर्ष से माना जाने वाज्ञा उस अंगति का 
साम्प्रदाविक खुलासा लोक-मानस में इतना घर कर गया है कि दूसरा खुलासा 
सुनते ही वह मानस मड़क उठता हैं। फ़िर भी नई ऐतिहासिक दृष्टि ने ऐसी. 
स्थिति पैदा की दे कि उस चिर परिचित खुलासे से ल्लोकसन का अन्तस्तल जय 
भी सनन्‍्तुष्ट नहीं | वद तो कोई नया चुद्धिंगम्य खुलासा पाना चाहता है या उस 
दो माता, दो पिता की घटना को ही झसंगत कह कर जीवन में से सवंधा निकाल 
देना चाइता है । यही जात तत्कालजात शिशु महावीर के अंगुष्ठ के द्वारा 
मेढ-कम्पन के बारे में है या पद-पद पर मद्दावोर के आतप्रात उपत्थित द्ोते वाले 
लाखों करोड़ों देव देत्ियों के वर्णन के बारे में है। कोई भी तक और बुद्धि से 
मानप-जीयन पर विचार करने वाला ऐसा नहीं होगा जो रह मानने को तैयार 
हो कि प्रक तत्काल पैंदा हुआ बालक या मज्लकुल्ती किया हुआ जवान अपने 
आगूठे से पंत तो क्या एक महती शिला को भी केंपा सके ! कोई मी ऐतिहासिक 


भगवान्‌ महावीर का जीवन ७ 


यह माने नहीं सकता और साबित नहीं कर सकता कि देवर्सट्टि कहीं दूर है और 
उसके दिव्य सत्त्व किसी तपत्वी कीं. सेवा में सदा दाजिर रहते हैं। ये और इनकी 
जैसी दूसरी अनेक घटनाएँ महावीर जीवन में वैसे हो आती हैं जैसे अन्य महापुरुषों 
के जोवन में | साम्पदायिक व्यक्ति उन प्वनाओं को जीवनी झिखते समय न तो 
छोड़ सकता हे और न उनका चालू अर्थ से दूसरा अर्थ ही लगा सकता है । 
इस कारण से वह मड़ाबोर की जीवनी को नई पोढ़ी के लिए धतीतिकर नहीं बना 
सकता | जब कि ऐतिद्ासिक व्यक्ति कितनी दी असंगत दिल्वाई देने वाली पुरानी 
घटनाओं को या तो जीवनी में स्थान ही नहीं देगा या उनका ग्रतं।तिकर अर्थ 
ज्गाणगा जिसे सामान्य बुद्धि भी समंक और मान सके | इतनी चर्चा से यह 
मल्ोभांति जाना जा सकता है कि ऐतिहासिक दृष्टिकोण अ्रसंगत दिखाई देने बाली 
जीवन घटनाओं को ज्यों का त्यों मानने को तेयार नहीं, पर यह उन्हें बुद्धिग्राह्म 
कसौटी से कस कर झब्बाई की भूमिका पर लाने का प्रयत्न करेगा | यही सबब है 
कि वर्तमान झुंग उसी पुरनी सामग्री के आधार से, पर ऐतिहासिक 
दृष्टि ५ किखे गए मंद्वावीर जीवन को हो पढ़ना-सुनना चाइता दे | यही समय की 
माँग हैं | 

मद्ावीर की जीवनी में आनेवाली जिन असंगत तीन बातों का उल्लेख मैंने 
किया है उनका ऐतिहासिक खुल्लासा किस प्रकार किया जा सकता है इसे यहाँ 
बतज्ञा देना भी जरूरी है--- 

मानक-बंश के तो क्या प्र समग्र प्राणी-वंश के इतिहास में भी आज तक 
ऐसी कोई घटना बनी हुई विदित नहीं हे जिसमें एक संतान को दो जनक 
माताएँ हों। एक सनन्‍्तान फे जनक दो-दो पिताओं की घटना कल्पनातीत 
नहीं है पर. दो जतक माताओं की घटना का तो कल्पना में भी आना मुश्किज 
है | तिस पर भी मैन आममों में महावीर की जनक रूप से दो माताओं का बर्णत्र 
है। एक. तो क्षत्रियाणी सिद्धायपत्नी त्रिशला और दूसरी ब्राक्षणी ऋषमदतपत्नी 
देवानन्दा | पहिले तो एक बाक्वक की दो जननियाँ ही असम्मव तिस पर दोनों 
जननियों का भिन्न-भिन्न एरुपों की पत्नियों के रूप ते होना तो और भी असम्मच 
है | आगम के पुराने मागों में महावीर के जो नाम मिलते हैँ उनमें ऐसा एक 
भी नाम नहीं है जो देवानन्दा के साथ उनके मात्ता-पुत्र के संक्त्ध, का सूचक 
हो फिर भी मगवती" बैसे महत्वपूर्ण आगम में ही अपने मुल्य गणघर इन्द्रभूति 
को संबोधित करके खुद भगवान्‌ के द्वार ऐसा कइलाया गया है कि-अह़ 
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३८ जैन घर्म और दर्शन 


देवानन्दा मेरी जननी है इसी से मुके देखकर उसके थन दूध से मर गए हैं और 
इपरोमाज्च हो आए हैं। भगवती" में दूसरी, जगद्ट देवों की गर्मापहरण-शक्ति 
का महावौर ने इन्द्रमूति को लक्तित करके बशन किया है पर उस जगह उन्होंने 
अपने गर्मांपहरण का कोई निर्देश तक नहीं किया है| हाँ, महावीर के गर्माप- 
हरण का वर्णन आचारांग के गअन्तिम माग में है पर वह साग आचाय देमचन्द्र 
के कथनातुसार ही कम से कम महावीर के अनन्तर दो सौं वर्ष के आंद का तो 
है ही | ऐंसी स्थिति मे किसी मो समझदार के मन में यह प्रश्न हुए बिना रह 
नहीं सकता कि जब एक सनन्‍्तान की एक ही माता सम्मंव है तब जननी रूप से 
महावीर की दो माताओं का वन शास्त्र में आया कैसे! और इस असंगत 
दिलाई देने वालों घटना को संगत बनाने के गर्स-संक्मण---हैंसे बिल्कुल अशकक्‍म 
कार्य को देव के हत्तत्लेप से शकय बनाने की कल्पना तक को शास्त्र में स्थान 
क्‍यों दिया गया १ इस प्रश्न के और भी उत्तर या खुलासे हों सकते हैं पर मु 
जो खुज्नाते तंमपनीय दिखते हैं उनमें से मुख्य ये हैं -- 

१- महावीर की जननी तो आह्णी देवानन्दा हो हैं, छुत्रिवाणी विशज्ा 
नहीं । 

२--त्रिशज्ञा जननी तो नहीं हैं पर वह मंगवान्‌ को गोद लेने वाली या 
झपने घर पर रख कर संवर्धन करने वाली माता अवश्य है | 

अगर बात्तव में ऐसा ही हो तो परम्परा में उस बात का विपयांस क्यों 
, हुआ और शाल्त्र में अन्यथा शेत क्यों लिखी गई ?--धष्ट प्रश्न होना स्वा- 
भाविक है| 

मैं इस प्रश्न के दो खुलासे सुचित करता हैं -- 

१--अहिला तो यह कि त्रिशला सिद्धार्थ को अन्यतम पत्नी होगी जिसे अपना 
कोई औरस पुत्र न था। स्त्रीसुलम पृत्रवासना की पूर्ति उसने देवानन्दा के 
झौंरस पूत्र को अपना बना कर की होंगी । महावौर का रूप, शौक और स्वभाव 
ऐसा आकर्षक होना चाहिए कि जिसके कारण तिशला ने अंपने जीते जीं उन्हें 
उनकी सहज जृत्ति के अनुसार दोक्षा लेने को झनुमति दी न होंगी । मगवान्‌ ने 
भी विशलो का अनुसरण करना हीं कत्तव्य समर होगा । 

२--दूसरा यह भी संभव है कि महावीर छोटी उम्र से दही उस समय जाहझ्ण- 
परंपणा में अतिरूड़ हिंसक यज्ञ और दूसरे निरयंक क्रिया-काण्डों वाले कुल्रधम से 
पिरुद संत्कार बाले--त्वांग प्रकृति के थे। उनको छोटी उम्र में हो किसो निम्नन्ध 
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परम्परा के त्यागी भिक्तु के संसर्ग में आने का मौका मिला होगा 
संस्कार से साइजिक त्यागकृत्ति की पुष्टि हुई 
महावीर के त्यागामिमरुख संत्कार, होनहार के योग्य शुम कक्षण और निर्म बता 
आदि गश देखकर उस निम्नन्य गुर ने अपने पक्के अनुयायी सिद्धार्थ और 
जिशला के यहाँ ठनको संवर्धन के लिए रखा होगा जैसा कि आचाय देमचन्द्र 
को छोटी उम्र से ही गुर देवचल्ध ने अपने भक्त उदयन मन्‍्त्री के यहाँ संवर्धन 
के लिए रखा पा । महावीर के सदगुणों से जिश्चला इतनी आऊकृष्ट हुई होगी कि 
उसने अपना ही पुत्र मानकर उनका संबंधन किया। महावीर मी विशक्ता के 
सदुमाव और प्रेम के इतने अधिक कायल होंगे कि वे उसे अपनी माता ही सम- 
मंते और कहते ये | यह संबन्ध ऐसा प्रनपा कि जिश्ज्ञा ने मद्यवीर के त्याग- 
संस्फास को पुष्टि की पर उन्हें अपने जोते जी निम्नन्थ तनने की अनुमति न दी । 
मगवान ने मी माता की इच्छा का अनुसरण किया होगा। छखुज्ासा कोई भी 
हो- हर हाज्त में महावीर, तरिशक्ला और देवानन्दा अपना पारस्परिक संक्रत्च्र तो 
जानते दी थे । कुछ दूसरे ज्ञोग भी इस जानकारी से वंचित न थे। आगे जाकर 
जब प्रहमवीर उन्न-साधना के द्वारा महापुरुष जने तब जिशल्ना का स्वगंवास हो 
चुका था | महावीर स्वयं सत्यवादी सन्त थें इसलिए प्रतंग झाने पर मूल जात को 
नहों जाननेंयाले झपने शिष््यों को अपनी असली माता कौन है इतका हाज़ बतल्ा 
दिया ! हाल जतल़ाने का निमित्त इसलिए उपस्यित हुआ होगा कि अब मगवान 
पक मामूली व्यक्ति न रहकर उढ़े मारो धर्मसंघ के मुखिया बन गए थे और आस- 
पात्त के ल्ञोगों में बहुतायत से यही बात पत्तिद थी कि महावीर तो विशज्लापृत्र 
हैं। जब इने-गिते लोग कदतें थे कि नहीं, महावीर तो देवानन्दा आ्राह्मणी के पुत्र 
हैं। यह बिरोधी चर्चा जब मगवात्‌ के कानों तक पहुँची तब उन्होंने सच्ची वात 
कद दी कि में तो देवानन्दा का पुत्र हैँं। भगवान्‌ का यही कथन मंगवंती के 
नेम शतक में सुरक्षित हें । और त्रिशलापुच्र रूप से उनकी जो लोकप्रसिद्धि 
थी वह आाचारांग के प्रथम अतस्कत्ध में सुरक्तित है। उस समय तो विरोध का 
समाघान मी ठोकठीक हो गया-दोनों ग्चलित जाते परम्परा में सुरक्षित रहीं और 
एक बात एक आंगम में तो दुसरी दूसरे आंगम में निर्दिष्ट भी हुईं। महावीर 
के निव्रांग के बाद सौ चार सौ वर्ष में जब॒साथुससंघ में एक या दूसरे कारण से 
अनेक मतान्तर और पक्तुमेंद हुए तब आगम-यामाएव का प्रश्न उपस्थित हुआ | 
_ जिसने आचारांग के प्रथम अुतेत्कंव को तो पूरा प्रमाण मान क़िंया पर दूसरे 
आगमों के बारे में संशय उपस्थित किया, उस परम्परा में तो मगवान्‌ की एक 
पात्र किशल्ापुत्र रूप से प्रसिद्धि रह गई और आगे जाकर उसने देवानन्वा के 
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पुत्र होने की बात को बिल्कुल काल्पनिक कह कर छोड़ दिया | यही परम्परा 
आगे जाकर दिगम्बर परम्परा में समा गईं। परन्तु जिस परम्परा ने आचारांग 
के प्रथम अतस्कन्ध की तरद दूसरें आंगमों को भी अत्चरशः सत्य मान कर प्रमाण 
रूप से मान रखा था उसके सामने विरोध उपत्यित हुआ, क्योंकि शास्त्रों में 
कहीं मगंवान की माता का तिशज्ञा रूप से तो कहीं देवानन्दा के रूप से सचन 
था | उंस परम्परा के लिए एक बात को स्वॉकार और दूसरे को इन्कार करना 
तो शक्य ही न रह गया था। समाधान कैसे किया जाए ! यह प्रश्न आचारयों 
के सामने आया। असली रहत्य॑ तो अनेक शतान्दियों के गर्भ में छिप ही 
गया था | 

बसुदेव की पत्नो देवकी के गर्म को सातमें महीने में दिव्यशक्ति के द्वारा 
दूसरी पत्नी रोहिणी के गर्म में स्ले जाने की जो बात साधारण लोगों में व पौरा 
शिक आख्यातों में धचक्धित थी उसने तथा देवसूष्टि की पुरानी मानवता ने किसी 
विचज्षण आजचाय को नई कल्पना करने की पेरित किया जिसने गर्मांपष्टरण की 
झदभुत घटना को एक श्राशइचय कइ कर शात्न्र में त्थान दे दिया | फिर तो अज्ञ- 
स्शः शात््र के प्राभाश्य को मानने वाले अनुयायियों के लिए कोई शंका बा तक 
के लिए गुज्जाइश ही न रह गई कि वे अतली बात जानने का प्रदत्त करें | देव 
के हस्तज्ञेप के द्वारा गर्भापहरण की जो कल्पना शाख्लारूद हो गई उसकी असंगति 
तो महापिदेद के सीमंघर त्वामी के साथ संज्ंन्ध जोडकर यज्ञी गई फिर भी कर्म- 
वाद के अनुसार यह तो प्रश्न था ही कि जब जैन सिद्धान्त जन्मगत जातिभेद या 
जातिगत ऊँच-नीच माव को नहीं मानता और केवल गुणःकर्मानुसार ही जातिमेद 
को कल्पना को मान्य रखता है तो उसे महावीर के ब्राह्नणत्व पर जन्रियत्व स्पापित 
करने का आग्रह क्यों रखना चाहिए ? अगर आाक्षण कुल तठ॒च्छु और अनधि- 
कार्री ही होता तो इन्द्रभूति आदि सभी ब्राह्मण गणघर बन कर केवली कैसे हुए: ! 
अगर क्षत्रिय दी उच्च कुल के हों तो फिर महावीर के अनन्य मक्त श्रेणिक आदि 
क्ुज्िय नरक में क्‍यों कर गए ह स्पष्ट हे कि जैनसिद्धान्त ऐसी आतिगत कोई ऊँच- 
नीचता को कल्पना को नहीं मानता पर जब ग्मांपररण के द्वार विशलापुत्ररूंप 
से महावीर की फैल्लो हुई प्रसिद्धि के समाधान का प्रयत्न हुआ तब आक्षण-कुल के 
तुच्छुत्वादि दोषों की असंगत कल्पना को भी शारू में स्पान मित्रा और उस अरे 
गति को संगत बनाने के काल्‍््यनिक प्रथत्न में से मरीचि के जन्म में नीचगोज 
बाँधने तक को ऋल्पना कथा-शाह्् में झआ गई । किसी ने यह नहीं सोचा कि ये 
मिथ्या कल्पनाएँ उत्तरोत्तर कितनी झसंगतियाँ पैदा कस्ती जाती हैं और कर्म- 
सिद्धान्त का ही छून करती हैं ! मेरी उपयुक्त घारणा के विदद्ध वह मी दलील हो 
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सकती ई कि मगवान की जननी जिशला ही क्योंन हो और देवानन्दा उनकी 
घातृमाता हो। इस पर मेरा जबाब यह है कि देवानन्दा घातुमाता होती तो उसका 
उत्त रूप से कथन करना कोई ज्ञायव की वात न थी । क्षत्रिय के धर पर घाठू- 
माता कोई भो हो तकती है । देवानन्दा का धघातृमाता रूप से त्वाभाविक उल्लेख 
न करके उसे मात्र माता रूप से निर्दिष्ट किया है और गर्मापहरण की असत्‌ 
कल्पना तक जाता पड़ा दै सो घातृपक्ष में कुछ मी करना न पड़ता और सदज 
वर्णन आ जाता | 

अब हम सुमेब्कम्पन की घटना पर विचार करें । उसकी अऊंगति तो त्पष्ट 
है फिर भी इस घटना को पढ़ने वाले के मन में यह प्रश्न उठ सकता है कि यदि 
ज्यागमों में गर्मापदरण जेंसी घटना ने महावीर की जीवनी में स्थान प्राया हैं तो 
जन्म-काल्ष में अंगुष्ठ मात्र से किए गए सुमेद के कम्पन जेसी ऋअदमुत घटना को 
आगमों में ही स्थान क्यों नहीं दिया है ? इतना ही नहीं बल्कि आगमकाल के 
अनेक शताब्दियों के बाद रची गई नियुक्ति व चूर्णि जिसमें कि भगवान का जीवन 
निर्दिष्ट है उसमें मी उस घटना का कोई जिक नहीं दे । महावीर के पआत्‌ कम 
से कम हजार बारइसौ वर्ष तक में स्वे गए और संग्रह किए गए वाब्मय में जिस 
घटना का कोई जिक्र नहीं है वह एकाएक सबसे पढह़िले 'पठम चरियं' में केसे आ 
गई १ यह प्रश्न कम कुतहलदर्घक नहीं है। हम जब. इसके लुब्बासें के लिए 
आस-पास के साहित्य को देखते हैं तो हमें किसी हद तक सच्चा जवाब भी मिल 
जाता है | 

वाल्मीकि रामायण में दो प्रसन्न हैं--पहिल्ा प्रसक्ष गुद्धकांड में और दूसरा 
उत्तरकांड में आपता है। युद्धकांड में हनुमान के द्वारा समूचा कैल्ासनशिखर उठा- 
कर रशाक्षण में--जहाँ कि घायल लक्ष्मण पड़ा घौ--ले जाकर रखने का बर्णन 
है जब्र कि उत्तर-कांड में रावण के द्वार समूचे हिमालय की हाथ में तौलने का 
तथा महादेव के द्वारा अन्लृष्ठ मात्र से रावण के हाथ में तौंले हुए. उस हिमालव 
को दजाने का वर्णन दे | इस तरह हरिबंश आदि प्राचीन पुयाणों में कृष्ण के 
द्वारा सात रोज तक गोवर्धन पव॑त को उठाए रखने का भी बन है। पौंणणिक 
ब्यास राम और कृष्ण जेंसे अबतारी पुरुषों की कथा सुननेंवाज्ञों का मनोरण्जन 
ठक्त प्रकार की अद्भुत कल्पनाओं के द्वारा कर रहे हों तब उस वातावरण के 
बीच रइनेवाले और महावीर का जीवन सुनानेवाले जैनअन्थकार स्थू् भूमिका 
वाले अपने साधारण मक्तों का मनोरज्जन पौराणिक व्यास की तरह ही कल्पित 
चमत्कारों से करें तो यह मनुष्यस्वभाव के अनुकूल ही है । मैं सममता हूँ कि 
अपने-अपने पूज्य पुरुषों की महत्तासृत्क पटनाओं के वर्शन की ढोड़ाडोड़ी में 
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ऐ सर्घा में ) पड़कर सभी महापुरुषों को जीपनी लिलने वालों ने सत्वासत्वं का 
विवेक क्मोपेश रूप से लो दिया है। इसी दोष के कारण सुमेदकम्पन का प्रसञ्ञ 
महावीर की जीवनी में आ गया है | 
वीसरी बात देवल्॒टि की है। अमण परम्परा में मानवीय चरित्र और पुरुषार्थ 
का हो महत्व है | बुद्ध की तरह महावीर का महत्व अपने चरित्रिशुद्धि के अतता- 
घारण पंद्ार्य में है | पर जब शुद्ध आध्यात्मिक घमं ने समाज का रूप धारण 
किग्रा और उसमें देव-देवियों कौ मान्यता रखनेवाली जातियाँ दाखिल- हुई तन 
उनके देवविपयक वहमों को तष्टि और पुष्टि के लिए किसी-न-किसी प्रकार से मान 
बंय जीवन में देवकत चमत्कारों का वे्णन अनिवाय हो गया । यही कारण हैं कि 
महावत्तु और जक्षितविस्तर जैसे ग्रन्थों में बुद्ध को गर्भावस्‍था में उनकी स्तुति करने 
देवगग आते है और लग्बिनी-वन में ( जहाँ कि बुद्ध का जन्म हुआ ) देवशेलियाँ 
जाकर पड़िले से सब तैयारियाँ करती है | ऐसे देवी चमत्कारों से भरे गन्‍्यों का 
प्रचार जिस स्थान में हो उस स्थान में रूनेवाले महावीर के अनुयायी उनकी 
जीवनी को बिना टैवी चमत्कारों के सुनना पसंद करें यह संमच ही नहीं है । में 
सममता हूँ इसी कारण से महावीर की सारी सहज जीवनी में देवदृष्टि को कल्पित 
छॉट आ गई दे | 
पुरानी जीवन-्सामग्री का उपयोग करने में साम्मदापिक और ऐतिहासिक 
इंश्कोण में दूसंगा भी एक महान फर्क है, जिसके कारण साम्प्रदायिक भाँव से 
लिखी गई कोई मी जीवनी सा्व॑ज्ञनिक प्रतिष्ठा पा नहीं सकती । वह फके पहें है 
कि महावीर जैसे आव्वात्मिक पुरुष के नॉम पर चलने वाला सम्मदाप अनेक 
छोटेबढ़े फिरकों में स्वूल और मोमूल्ी समतमेदों को ताजिक और बड़ा चूल देकर 
बैंट भया है। प्रत्येक फिरका अपनी मान्यता को पुरानी और मौलिक साबित करने 
के लिए उसका संत्रेंच किसी मी तरह महाबीर से जोड़ना चाहता है। फल यह डोता 
है कि अपनो कोई मानवता यांदिं किसी भी तरह से महावीर के जीवन से संबद्ध नहीं 
दोती तो वह फिरका अपनी मान्यता के विरुद्ध:जानेयाले महावीर-जीबन के उस मान 
के निरूपक ग्न्यीं तक को (चाहे वह कितने ही पुराने क्यों न हों ) छोड़ देता है, 
जब कि दूसरे फिरके मो अपनी-अपनी मान्यता के लिए: वेती दी सींचातानी करते 
हैं। कल यह होता है कि जीवनी की पुरानी सामग्री का उपयोग करने में भी 
सार जैन-संप्रदाव एकमत नहीं | ऐतिहासिक का प्रश्न वैसा नहीं है | उसे किसी 
फिरके से कोई खास नाता या बेनाता नहीं होता है। वह तटद्रथ भाष से सारी 
जीवन-सामग्री का जीवनी छिखने में विवेकड॒श्टि से उपयोग फरता दै | पड़ न तो 
किसी फिरके की खुशामद करता है और न किसी को नासज करने की कोशिश 


भगवान्‌ महावीर का जीवन डरे 
करता है। चाहें कोई फिरका उसकी बात माने या न माने वह अपनी बात 


विवेक, निष्यज्षता और निर्मवता से कहेंगा द लिखेगा | इस दरह पऐतिहाप्रिक का 
प्रकन सत्यमुखी ओर व्यापक बन जाता है। यही कारण है कि नवयुग उरी का 
झादर करता है | 

जब हम संक्षेप में यड देखेंगे कि ऐतिहासिक दृष्टि से महावीर-जीवन खिखने 
की क्या-क्या सामग्री है ! 

सामग्री के मुल्य तीन छलोत हैं। साहित्पिक, मौंगोलिक तथा परंपरागत 
आचार व जीवन | साहित्य में वेदिक, चांद और जैन प्राचीन वाड्मय का समा- 
वेश होता है | मौंगोल्निक में उपलब्ध वे ग्राम, नदी; नगर, पव्रत आदि प्रदेश 
हैं जिनका संदंध महावौर के जीवन में ग्रसक्न-यसज्ष पर आता है। परंपरा से 
प्रात वह आचार॑ और जीवन भी जीवनी लिखने में उपयोगी हैं जिनका एक या 
दूसरें रूप से मद्ावीर के जीवन तथा उपदेश के साथ एवं महावीर की पूर्व 
प्ररंय के और समकालीन परंपरा के साथ संबन्ध है, चादे वह उस पुराने रूप 
में भल्ते ही आज न हो और परिवर्तित एवं विकृत हो गया हो | ऐतिहासिक दृष्टि 
उक्त सामग्री के किसी भी अंश की उपेक्षा नहीं कर सकती और इसके अज्ञावा 
भी कोई अन्य श्लोत मालूम हो जाए तो वह उसका मी स्वागत करेगी | 

ऊपर जिस सामग्री का निर्देश किया है, उसका उपयोग पेतिहासिक इष्ठि से 
जीवनी किसने में कितःकिस तरह किया जा सकता दै इस पर भी यहाँ थोड़े में 
प्रकाश डालना जरूरी है। फ्िसी मी मद्ान्‌ परुष की जीवनी को जब इस पढ़ते 
हैं तब उसके लेखक वहुचा इडट पुरुषों की लोगों के मन पर पड़ी हुई महत्ता को 
छाप को कायम रखने और उसे और मी पुष्ठ करने के लिए सामान्य जन-समाज 








में 5 प्रचलित ऐसी महत्तायचक कसौटियों पर अधिकतर मार देते है और वे महत्ता 
असली जड़ को बिल्कुल्ञ भुला न दें तो मी उसे गौंण तो कर ही देते हैं 


अरथात्‌ उस पृरुष की महत्ता की अतली चाबी पर उतना मार बे नहीं देते 
जितना भार साधारण लोगों की मानी हुई मइत्ता को कप्तौटियों का वर्णन फरने 
पर देंते हैं। इसका फत्न यह होता है कि जहाँ एक तरफ से महा का सापदणढ 
बनावर्टी हो जाता है वहाँ दूसरी तरफ से उस पुरुष की महत्ता की असली चादी का 
मूल्यांकन मी धीरे-घीरे ल्ञोगों की दृष्टि में ओम हो जाता है। सभी मदान्‌ पुरुषों 
की जीवनियों में बह दोष कमोवेश देखा जाता हैं । मगवात महाबोर की जीवनी 
को उस दोष से बचाना हो तो इमें साधारण लोगों की रूढ रुचि की पुष्टि का 
विचार बिना किए ही असली वस्तु का विचार करना होगा-। 

मगवान्‌ के जीवन के मुख्य दो अंश हैं--एक तो आत्मलक्षी -जिसमें 








घट जैन घर्म और दर्शन 
अपनी आात्मशुद्धि के लिए किए गए मगझन्‌ के समग्र पृरुघार्थ का समावेश 
होता दे | दूसत अंश वह दे जिसमें भगवान्‌ ने पसलद्ी आध्यात्मिक प्रदृत्ति की 


है | जीवनी के पढिले अंश का पूरा बर्णन तो कहों भी क्षिखा नहीं मिल्ता फ़िर 
मी उसका थोड़ा-सा पर प्रामाणिक झौर झतिरंजनरद्वित प्राचीन वर्णन भाग्यवश 
आचारांग प्रथम अत स्कंच के नवम अच्ययन में अभी तक सुरक्धित है। इससे 
अधिक पुराना और अधिक प्रामाणिक कोई वर्णन श्रगर किसी ने छिखा होगा 
तो वह आज सुरक्षित नहीं है। इसलिए प्रत्येक ऐतिहासिक लेखक को मगवान्‌ 
को साघनाकाल्लीन स्थिति का चित्रण करने में मुख्य रूप से वह एक ही अध्ययन 
उपयोगी हो सकता हैं। भले ही वह लेखक इस अध्ययन में बर्शित साथना की पुष्टि 
के लिए अन्य-अन्य आगपिक भागों से सहारा ले; पर उसे, भगवान्‌ की साधना 
कैसी थी इसका वर्णन करने के लिए उक्त अध्ययन कों दी केल्टस्थान में 
रखना होगा | 

यद्यपि वैदिक परम्परा के किसी भी ग्रन्थ में मगवान्‌ के नाम तक का निर्देश 
नहीं हैं फिर भी जब तक हम प्राचीन शतपथ आदि ज्ाह्नण अन्य जौर आपत्तम्ब, 
कात्यायन ग्ादि भौत-यूत्र न देखें तब तक हम मगवान्‌ की धार्मिक-प्रवृत्ति का न 
तो ठीकठीक मूल्य औँक सकते हैं और न ऐसी प्रवृत्ति का वर्णन करने वाले 
आगमेक मांगों की प्राचीनता और महत्ता को ही समर सकते हैं | 

ब्राह्मण, क्षत्रिय और वैश्य के/जीवन में विविध यज्ञों का पर्मरूप से कैसा 
स्थान था और उनमें से अनेक वज्ञों में गाय, घोढ़े, मेड, चंकरें आदि पशुओं का 
तथा मनुष्य तक का कैसा धार्मिक वध होता था एज अतिथि के लिए नी 
जांणियों का वध कैसा धर्म्म माना जाता था--इस बात की आज हमें कोई 
कल्पना तक नहीं दो सकती है जब कि इजारों वर्ष से देश के एक छोर से दूसरे 
छोर तक पुरानी यज्ञत्॒या ही बंद हो गई है और कहीं-कहीं व कमी-कंमी कोई यज्ञ 
करते भी हैं तो वे यज्ञ बिल्कुल ही अर्ड्सिक होते हैं । 

घर्मरूप से अवश्य कर्तव्य माने जानेवाले पशुबच का विरोध करके उसे 
आम तौर से रोकने का काम उस समय उतना कठिन तो अवश्य था जितना 
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कात्यावन औतयूत्र--अच्युत ग्रन्थमाल्ा भूमिकागत बश्ों का वजन | 


कठिन आज के कल्लख़ानों में होने वाले पशुवघ को बन्द कराना है। मगवान ने 
अपने पूर्ववतीं और समकालीन मदन सन्तों की तरह इस कठिन कार्य को करने 
में कोर-कसर उठा रखी न थी | उत्तराज्ययन के यज्ञीय अध्ययन में जो यंज्ञीय 
हिंसा का आत्पन्तिक विरोध है वह्ट मगवान की धार्मिक प्रवृत्ति का सूचक है | 
यज्ञीय हिंसा का निषेघ करने वाली भगवान्‌ की घार्मिछपरदृत्ति का महत्व और 
अगले जमाने पर पढ़ें हुए ठसके असर को सममभने के लिए जीवनी लिखने 
वाले को ऊपर यूचित बैदिकअन्थों का अध्ययन करना ही होगा । 
धर्म के क्षेत्र में ब्राइणण आदि तीन बणणों का आदर तो एकसा हींयथा। 
तीनों वर्ण वाले यज्ञ के अधिकारी ये | इसलिए वर्ण की जुदाई होते हुए भी 
इनमें छुआहछ्ुत का माव न था पर. विकट सवाल तो शूद्धों का था| घर्मच्षेत्र में 
प्रवेश की बात” तो दूर रही पर उनका दर्शन तक कैसा अमंगल माना जाता 
था, इसका वणन दमें पुराने ब्राह्मण-अन्यों में स्पष्ट मिलता है। झद्रों को अत्यश्य 
मानने का भाव वैदिक परम्परा में इतना गहरा था कि घामिक पशुव्र का माव 
इतना गहरा न था| यहों कारण हैं कि बुद्ध-महावीर जैसे सन्तों के प्रयक्षों से 
धार्मिक पशुवघ तो बन्द हुआ पर उनके हजार प्रथत्ष करने पर भी अ्रत्यृश्यता 
का भाव उसी पुराने युग की तरह आज मो मौजूद है | इतना ही नहीं बल्कि 
ब्राक्षण-परम्परा में रूढ़ हुएं उस जातिगत अद्पृश्यता के भाव का लुद महाबीर के 
अनुयायियों पर मी ऐसा असर पड़ा हे कि वे मगवान महावीर की महता को तो 
ऋध्पश्यता-निवारण के घार्मिक प्रयत्न से आँकते और गाते हैं फिर-भी वें खुद ही 
ब्राक्षण-परम्परा के प्रमाव में आकर शुद्धों की अस्पश्यता को अपने जीवन-व्यवद्वर 
में स्थान दिए हुए हैं। ऐसी गहरी जड़वाले छुआ-छ्ूत के भाष को दूर करने के 
लिए मगवान्‌ ने निन्दा-ल्तुति की परवाह बिना किए प्रबल पुरुणार्थ किया था और 
वह मी धार्मिक-चेत्र में | ब्राक्मण-्यरम्परा अपने स्र्भे् वज्ञ-धर्म में शुद्धों का 
दशन तक सदन करती न थी तब बुद्ध आदि अन्य सन्‍्तों की तरह मद्दावीर 
चाण्डाल जैसे अति शुद्धों को मी अपने साधुसंघ में वैसा ही स्थान देते ये जैसा 
कि ब्राह्मण आदि अन्य दर्णो को | जैसे गांघोंजी ने अस्पृश्यता को जड़मूल्ञ से 
उलाड़ फेंकने के लिए शूंद्रों को धममन्दिर में स्थान दिलाने का प्रयक्ष किया 
है वेसे ही महावीर ने अत्यूश्यता को उलाड़ फेंकने के लिए शुद्धों को मूर्घन्यरूप 
अपने साधुसंघ में स्थान दिया था| महावीर के बाद ऐसे किसी जैन आचाय॑ या 
ग्रहस्थ का इतिहास नहीं मिंज्ता कि जिसमें उसके द्वारा अति शूद्रों को साधु-संघ 
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है जैन घर्म और दशन, . 


में स्थान दिए जाने के सबूत हों। दूसरी तरफ से साय जैत्त समाज अत्पृशयता के 
बारे में ब्राक्षण-पर स्पा के प्रमाव से मुक्त नहीं है। ऐसी स्थिति में उत्तराध्यवन 
जैंसे प्राचीन ग्रन्थु में एक चांडाज्ञ को जैन दीक्वा दिए जाने की जो घटना वर्णित 
है और अगले जैन तकअन्यों* में जातिवाद का. जो प्रवल्ल खश्डन है उसका 
क्या अर्ष है ! ऐसा अर्न हुए बिना नहीं रहता | इस प्रश्न का इसके तिवाय 
दूसरा कोई खुलासा ही नहीं है कि मगवान्‌ महावीर ने जातिवाद” का जो प्रबल 
विरोध किया था वह किसी न किसी हुप में पुराने आगमों में सुरक्षित रह गया 
है| भंगवान के दाग किए गए इस जातिवाद के विरोध के तथा उस विरोध के 
संचक आगमिक मागों के महत्य का मूल्यांकन ठीकल्ठीक कस्ना हो तो मगवात्‌ 
की जीवनी छिखने बाले को जातिवाद के समयंक प्राचीन ब्राह्मण-अंयों को देखना 
ही होगा | 

महावीर ने बिल्कुक्ष नई पधंर्म-परम्परा को चल्लाया नहीं हे किन्तु उन्होंने 
पृव॑चर्ती पाइबनाय को घर्म-परम्परा को दी पुनरूजीवित किया है । वह पाशव- 
नाथ की परम्पय कैसी थी, उसका क्या नाम थां इसमें मद्नावीर ने क्या सुधार 
या परिवर्तन किया, पुरानी परम्परावालों के साथ संघर्ष होने के बाद उनके साथ 
महावीर के मुघार का कैसे समन्वय हुआ, मड्ाचीर का निज व्यक्तित्व मुख्यतया 
किस चांत पर अवल॒म्बित था, महावीर के प्रतिस्पघों मुख्य कौन-कौंन थे, उनके 
साथ महावीर का मतमेंद किस-किस बात में था, महावीर आचार के किस अर 
पर अधिक मार देते थे, कौन-कौन गाजेमहाराजे आदि मदावीर को मानते ये, 
महावीर कित कुल्ष में हुए इत्पादि प्रश्नों का जवाब किसी न. किसी रूप में मिन्‍न 
मिन्‍न नैन-आगम-भागों में सुरक्तित है। परन्तु वह जवाब ऐतिहासिक जीवनी 
का आधार तभी चन सकता हैं जब कि उसकी सच्चाई ओर प्राचीनता बाहरी 
सबूतों से मी साबित हो । इस बारे में बौद्ध-पिट्क के पुराने अंश सोचे तौर से 
बहुत मदद करते हैं क्योंकि जैसा जैनागमों में प्रा््बनाथ के चाठ्वास धर्म का 
वर्णन दै* ठोक वैसा ही चातुबाम निर्ंध धर्म का निर्देश बौद्ध पिटकों में भी है । 
इस बंद उल्लेख से महावीर के पमञ्चयाम धर्म के सुधार को जेन शात्त्र में 


२. झध्ययन १२ | 

२. सन्‍्मतिदीका प्ृू० ६६७ | न्यावकुमुदचन्द्र १० ७६७ उत्वादि। 
है. उत्तराष्यपन झा० २४ गाथा ३३ | 

४, उत्तराध्ययन झ० ५३ | मगवती श० २, उ० ५ इत्यादि | 
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वर्णित घटना की पेतिहासिकता साबित हो जाती है । महावीर खुद नरन-अचेल ये. 
फिर भी परिमित व जी कस रखनेवाले साधुओं को अपने संघ में स्थान दे 
थे ऐसा जो वर्णन आचारांगउत्तराध्ययन में है उसकी ऐतिहासिकता भी बौद्ध 
ग्रन्थों से साजित दो जाती है क्योंकि बौद्ध अन्यों में अचेल और एकसाटकघर * 
भ्रमणों का जो वर्शन हे वह महावीर के झचेल और सचेत साधुओं को लागू 
होता है। बैन आगमों मे महावीर का कुल शात कह्टा गया है, ज्ौद्ध पिस्कों में भी 
उनका वही कुल निर्दिष्ट हैं। महावीर के नाम-के साथ निम्नन्ध विशेषण बौद्ध 
अन्‍्थों में आता हें जो जैन वन की सबाई को. साधित करता है। ओअखिक- 
कोशिकादि-उाजे महाबीर को मानते थे या उनका आदर करते थे ऐसा बैनागम 
में जो बगन है वह बौद्ध पिटकों के वर्णत से मी खरा उतस्ता है| महावीर के 
व्यक्तित्व का सूचक दोघतपस्पाका बंणन जैनागमों में है उसकी ऐतिहासिकता भी 
बौद्ध ग्रन्थों से साबित होती हे। क्योंकि मगवान्‌ महावीर के शिष्यों का दीघंतपली 
रूप से निदंश उनमें आता है | जैनागमों में महावीर के,विश्वस्तेत्र का जो आमास 
मिलता हैं वह त्ौद्ध पिल्कों के साथ मिलान करने से खरा ही उतरता है| 
जैनागमों में महावीर के जड़े प्रतिस्पद्धों गौशालक का जो वर्णन है पह भी बौद्ध 
पिटकों के संवाद से सच्चा ही लामित होता है | इस तरह महावीर की जीवनी के 
महत्त के अंशों को ऐतिहासिक बतलाने के लिए लेखफ को चौद्ध पिंटकों का 
सह्ायण लेना ही होगा । 

बुद्ध ओर मदावोर समकालौन झोर समान त्षेत्रविह्ारी तो ये ही पर 
ऐतिदासिकों के सामने एक सवाल यह पड़ा है कि दोनों में पढिले किसका निांण 
हुआ | प्रोफेसर याकोत्री ने बीड और जैन ग्न्यों को ऐतिहासिक दृष्टि से उल़्ना 
करके अन्तिम निष्कर् निकाला है कि महावीर का निर्मण जुदधनिवाण के पोछे 
ही अमुक समय के बाद ही हुआ है । थाकोबी ने अपनो गहरी छानत्रीन से बह 
स्पष्ट कर दिया है कि बल्जि-लिच्छिवियों का कोणिक के साथ जो युद्ध हुआ थां 
पद वुद-निवांण के चाद और महावीर के जीबनकाल़ में हो हुआ । उल्जि 


९१. अंगुत्तर माग. १. १५४६१ | भाग, २, १६८ | मुमज़लाविलासिनी पू० १४४ 

२. दीघनिकाय-सामज्जफलसत्त इत्यादि इत्मांदि | 

३. जैसी तपस्या स्वर्य उन्होंने की वैसी ही तपत्वा का उपदेश उन्होंने अपने 
शिष्पों को दिया था। अतएवं उनके शिष्यों को ब्रौंद्ध अन्य में जो दीष॑- 
तपस्वी विशेषण दिया गया है उससे मगवान्‌ भी दीघतपत्वी ये ऐसा सूचित 


होता हैं। देखो मब्किमनिकाय्उपालिसत ५६ | 
४. भासतोष विद्या' सिंग्री स्मारक झडू पू० १७७ । 





ध्व्द जैन घर्म और दर्शन 


लिच्छितरींगण' का वर्णन तो बौद और जैन दोनों अन्यों में आता है पर इनके 
युद्ध का वर्णन जौंदगन्थों में नहों आता है जब कि जैनग्रन्थों में आता है। 
याकोत्री का यह ऐतिहासिक निष्कर्ष महावीर की जीवनी छिखने में जैंसा-तेसा 
उपयोगी नहीं है। इससे ऐतिहासिक लेखक का ध्यान इस तत्व की ओर मी 
अपने जाप जाता है कि भगवान्‌ की जीवनी लिखने में आंगमवर्णित जोगी चड़ी 
सब घटनाओं की त्रड़ी सावघानी से जाँच करके उनका उपयोग करना चाहिए । 
महावीर की जीवनी का निरूपण करने वाले कल्पसत आदि अनेक दूसरे भी 
प्रन्य हैं जिन्हे श्रदालु लोग अवरशः सच्चा मान कर सुनते आए. हैं. पर इनकी 
भी ऐतिहासिक दृष्टि से छानंत्रीन करने पर मालूम हो जाता है कि उनमें कई जाते 
पीछे से तऔरोंकी देलादेखी लोकरचि की पुष्टि के लिए जोड़ी गई ई । चौद्ध 
महायान परम्परा के महावत्तु; ललितवित्तर बैसे ग्रन्थों के साथ कल्पयत्र की 
तुलना बिना किए ऐतिहासिक लेखक अपना काम ठीक तौर से नहीं कर 
सकता | वह जंच ऐसी तुलना कर्ता है तब उसे मालूम पड़ जाता है कि मगवात्‌ 
की जीवनी में आनेवाले चौदद स्वप्नों का विस्तृत बर्शन तथा जन्मकाल् में और 
कुमारावस्था में अनेक देवों के गमनागमनन का वर्णन क्यों और कैसे काल्यनिक 
तया पौराणिक है | 
भगवान पार्शनाथ फा उन्‍्मस्थान तो वायणसों था, पर उनका भ्रमण खौर 
उपदेश-देत्र दूस्दूर तक विस्तोर्ण या। इसी क्षेत्र में वेशालीं नामक सुपरसिद्ध 
शहर मी आता दे जहाँ मगवान्‌ महावीर जन्‍्मे । जन्म से निर्वाण तक में मगवान्‌ 
की पांदचर्या से अनेक छोटे-बड़े शहर, कस्बे, गाँव, नदी, नाले, पंवत, उपवन 
आदि पवित्र हुए, जिनमें से अनेकों के नाम ब बणन आगमिक साहित्य में 
सुरक्षित हैं। अगर ऐतिहासिक जीवनों लिखनी हो तो हमारे लिए यह जरूरी हो 
जाता है कि हम उन सभी स्थानों का आँखों से निरीक्षण करें। महाघीर के बाद 
टेसे कोई असाधारण और मौलिक परिवतेन नहीं हुए है जिनसे उन सब स्थानों 
का नामोनिशान मिंट गया दो | दाई इजार वर्षों के परिव्तनों के बावजूद मी 
अनेक शहर, गाँव, नदी; नाले, पंत आदि आज तक उन्‍्तों नामों से या थोड़े 
कहुत अपभ्रष्ट नामों से पुकारे जाते हैं। जब इम मद्रावीर की जीवनचर्ां में आने 
बाले उन स्थानों का प्रत्यक्ष निरीक्षण करेंगे तब इमें आगमिक वर्णनों की सच्चाई 
के तारतम्प की मी एक बहुमूल्य करसौंदी मिल जाएगी, जिससे हम न केवल्ल ऐति- 
हासिक जीवन को ही ताइश चिज्ञित कर सकेंगे बल्कि अनेक उल्लभी गुत्यियों को 
भी सुक्तका सकेंगे | इसकिए मेंरी सब में पेतिशलिक लेज़क के लिए कम से कम 
भौगोलिक भाग का प्रत्यश्प प्रस्विय घूम-चूप कर करना जहूरी है | ; 


६3 


ऐतिहासिक जीवनी लिखने का तौसरा महत्वपूर्ण साघन परम्परागत 

विचार है। मारत की जनता पर खास कर जेनघम के प्रचारवाले मार्गों की 
जनता पर महावीर के जीवन का रहम-सह्मतर प्रमाव देला जा सकता है: पर 
उसकी अमिट और स्पष्ट छाप तो जैन-परम्परा के अनुयायी ग्रहस्थ और त्यागी के 
आचास-विचारों में देखी ज्ञा सकती है| समय के देर-फेर से, बाहरी प्रमावों से 
और अधिकार-मेंद से आज के जैन-समाज का झाचारविचार कितना दी क्यों न 
बदला हो; पर यह अपने ठपात्य देव महावीर के आचार-विचार के वास्तविक 
रूप की झाज भी कॉफी करा सकता हैं । अलक्ता- इसमें करने को 
शक्ति आवश्यक है। इस तरद इस ऊपर खूचित किए हुए तीनों साधनों का गहराई 
के साथ अध्ययन करके महावीर की ऐतिहासिक जीवनी तैयार कर सकते ईं, जो 
समग्र की माँग है | 

इ० १६४७ ] 





निग्र न्थ-सम्प्रदाय 
भ्रमण निप्रन्धथ धर्म का परिचय 


ब्राक्षण या वेदिक धर्मान॒ुयायों संप्रदाव का विरोधी संप्रदाय अमण संप्रदाय 
कहलाता है, जो मारत में सम्मवतः वैदिक संप्रदाय का प्रवेश होनेके पहले ही किम्ती 
न किसी रूप में और किसी न किसो प्रदेश में अवश्य मौजूद था। अमयण सम्य 
दाय को शाखाएँ और प्रतिशालाएँ अनेक थीं, जिनमें सांख्य, मैन, बौद्ध, 
आजीयक झादि नाम झुविदित हैं। पुरानी अनेक श्रमण संप्रदाय की शास्वाएँ एवं 
प्रतिशाखाएं' जो पहले तो वैदिक संग्रदाय की विरोधिनी रहीं पर वे एक या दूसरे 
कारण से धीरे घीरें विजकुल वैदिकसंप्रदाय में घुलमिल्ल गयी हैं। उदाहरण के 
तौर पर हम वैष्णव और शैंब-संप्रदाय का सूचन कर सकते हैं। पुराने वैष्णव 
झोर शेव आगम केवल वैदिकसंग्रदाय से मिनन्‍न हीं नये पर उसका विरोध भी 
करते ये। और इस कारण से वैदिक संप्रदाय के समर्थक आचाय मी पुराने वैष्णव 
आर शव आगमों को वेदविरोधी मानकर उन्हें वेदवाह्यं मानते थे | पर झ्ाज 
हम देख सकते हैं कि वे ही वैष्णव और शेव संप्रदाय तथा उनकी अनेक शाखाएँ 
बिल्कुल वैदिक सम्प्रदाय में सम्मिलित हो गई हैँ। यही त्थिति सांख्य संप्रदाय की 
है जो पहले अवेदिक माना जाता था, पर आज वबैंटिक माना जाता है। ऐसा 
होते हुए मी कुछ अमयण संप्रदाय अमी ऐसे हैं जो खुद अपने को अ-वैदिक ही 
मानते-मनवाते हैं और वेंदिक विद्वाल मो उन सम्पदायों को अवेदिक ही मानते 
आए हैं। ऐसा क्यों हुआ ? यह प्रश्न बढ़े महत्व का है। पर इसकी विशेष 
चर्चा का यह स्थान नहीं है। यहाँ तो इतना दी प्रस्तुत हे कि पहले से अमी तक 
बिकककुल्ञ अवेदिक रहने और कहलाने वाले संग्रदाय अमी जीवित हैं। इन सम्प- 
दायों में मेन और बौंद्ध मुख्य हैं। यद्यपि इस जगह आजीवक संप्रदाय का मी नाम 
दिया ला सकता है, पर उसका साहित्य और इतिद्वास त्वतन्त्र रूप से उपलब्ध न 


निग्नन्थ सम्पदाय घर! 


होने के कारण तथा सातवीं सदी से इधर उसका प्रवाह झन्य नामों और स्वरूप में 
बदल जाने के कारण दम यहाँ उसका निर्देश नहीं करते हैं | 

जैन और बौद्ध संप्रदाय अनेक परिवर्तनशील परिस्थितियों में से गुजरते हुए 
भी बेंसे ही जीवित हैं जैसे वैंदिकसंपदाय तथा जरथोस्त, यहूदी, किश्चियन आदि 
घर्ममत जीवित हैं । जैन-मत का पूरा इतिहास तो अनेक पुत्तकों में ही लिखा ज्ञ 
सकता है। इस जगह हमार उद्देश्य जैन-संप्रदाय के प्राचीन त्वरूप पर थोड़ा जा 
ऐतिहासिक प्रकाश डालना मात्र है। ध्राचीन से इमारा अ्मिप्राय स्वृल्लरूप में म० 
पाश्यनाथ ( ई० स॒० पूर्व ८०० ) के समय से लेकर करीष-करीत अशोक के 
समय तक का दै। 

प्राचीन शब्द से ऊपर सूचित करीब पाँच सौ वर्ष दरस्वान भी निम्रन्थ पर- 
भमपस के इतिहास में समावेश पाने वाली सब बातों पर विचार करना इस लेख का 
उद्देश्य नहीं दे क्योंकि यह काम भी इस छोटे से लेख के द्वारा पूरा नहीं दो सकता । 
यहाँ हम जेन-संपदाय से संबन्ध रखनेवाली इनीगिनी उन्हीं शतों पर विचार 
करेंगे जो बौद्ध पिठकों में एक या दूसरे रूप में मिलती हैं, और जिनका समर्थन 
किसी न किसी रूप में प्राचीन निर्मन्ध आगमों से मी होता है | 

अ्रमण संप्रदाय की सामान्य और संत्षिप्त पहचान यद्द है कि बह न तो अपौरु- 
पैय-अनादिरूप से या ईश्वर रचितरूप से वेदों का प्रामाण्य ही मानता है और न 
ब्राह्मणवग का जातीय या पुरोह्षित के नाते गुरुपद त्मीकार करता है, जैसा कि वेदिक- 
संप्रदाय वेदों और ब्राह्मण पुरोह्ितों के बारे में मानता व स्वीआर करता है। सभी 
अमयण-संप्रदाय अपने-अपने सम्प्रदाय के पुरस्कर्तारूप से किसी न किसी योग्यतम 
पुरुष को मानकर उसके बचरनों को ही शन्तिम प्रमाण मानते हैं और जाति की 
अपेज्षा गुण की पतिश करते हुए. संन्‍्यासी या ग्रहत्यागी बर्ग का डी गुरुपद 
स्वीकार करते है | 

प्राचीनकाल से अमण॒-सम्पदायकी सभी शाखा-यतिशालाओं में गुरु या त्यागी 
वर्ग के लिए निम्नलिखित शब्द साधारण रूप से प्रयुक्त होते यें। शमण, भिन्न, 
अनगार, यंति, साधु, तपत्वी, परिव्ाजक, अहंत्‌, जिन, तीर्थंकर आदि | बौद्ध और 
आजीवक आदि संप्रदायों की तरह जैनससंपदाय मी अपने गुरुचर्ग के लिए उपयुक्त 
शब्दों का प्रयोग पहले से ही करता आया है तथापि एक शब्द ऐसा है कि जिसका 
प्रयोग जैन संप्रदाय ही अपने सारे इतिहास में पहले से आज तक अपने गुरुवग फे 
लिए करता आया है| यह शब्द है ''निग्नन्थ” ( निग्गन्थ )' | जैन आगमों दे 
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अनुसार निम्गन्थ और बौद्धपिटकों के अनुसार निग्गंठ | जहाँ तक इम जानते हैं, 
ऐतिहासिक साधनों के आधार पर कह सकते हैं, कि जेन-परंपरा को छोड़कर ओर 
किसी परंपरा में गुरुषर्ग के लिए निम्नन्य शब्द सुपचल्ित ओर रूद हुआ नहीं 
मिलता | इसी कारण से जैन शास्त्र “निर्मांथ पावगरणा अयांत्‌ निमर्मन्थ प्रवचन 
फहा गंया है । किसी अन्‍्य-संप्रदाव का शात्न निर्ग्नन्थ प्रचचन नहीं केंद्रा जाता । 
स्व पर मान्यताएं और ऐतिहासिक इष्ट 
प्रत्येक जाति और संम्पदाव वाले मिन्ननमिन्न गश्नों और विषयों के सम्बन्ध में 
अमुक-अमुक मान्यताएँ रखते हुए. देखे जाते है | वे मान्वताएँ उनके दिलों में 
इतनी गहरी ऊड़ जमाएं हुए होती है कि उन्हें अपनी बेसी मान्यताओं के बारे में 
कोई सन्देद तक नहीं होता । अगर कोई सन्देष् प्रकव करें तो उन्हें जान जाने से 
भी अधिक चोट आती है। सचमुच उन मान्यताओं में अनेक मान्यताएँ विज्ञकुल् 
सही होती द, मले वैसी मान्यताओं के धारण करनेवाले ज्ञोग उनका समर्थन कर 
भी न सके और समर्थन के साधन मौंजूद होते हुए भी उनका उपयोग करना न 
जाने । ऐसी मान्यताओं को हम अज्ञरशः मानकर अपने तई संतोष धारण कर 
सकते हैं, तथा उनके द्वारा हम अपना जीवन॑विकास मा शायद कर सकते है | 
उदाइरणार्थ जैन ज्ञोग ज्ञातपुत्र महावौर के आरे में और बौंद लोग तथागत बुद्ध के 
बारे में अपने-अपने परंपरागत संस्कारों के तथा मान्यताओं के आबार पर विलकुद् 
ऐतिहासिक तप्वोंकी जाँच बिना किए भी उनकी भक्ति-उपासना तथा उनकी जीवन 
उत्कोति के अनुसरण के द्वारा अपना आध्यात्मिक विकास साध सकते हैं| फिर 
भी जप दूसरों के सामने अपनी मान्यताओं के रखने का तथा अपने विचारों को 
सही साप्ित करने का प्रश्न उपस्थित होता है ते मात्र इतना कहने से काम नहीं 
चलता कि आप मेरें कयन को मान क्लीजिए, मुकपर भरोसा रजिए'। हमें 
दूसरों के सम्मुख अपनी जाते या मान्यताएंँ प्रतीतिकर रूप से या विश्वस्त रूप से 
रखना हो ते इसका सौधा-सादा और सर्वमान्य तरीका यहीं है कि हम ऐतिहासिक 
शृष्टि के द्वारा उनके सम्मुस्त झपनी बातों का तब्य साक्षिति करें । कोई भी भिन्न 
आमिप्राय र्सनेधाज़ों ऐतिहासिक व्यक्ति तध्य का कायत्र हो ही जाता है । यही 
न्याय खुद हमारे अपने बिपय में भी लागू होता है । दूसरों के बारे में इमारा कैसा 
मी पूर्प्रह क्‍यों न दो पर जब इस ऐतिहासिक दृष्टि से अपने पृयप्रह को जाँच 
करेंगे तो हम सत्य-यथ पर सरलता से आ सकेंगे | आज्ञान; भ्रम और वहम जो 
प्रिन्न-मिन्न जातियों और सम्पदायों में लग्बी-चौड़ी खाई पेदा करते हैं अर्थात्‌ उनके 
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दिल्लों को एक दूसरे से दूर रखते हैं उनका सरलता से नाश कस्के दिलों की खाई 
पातने का एक मात्र साधन ऐतिहासिक दृष्टि का ठप्योग है। इस कारण से यहाँ 
हम निगम्रन्थ संप्रदाय से संबंध रखने वाली कुछु बातों की ऐतिहासिक दृष्टि से जांच 
गतिहासिक मूल्य प्रकट करना चादते हैं । 

जिन इने-गिने मुद्दों और प्रश्नों के बारे में जेन-सग्यदाव को पहले कमी संदेह 
नंथा उन थ्रश्नों के बारे में विदेशी विद्वानों की रायने केवल ओरों के दिक्ल में हो नहीं 
बल्कि परंपरागत जन संत्कारवालों के दिल्ल में भी थोड़ा बहुत संदेह पैंदा कर दिया 
था। यहाँ हमें यह विचार करना चाहिए कि ब्ांखिर में ऐसा होता क्‍यों हे ! 
विदेशी विद्वान एक अंत पर थे तो इम दूसरे शत पर ये । विदेशी विद्वानों 
संशोघक बवृत्ति और सत्य दृष्टि ने नवयुग पर इतना ग्रभाव जमा दिया था कि कोई 
उनकी राष के खिलाफ बलपूवक और दलील के साथ अपना मत प्रतिप्रादित नहीं 
कर सकता था । हमारे पास अपनी मान्यता के पोषक झअकास्य ऐतिहासिक साधन 
होते हुए मी इम न साधनों का अपने पत्त में यथार्थ रूप से पूरा उपयोग करना 
जानते न ये | इसलिए हमारे सामने शुरू में दो दी रास्ते थे | वा तो हम विदेशी 
विद्वानों की राय को बिना दलील किए भ्ूठ कह कर अमान्य करें, या अपने पक्ष 
की दलील के अभाव से ऐतिहासिकों की येज्ञानिक दृष्टि के परमात्र में आकर इम 
अपनी सत्य बात को मी नासमकी से छोड़कर विदेशी विद्वानों की लोजों को मान 
लें | हमारे पांस परग्परां के संस्कारों के श्लावा अपनी-अपनी मान्यता के समर्थक 
अनेक ऐतिहासिक प्रमाण मौजूद ये। हम केवल उनका उपयोग करना नहीं जानते 
थे। जब्र कि विदेशी विद्वान ऐतिहासिक साधनों का उपयोग करना तो जानते 
ये फ शुरू-शुरू में उनके पास पेंतिदासिक साधन पूरे नथे। इसलिए अधूरे 
साधनों से वे किसी बात पर एक निर्णय प्रकट करते थे तो हम साधनों के होते 
हुए भी उनका उपयोग बिना किए ही विल्ञकुल उस जांत पर विशरेधी निर्णय 
रखतें थे। इस तरह एक ही बात पर या एक़ ही मुद्दे परं दो परंस्पर विरोधी 
निणंयों के सामने आने से नवय॒ग का व्यक्ति अपने आप संदेहशील हो जाए तो 
इसमें कोई आरचय कौ बात नहों है। इस उपयुक्त विचार को एक आधघ उदाहरण 
से समभाने की चेष्टा करते हैं | 


ऐतिहासिक दृष्टि का मुल्याक्लुन 


जेन-परम्पय, बौद्ध पस्मपय से पुसनी है और उसके अंतिम पुरस्कता महावीर 
बुद्ध से मिन्न व्यक्ति हैं इस विषय में किसी भी जैंन व्यक्ति कोःकमी संदेह न था | 
ऐसी सत्य और असप्तंदिग्ध वस्तु के खिज्ञाफ भी विदेशी विद्वानों को राबे प्रकट होने 
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लगों । शुरू में प्रो० लासेन ने लिखा कि 'जुद्ध और महावीर एक ही व्यक्ति हैं. 
क्योंकि जेन और बुद्ध-परम्परा की मान्यताओं में ग्रनेकविध समानता है।' थोड़े वर्षों 
के बाद अधिक साधनों की उपलब्धि तथा अध्ययन के बल्ष पर प्रॉ० वेचर * आदि 
विद्वानों ने यह मत प्रकट किया कि 'जैनपर्म बॉदघर्म की एक शाला है। यह 
उससे त्वतंत्र नहीं है ।” आगे जाकर विशेष साधनों की उपलब्धि और विशेष 
परोत्ना के चत्न पर पों० याकोत्री ने” उपयुक्त दोनों मतों फा नियाकरण करके यह 
स्थापित किया कि जैन और दौदध संम्यदाय दोनों त्वतन्त्र हैं इतना ही नहीं बल्कि 
जैन सम्प्रदाय बौद्ध सम्प्रदाय से पुराना भी है और ज्ञातपुत्न महावीर तो उस 
संमदायव के अंतिम पुरस्कता मात्र हैं।! करीत्र सा सौ वर्ष जितने परिमित काल 
में एक ही मुद्दे पर ऐतिदालिकों की राय अंदल्ती रही । पर इस त्रीच में किसी 
जेन ने अपनी यथाय बात को मी उस ऐतिहासिक दंग से डुनिया के समच ने 
स्खा जिस दंग से प्रो० याकोती ने अंत में रखा | याकोबी के निकट अधिकतर 
साधन वे ही ये जो प्रत्येक जेन विद्वान के पास झनायास ही उपलब्ध रहते हैं| 
गाकोंत्री ने फकेपल यही किया कि जन प्रन्थों में आने वाज्ी हकीकतों का चौद 
झादि वाहमय में वणित हकीकतों हुँ साथ मिज्ञान करके ऐतिहासिक दृष्टि 
से परीक्षा की और अंत में जेनसम्मवाय की मान्यता की सचाई पर मुहर लगा 
दी।| जो बात हम जन ज्ञोग मानते थे उसमें याकोबी ने कोई. इृद्धि नहीं को 
फिर भी जैंन सम्पदाय की बौद्ध सम्पदाय से प्राचोनता और मगवान महावीर का 
तथागत बुद्ध की अपेक्षा स्वतन्त्र व्यक्तित्व इन दों मुद्दों पर हमारे साम्प्रदायिक 
जैन विद्वानों के अभिप्राय का वह सावंजनिक मूल्य नहीं है जो याकोवी के अमि- 
प्राय का है। पाठक इस झंतर का रहस्पथ स्वयमेव समझ सकते हैं कि याकोबी 
टपतलब्ध प्रेतिहालिक साधनों के वल्लाबज् को परीक्षा करझे कइते हैं जब कि साम्प- 
दायिक जेन विद्यान केमल साम्प्रदाप्रिक मान्यता को किसी सौ प्रकार की परीक्षा 
बिना किए ही प्रकट करते हैं। इससे स्पष्ट हों जाता है कि सावजनिक मानस 
प्ररीक्षित सत्व को जितना मानता हें उतना अपरीक्षित तत्व को नहीं मानता । 
इसलिए हम इस लेख में निग्नन्थ सम्पदाय से संबन्ध सखने वाली कुछु बातों पर 
ऐतिहासिक परोत्षा के द्वारा प्रकाश डाज्ना चाहते एँ, जिससे पाठक यह जाने 
सकेंगे कि निग््रन्य के बारे में जो मन्तव्प जैन सम्पदाय में प्रचल्षित हैं 
वें कहाँ तक सत्य हैं और उन्हें कितना ऐतिहासिक आधार है | 
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आंगमिक साहित्य का ऐतिदासिक स्थान 

निग्नन्य सम्प्रदाय के आचार और तत्वज्ञान से संबन्ध रखने वाले जिन मुद्दों 
पर हम ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करना चाहते हैं वे मुद्दें जेन आगमिक साहित्य 
में ज्यों के त्वों मिल् जाते है तो फिर उसी आगमिक साहित्य के आधार पर उन्हें 
ग्रधार्य मानकर क्‍यों संतोप धारण न किया जाए ? यह प्रश्न किसी भी भद्ालु 
जैन के दिल में पैदा हो सकता है | इसलिये यहाँ यह भी बतलाना जरूरी हो जाता 
है कि हम जैन आगमिक साहित्य में कही हुई बातों की जाँच-पड़तात़ क्‍यों करते 
है ! हमारे सम्मुख मुख्यतेया दो वर्ग मौजूद हैं--एक तो ऐसा है जो मात्र पाचीन 
आगमों को ही नहीं पर उनकी टौका-अनुटोंका आदि बाद के साहित्य को मी 
अत्षरशः सर्वशप्रणीत या तत्सहश मानकर ही अपनी राब को बनांता है। दूसरा 
बग वह हद जोया तो छांगमों को ओर बाद की ज्याख्याओों को अंशतः मानता है 
या विज्ञकुल नहीं मानता है। ऐसी दशा में आगमिक साहित्य के आधार पर 
निविवाद रूप से सब के सम्मुल कोई बात रखनी हो तो यह जरूरी हो जाता है 
कि प्राजीन झआगमों और उनकी व्याख्याओं में कही हुई बातों की ययार्यता बाहरी 
साधनों से जाँची जाए | अगर बाहरी साधन आगम-पर्शित वस्तुओं का समर्थन 
करता है तो मानना पढ़ेगा कि झागममाग अवज्ष्य प्रमाणमृत है। बाहरी 
साधनों से पूरा समर्थन पानेवालें श्रागममार्गों को फिर इम एक या दूसरे कारण 
से ऊत्रिम कहकर पक नहीं दे सकते। इस तरह ऐतिहासिक परीक्षा जहाँ एक 
ओर आगमिक साहित्य को अवांचीन या क़त्रिम कुकर पिलकुल् नहीं मानने 
वाढ्ञें को उत्तका सापेक्ष प्रामाण्य मानने के लिए बाधित करती है वह्दाँ दूसरी 
ओर यह परीक्षा आगम साहित्य को बिलकुल सवशप्रणीत मान कर ज्यों का 
त्यों मानने वाले को उसका प्रामाश्य विवेकपृतक मानने की भी शिक्षा देती 
है | अब हम देखेंगे कि ऐसा बाहरी साधन कौन है जो निम्ृन्य सम्पदाय के 
झागम कथित प्राचीन स्वरूय का सौधां प्रत्ञ सम्थन करता हों। 


जैनागम और बौद्धागम का संवनन्‍्ध 

यद्यपि प्राचीन बौद्धपिटक और प्राचीन बदिक-पौराणिक साहित्य ये दोनों 
प्र्तुत परीक्षा में संहायकारी है, तो भी झ्ागम कथित निग्नन्थ सम्पदाय के साय 
जितना और जैसा सीधा संब्रन्ध बौंद पिटकों का है उतना और वेसा संबंध वैदिक 
या पौराणिक साहित्य का नहीं है | इसके निम्नज्िखित कारण हैं-- 

एक तो--चैन संप्रदाय और बौद्ध सम्प्रदाय--दोनों ही अमंण संप्रदाय हैं । 
झतएव इनका संचंध आतृमाव नैसा है| 





ध्र्द जैन घर्म और दशन 


दूसय--बौद्ध संप्रदाय के स्थापक गौंतम बुद्ध तथा निर्ग्रन्य संप्रदाय के अन्तिम- 
पुरस्कतां ज्ञातपुत्र॒ महावीर दोनों समकालीन ये | वें केवल समकालीन ही नहीं 
बल्कि समान या एक ही क्षेत्र में जीवन-यापन करनेवाले रहे | दोनों की प्रवृत्ति का 
धाम एक प्रदेश ही नहीं बल्कि एक ही शहर, एक ही महल्ला, और एक ही 
कुदम्ब सो रहा । दोनों के अनुवायी भी आपस में मिलते और अपने-अपने पूज्य 
पुरुष के उपदेशों तया आचारों पर मित्रमाव से या प्रतित्यर्डिमाव से चचां भी करते 
ये | इतना हीं नहीं बल्कि अनेक अनुयायी ऐसे मी हुए.जों दोनों महापुरुषों को 
समान माब से मानते ये | कुछ ऐसे भी अनुयायी थे जो पदले किसी एक के अनु 
यायी रहे पर दांद में दूसरे के अनुयायी हुए, मानों मद्दावीर और बुद्ध के अनुयायी 
ऐसे पड़ौसी या ऐसे कुट्म्बी ये जिनका सामाजिक संबन्ध बहुत निकट का था। 
कइना तो ऐसा चादिए कि मानों एक ही कुठम्व के अनेक सदस्य मिन्‍्न-मिन्न 
मान्यताएँ रखते थे जैसे आज भी देखे जाते हैं ।* 

तीसरा - निम्न न्थ संप्रदाय की अनेक बातों का बुद्ध ने तवा उनके समकालीन 
शिष्यों ने आँखों देखा-सा वर्णन किया है, भले ही वह सण्डनद्ृष्टि से किया हो 
या प्रासंगिक रूप से ।* 

बौद्ध-पिटकों के मिस-जिस माग में निम्न न्य संप्रदाव से संबन्ध रखनेवाली बातों 
का निर्देश हैं वह सब भाग खुद बुद्ध का साक्षात्‌ शब्द दे ऐसा माना नहीं जा 
सकता, फिंए भी ऐसे मांगों में झमुक॒ अंश ऐसा अवश्य हैं जो चुड़ के या उनके 
समकालीन शिष्यों के या तो शब्द हैं या उनके निजी माबों के संग्रहमात्र है। झागे 
बौद मिक्तुओं ने जो निम्न न्य संप्रदाय के मिन्न-मिन्न आचारों वा मंतव्यों पर लैका या 
समालोचना जारी रखी है वह दर असज्ञ कोई नई वस्तु न होकर तथागत बुद्ध को 
निग्र न्य आचार-विचार के पति जो दृष्टि थी उसका नाना रूप में बिस्तार मात्र है | 
खुद बुद्ध द्वारा की हुई निम्न न्य सम्प्रदाय की समालोचता समकाज्नीन और उत्तर- 
कालीन मित्तुओं के सामने न होती तो वे निम्र न्य सं८दाय के मिन्ननमिन्‍न पहलुओं 
के ऊपर पुनदक्ति का और पिष्टपेषण का मत्र बिना रखे इतना अधिक विस्तार 
चालू न रखते। उपलब्ध चौंद पिटक का बहुत बड़ा हिल्सा अशोक के समय तक में 
सुनिश्चित और स्थिर हो गया माना जाता दे । बुद्ध के जीवन से लेकर झशोक के 
समय तक के करीब डाई सौ वर्ष में जौद्ध पिटकों का उपलब्ध स्वरूप ओर परिमाणय 
रचित, अग्रित और संकलित हुआ है। इन दाई सौ व्यों के दरम्पान नए:नफ 
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स्तर आते गए हैं। पर उनमें बुद के समछलीन पुराने स्तर--चादे भाषा और 
रचना के परिवर्तन के साथ दी सहो--मी अवश्य हैं । आगे के स्तर के पुराने 
स्तरों के दाँचे और पराने स्तरों के विषयों पर ही बनते और बढ़ते गए। है | इस- 
लिए बौंद पिटकों में पाया जानेवाला निर्प्रन्थ संप्रदाय के आचार-विचार का निर्देश 
ऐतिहासिक दृष्टि से बहुत मूल्यवान्‌ है। फिर हम जब बौंद्ध फिर्कागत निम्न न्थ 
संप्रदाय के निर्देशों को खुद निम्न न्य धवचन रूप से उपलब्ध आगमिक साहित्य के 
निर्देशों के साथ शब्द और माव की दृष्टि सें मिल्लाते हैं तो इसमें संदेह नहीं रह 
जाता कि दोनों निर्देश प्रमाणमृत हैँ; मले हो दोनों बाजुओं में बादि-प्रतिवादि माष 
। जैसे डौद्ध पिटकों की स्चना और संकलना की स्थिति है करीज-करीब वैंसी 
ही स्थिति प्राचीन निम्न न्य आममों कौ है । 
बुद्ध और महावीर 
बुद्ध और मद्दावीर समकालीन ये । दोनों अमण संप्रदाय के समर्थक थे, फिर 
दोनों का अंतेर बिना जाने हम किसी नतीजे पर पहुँच नहीं सकते। पहला 
अंतर तो यह हे कि बुद्धने महामिनिष्कमणश से लेकर ऋयना नवा मार्ग --वर्मचक 
प्रवर्तन किया, तब तक के छुः वर्षों में उस समय अ्रचलित मिनन-मिन्‍्न तपत्वी ओर 
योगी संप्रदायों को एक-एक करके स्वोकार-परित्याग किया। और अन्त में अपने 
अनुभव के बक्ष पर नवा ही मार्ग प्रस्थापित किया । जब कि महावीर को कुल्ल पर- 
पता से जो वर्ममार्ग शास्त था उसको स्वीकार कस्के वे आगे बढ़े और उस कुल- 
धर्म में अपनी सूक और शक्ति के अनुसार सुधार या शुद्धि की। एक का मार्ग पुराने 
पंथों के त्याग के बाद नया धर्म-स्थापन या तो दूसरे का सार्ग कुलघर्म का संशोचन 
मात्र या | इसलिए, इम देखते है कि झुद्ध जगह-जगह पूर्व स्वीकृत ओर अस्वोक्ृत 
अनेक पंथीं की समालोचना करते है और कहते हैं कि अमुकृपंथ का अमुक नायक 
अमुक मानता है, दूसरा अमुक मानता हैं पर में इसमें सम्मत नहीं, में तो ऐसा 
मानता हूँ इत्यादि" बुद़ ने पिटक मर में ऐसा कहीं नहों कद्दां कि में जो कहता 
हूँ बह मात्र पुराना हे, में तो उसका प्रचारक मात्र हूँ | बुद्ध के सारे कथन के 
पीछे एक ही मात्र है और वह यह दै कि मेरा मार्ग खुद अपनी खोज का फक्ष है | 
अब कि महाजीर ऐसा - नहीं कदते । क्योंकि एक बार पार्श्चापत्पिकों ने महवोर 
से कुछ प्रश्न किए तो उन्होंने पाश्वांपत्पिकों को पाश्वनाथ के ही बचन की साद्धी 
देकर अपने पक्ष में किया हे ।£ यही सबब है कि बुद्ध ने अपने मत के साथ दूसरे 
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किसी समकालीन या पवकाज्ञीन॑ मते का समन्वय नहीं किया हे। उन्होंने केवल 
अपने मत की विशेषताओं को दिखाया है | जबकि महावीर ने ऐसा नहों किया | 
उन्होंने पाश्यनाय के तत्काल्लोन संप्रदाय के अनुयायियों के साथ अपने सुधार का या 
परिवतंनों का समस्वय किया है'" | इसलिए महावीर का मार्ग पाश्वनाथ के 
संप्रदाय के साथ उनको समन्वयतत्ति का सूचक है | 
निम्नन्थ-परंपरा का बुद्ध पर प्रभाव 

बुद्ध और मद्दात्वीर के बीच क्क्ष्य देने योग्य दूसरा अंतर जीवनकाल्न का हैं| 
बुद्ध ८० यर्ष के होकर निवांण को प्राप्त हुए जब कि महावीर ७२ बर्ष के होकर | 
अर तो यह सात्िित-सा हो गया है कि बुद्ध का निर्वाण पहले और महावीर का पीले 
हुआ है ।"" इस तरह महावीर को अपेत्ा बुद्ध कुछ इंद्ध अवश्य थे। इतना ही 
नहीं पर महावौर ने स्वतंत्र रूप से घर्मोपदेश देंना प्रारम्म किया इसके पहले ही बुद्ध 
ने झपना मार्ग स्थापित करना शुरू कर दिया था | बुद्ध को झपने मार्ग में नए-नए 
अनुवायियों को छुटा कर ही बज़ बढ़ाना था, जब कि महावीर को नए अनुषानियों को 
बनाने के सिवाय पाश्व॑ के पुराने अनुयायियों को मी अपने प्रमाव में और आसपास 
जमाए रखना था। तत्कालीन अन्य सब पन्‍्यों के मंतत्यों को पूरी चिकित्सा या 
स्ंडन बिना किए बुद अपनी संघ-रचना में सफल नहों हो सकते ये | जब कि महा 
वीर का धश्न कुछ निराला था। क्योंकि अपने चारित्र व तेजोबल से पार्श्वनाथ के 
तत्कालीन अनुयायियों का मन जीत लेने मात्र से वे महावीरके अनुयायी बन ही जाते 
थे, इसलिए नए-नए अनुवायियों की भरती का सवाल उनके सामने इतना तोत न 
या कितना बुद्ध के सामने था| इसलिए हम देखते हैं कि बुद्ध का सारा उपदेश 
दूसरों की आज़ोचनापूवक ही देखा जाता है | 

बुद्ध ने ऋपना मार्ग शुरू करने के पहले जिन पन्‍्थों को एक-एक करके छोड़ा 
उनमें एक निर्म्रन्य पंथ भी आता है । बुद्ध ने श्रपनी पूर्व-जीवनी का जो हाल 
कह्टा टैं** उसकों पढ़ने और उसका जैन आगमों में वर्णित झाचारों के साथ 
मिल्ञान करने से यह निःसंदेइ रूप से जान पढ़ता है कि बुद्ध ने अन्य पन्‍्सों की तरह 
निम्न न्थ पन्‍्य में मी ठीक-ठोंक॑ जीवन बिताया या, भल्ते ही यह स्वल्पकालोन हो रहा 
हो | डुद के साधनाकाज्ञीन आ्रारम्मिक वर्षों में महावीर ने तो अपना मार्ग शुरू 
किया ही न था और उस समय पूर्व प्रदेश में पाश्वनाथ के सिवाय दूसरा कोई 
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निम्नन्थ-सम्मदाय पूछ 


निम्न न्य पन्‍्य न था| अतएव सिद्ध है कि बुद्ध ने थोढ़ें ही समय के लिए क्‍यों न हो 
पर पाश्वनाय के निम्रन्य-संप्रदाव का जीवन व्यतीत किया था | यही सघच है कि 
बुद्ध जब निम्न न्थ संप्रदाय के आचार-विचारों की समाल्रोचना करते हैं तब निग्र न्थ 
संप्रदाय में प्रतिष्ठित ऐसे तप के ऊपर तीम प्रहार करते हैं| और यही सबब हैं कि 
निग्नत्थ सम्पदाय के झाचार और विचार का ठौक-ठीक उत्ती सम्प्रदाय की परि- 
भाषा में वर्णन करके वे उसका प्रतियाद करते हैं। महावीर और बुद्ध दोनों का 
उपदेश काल अमुक समय तक अवश्य ही एक पड़ता है| इतना ही नहीं पर वे 
दोनों अनेक स्थानों में बिना मिले भी साय-साथ किचरते हैँ, इतलिए इम यह मी 
देखते हैं कि पिटकों में 'नातपू्त निम्गंद' रुप से मद्गाचौर का निर्देश 
आता है|” * 
च।न आचार-बिचार के कुछ मुद्दे 
ऊपर की विचार भूमिका को ध्यान में रखने से हो आगे की चर्चा का 
वात्तविकत्व सरक्ञता से समझे में आ सकता है। ब्रौद्ध पिटकों में आई हुई 
चचाओं के ऊपर से निम्न न्य सम्मदाय के बाहरी और मौंतरी स्वरूप के बारे में 
नीचे लिखे मुद्द मुख्यतया फलित होते हैं--. 
₹--सामिपनिरामिष-आकतर-[लाय्ालाबअ-विवेक ] 
३१ै-- तप 
४--आचार-विचार 
५---चतुर्या म 
६--उपोप्तय-पौपध 
७--भाषा-विंचार 
६--ल्षेश्या-विचार 
१०--सवज्ञत्व 
इन्हीं पर यहाँ इम ऐतिहासिक दृष्टि से ऊद्दापोंह करना चाइते है । 
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(१) 
सामिप-निरामिप-आहार 
[ खाद्याख्वाद्यविवेक 


सब से पहले हम त्रौंद्, वेदिक और जेंन अन्थों के तल्लनात्मक अध्ययन के 
आधार पर निम्न न्य परम्परा के लाघ्ाखाद्य-विवेक के विप्रय में कुछ विचार करना 
चाहते हैं | खाद्यालाथ से हमारा मुख्य मतल़व यहाँ माँस-मत्त्यादि वस्तुओं 
से ह्टै | 
जैन-समाज में ज्ञोभ व आन्दोलन 

थोड़े हो दिन हुए जब्र कि जैन-समाज में इस विषय पर उग्र ऊद्दापोह शुरू 
हुआ था | अध्यापक कोसांबीजी ने दुद्ध चरित में लिखा है कि प्राचीन जैन अमयण 
मी मॉँस-मत्स्पादि ग्रहण करते थे । उनके इस लेख ने सारे बैन समाज में एक 
व्यापक ज्ञोम और आन्दोलन पैदा किया षाज़ो अभी शावद ही पूरा शान्त 
हुआ हो | करीगत्‌ ५० दर्ष हुए इसी विषय को खेकर एक महान ज्ञोम व आान्दी- 
क्ञन शुरू हुआ था जब कि जम॑न विद्वान याकोदी ने आचाराज्ञ के अंग्रेजी अनु- 
बाद में अमुक सूत्रों का अर्य माँसमत्त्पादि परक किया था। दमें वृद नहीं सम- 
माना चाहिए कि अमुक सूत्रों का ऐसा झर्थ करने से जैन समाज में जो बछोम॑ व 
आन्दोलन हुआ वह इस नए युग की पाश्ात्य-शिक्षा का हीं परिणाम हैं 

जब हम ३१२००-१३०० वर्ष के पहले ल्ुद बैनाचार्यों के द्वारा क्षिख्ती हुई 
प्राकृत-संस्कृत यैकाओं को देखते हैं तब मी पाते हैं कि उन्होंने अमुक यंत्रों का 
अर्थ माँसमत्स्यादि भी लिखा है | उस जमाने में भी कुछ चज्ञोम व आन्दोलन 
हुआ होगा इसकी प्रतीति भी हमें अन्य साधनों से हो जाती है । 

प्रसिद्ध दिंगम्बराचार्य पूज्यपाद देवनन्दी ने उमास्वांति के तत्वा्थसूत्र के ऊपर 
सर्वायततिद्धि' नामक टीका लिखी है उसमें उन्होंने आंगमों को लक्ष्य करके जो 
बात कड़ी दे वह सूचित करती है कि उस छुठी सदी में भी अझुक संज्नों का माँस- 
मत्स्यादि परक अर्थ करने के कारण जैनससमाज का एक बड़ा भाग छुब्च दो 
उठाया। 





बट 


पृज्यपाद ने क्मबन्ध के कारणों के विवेचन में लिखा है कि माँसादि का पति- 
पादन करना यह श्ुताक्णवाद है? * | निःसन्देह पृज्यपादकृत अ्रतावणवाद का 
आहत उपलब्ध आचारांगादि आगमों को तदय करके ही है; क्योंकि माँसादि के 
प्रहण का ग्रतिपादन करने वाले जैनेतर शत को तो भगवान्‌ महावीर के पहले से 
ही नि्रन्थफम्परा ने छोड़ ही दिया था । इतने अवज्ञोकन से हम इतना निर्वि- 
बाद कट सकते हैं कि आचाराक्तादि आगमों के कुछ सुज़ों का माँससत्त्यादि 
परक अर्य हे--पह मान्यता कोई नई नहों है और ऐसी मान्यता प्रगट करने पर 
जैन-समाज़ में क्ञोम पैदा होने की बात भी कोई नई नहों है | यहाँ अ्रसंगवश 
एक बात पर ध्यान देना मी योग्य है । वह यह कि तत्त्वोर्थवत्र के जिस अंश का 
व्याख्यान करते समय पृज्यप्राद देवनन्दों ने सवेतास्करीय झागमों को लक्ष्यः करके 
भुतावशवाद-<दोष क्तलायां है उसी अंश का व्याख्यान करते समय सूचकार 
उमास्वातिने अपने स्वोपज्ञ माष्य में पृज्यपाद की तरह श्वतावर्णवाद-दोष का 
निरूपग नहीं किया है | इससे स्पष्ट है कि जिन आगमों के अर्थ को लक््य करझे 
पूज्यपाद ने अतावर्णावाद दोष का लाञ्छून गावा हैं उन आगमों के उस अर्थ कै 
बारे में उम्ाल्वाति का कोई आह्षेप न या | यदि वे उस माँसादि परक अ्र्य हे 
पूज्यप्राद की तरह सवा असइमत या विदद्ध होते तो वे भी अ्रतावर्शवाद का 
अथ पृज्यपाद जैसा करते और आगमों के विरुद कुछ-न-कुछ जरूर बह्धते। 


माँस मत्स्यादि की अखाद्मता आर पतक्ञभेद 


आज का सारा जैनससाज, जिसमें श्वेताम्बर, दिगम्बर, स्थानक़वासी समी 
छोटेचड़े फिरके आ जाते हैं, जैसा नल से शिखा तक माँस-मत््य आदि 
से परदेज करने वाज्ञा है और हो सके यहाँ तक माँस-मत्त्य आदि वस्तओं ओ 
अजाद सिद्ध करके दूसरों से ऐसी चीज़ों का त्याग कराने में धर्म पालन मानता है 
ओर तद॒थ समाज के त्यागी-य्रहस्थ सभी ययात्म्मव अबत्न करते हैं वैसा ही 
उस समय का जेन-समाज मी था ओर मॉतसकत्त्प आदि के त्याग क्न प्रचार 
कुसने में डत्तचित्त था जब कि चूर्णिकार, आचाब हरिमद्र और आचार्य अमयदेत ने 
आगमगत अहुक याक्यों का माँत-मत्त्यादि परक अथ्थ भी अपनी-अपनो आगमिक 
व्याज्याओं में लिखा । इसी तरह पूज्मपाद देवनन्दी और उमालाति के समय का 
जैन-समाज भी ऐसा ही झा, उसमें मले ही श्वेताम्बर-दिगम्पर बैसे फिरके 
मौजूद हों पर माँत-मत्त्य आदि को अलाद्य मान कर चालू जीवन-ज्यवहार 














दर जैन धर्म और दशन 


उसका सर्वया त्याग करने फे विषय में तो समी फिरके वाले एक ही भूमिका पर 
जे। कहना तो यह चादिए कि श्वाताम्बर-दिगम्बर जैसा फिरकामेद उलत्लन्न होने 
के पहले ही से माँक्मत्त्यादि वस्तुओं को अखाद्य मानकर उनका त्याग करने की 
पक्की भूमिका जैन-समाज की सिद्ध हो चुकी थी। जब ऐसा या तब सहज ही में 
प्रश्न दोता है कि आगमगत अमुक सूज्ों का माँसमत्स्पादि अर्थ करने वाला 
एक पक्ष और उस अर्थ का विरोध करने वाला दूसरा पक्क ऐसे परत्पर विरोधो 
दो पक्ष जैन-समाज में क्यों पैदा हुए ? क्योंकि दोनों के बतंमान जीवन-बोरण में 
तो कोई खाद्याखादय के बारे में अंतर था हो नहीं। यह प्रश्न हमें इतिहास के 
सदा परिवत्तनशोल चक्र की गति तथा मानकस्वमाव के विविध पहलुओं को 
देखने का संफेत कंस्ता है | 


इतिहास का अंगुलिनिर्देश 


इतिहास पद-पद पर अंगुकल्षि उठा कर हमें कद्ृता रहता हे कि तुम मले ही 
अपने को पूर्तजों के साथ सर्वथा एक रूप बने रहने का दाया करो, या टॉग करो 
“पर मैं तमको या किसी को एक रूप न रहने देता हैँ और न किसी को एक रूप 
देखता भी हूँ। इतिहास की झ्ादि से मानव-जाति का कोई भी दल एक ही प्रकार के 
देशकाछ॑, संयोगों या वातावस्ण में न रहा, न रहता है | एक दल एक ही स्थान 
में रहता हुआ भी कमी कालकृत और अन्य संयोगक्रत विविध परिस्थतियों में से 
-गुनरता है, तो कभी एक ही समय में मौजूद ऐसे जुदे-जुदे मानवदल् देशकृत तथा 
झन्प संयोग-कृत विविध परिस्थितियों में से गुजरते देखे जाते हैं | यह स्थिति जैसी 
-आज है बैसी ही पहले भी थी। इस तरह परिवर्तन के अनेक ऐतिहासिक सोपानों 
, मेँ से गुजरता हुआ बैन समाज भी आज तक चला आ रहा है | उसफे अनेक 
आचार-विचार जो आज देखे जाते हैं वे सदा वैसे ही थे ऐसा मानने का कोई 
आधार जैन वाह्मय में नहीं हे | मामूज्ती फक होते रहने पर भी ऊब तक आचार- 
विचार की समता चरहुतायत से रहती है तब तक सामान्य व्यक्ति यही समभत्ता है 
कि हम और इमारे पूर्वंज एक हो आचार-क्चार के पालक-पोफक हैं | पर यह 
फर्क जंत्र एक या दूसरे कारण से बहुत वड़ा हो क्ञाता है तव॒ बह सामान्य मब॒ष्य के 
थोड़ा सां ध्यान में आता है, ओर वह सोचने लग जाताह कि हमार॑ अनुक आचार 
विचार छुद हमारे पूर्वजों से दी मित्र हो गए हैं | आचार-विचार का सामान्य अंतर 
साधारण व्यक्ति के ध्यान पर नहों आता; पर विशेषज्ञ के घ्यानसे वह ओकल्ष नहीं 
'होठा । जैन समाज के आचार-विचार के इतिद्वास का अध्ययन करते हैं तो ऊपर 
- कद्दी हुई सभी बातें जानने को मिक्षती है | 


सामिष-निरसामिष-आहार ६३ 

मानव-ध्वभाव के दो विरोधी पहल 

मनुष्य स्वमाव का एक पहलू तो यह है कि वर्तमान समय में जिस आचार: 
विचार की प्रतिष्ठा बैंधी हो और निम्तका वह झआांत्यंतिक समयन करता हो उसके 
ही लिज्ञाफ उसो के पू्जों के आचार-क्चिर यदि वह सुनता हैं या अपने 
इतिदास में ले वैसी बात पाता है तो पुराने आचार-विचार के सूचक ऐतिहासिक 
दस्तावेज जैसे शास्त्रीय वाक्यों को भी तोड़-मरोंड कर उनका अर्थ वर्तमान काल में 
प्रतिष्ठित ऐसे आचार-विचार की भूमिका पर करने का प्रयक्ष करता है | वह चारों 
'औओर उच्च और प्रतिश्चित समझे जानेवाले अपने मौजूदा आचार-विचार से 
विज्ञकुल विरुद्ध ऐसे पूर्वजों के आचार-विचार को सुनकर-या जानकर उन्हें 
च्योंकान्यों मानकर उनके और अपने बीच में आचार-क्चिर की खाई का खंतर 
समभकने में तथा उनका वाल्तविक समन्‍्वध करने में असमर्थ होता है। यही 
कारण है कि वह पुराने आचार-विचार सूचक वाक्यों को अपने ही आचार विचार 
के ढाँचे में दालने का प्रयक्ष पूरे वल्न से करता है। यह हुआ मानव स्वमाव के 
पहलू का एक अन्त | 

अब हम उसका दूसरा अन्त भी देखें | दूसरा अन्त ऐसा है कि बह वतमान 
आत्ार-विचार की भूमिका पर कायम रहते हुए भी उससे जुदी पढ़नेवाली और 
कभी-कर्मी बिजकुल विरुद्ध जानेवाल्ली पूंजों की आचार-विचार विषयक मूमिका 
को मान लेने में नहीं ट्िंचकिचाता | इतिहास में पूर्वजों के मिन्न और विरुद्ध ऐसे 
आजार-विचासोें की ग्रदि नॉंव रही तो उस नोंध को बह वफादारी से चिपके रहता 
है। ऐसा करने में वह अपने विरोधी पक्ष के द्वारा की जानेवा् निन्दा वा 
आक्तेप की लेश भी परवाह नहीं करता । वह शास्त्र-वाक्यों के पुराने, प्रचलित 
और कमी सम्भाषित ऐसे अ्यों का, प्रतिश्षा जाने के डर से त्याग नहीं करता | 
वह भल्ते ही कमो-कभी वर्तमान लोकमत के वश होकर उन वाक्‍यों का नया भी 
बर्थ करे तब मो वह अन्ततः विकल्य रूय से पुराने प्रचलित और कमी सम्मानित 
श्र्थ को भी व्याल्याओं में सुरक्षित रखता है । यह हुआ मानव-स्वमाव के पहलू 
का दूसरा अन्त | 





ऐतिहासिक तुलना 

उपयुक्त दोनों अन्त बिलकुल आमने-सामने व परस्पर विरोधी हैं। इन दोनों 
आल्तों में से केवल जैन समाज दी नहीं बल्कि बौद और वेदिक समाज भी गुजरे 
हुए देखे जाते हैं। जब मारत में अर्दविसामूलक खान-पान की व्यापक और भवत्न 
प्रतिष्ठा जमी तब मांस-मत्त्य बैसी कत्तुओं का आत्पन्तिक विरोव न करनेवाले बौद्ध 
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सम्प्रदाय में मी एक पक्॑ ऐसा पैंदा हुआ कि जिसने जोद सम्प्रदाय में मांस- 
मल्त्यादि के त्याग का यहाँ तक उमर्थन किया कि ऐसा मांस त्याग तो खुद बुद्ध 
के समय में और बुद्ध के जीवन में मी या | ** इस पक्षु ने अपने समय में जमी 
हुई खाद्याखाद्य विवेक की श्रतिश्ञ के आधार पर ही पुराने ब्रौद्ध सज़ों के अर्थ 
करने का प्यास किया है. जब. कि बौंद सम्प्रदाय में पहले ही से एक सनातन- 
मानस दूसरा पक्ष मी चल्ला आता रहा हे जो खाद्याखाद्य विषयक पुराने सुनो को 
तोड-मरोड़ कर उनके अर्थी को वर्तमान ढाँचे में बैठाने का आग्रह नहीं रखता । 
बदो स्थि उ वैदिक सम्प्रदाय के इतिहास में मी रहो दे। वैष्णव, आर्य समाज 
आदि अनेक शाखाओं ने पुराने वैदिक बिधानों के अर्थ बदलने की कोशिश की 
है तब्र भी सतातन-मानल  मीमांसक सम्प्रदाय ज्यों का त्यों स्थिर रुकर अपने 
पुराने अर्थों से उस से सस नहीं होता हालाँकि जीवनव्यवद्वार में मीमांसक भी 
मांसादि को बैसा ही खखाद्र समकते हैं जैसे वैष्यय और आर्य समाज आदि 
'डटिक फिस्के | इस विषय में बौद्ध और वेदिक सम्पदाव का ऐतिहासिक 
ग्रद्लोॉफन हम अन्त में करेंगे जिससे जैन सम्पदाय की स्यिति चसबर समभोे 
जा सके | 
विरोध-ताण्डव 
ऊपर सूचित दो पहलुओं के अन्तो का परस्पर विशेष-तांडव जैन-समाज की 
रंगभूमि पर मी हजारों वर्षों से खेला जाता रहा है| पूल्यपाद जैसे दिगंबराचार्य 
अमुक स॒जों का मांस मत्त्यादि अर्थ करने के कारण ऐसे यूतवाले सारे ग्रन्थों को 
छोड़ देने की या तो सतना करते है वा ऐसा अर्थ करनेवालों को भतनिन्दक कह 
कर अपने पक्ष को उनसे ऊँचा साक्ित करने की सूचना करते हँ। दिगंबर 
संप्रदाय द्वार श्वेताम्बर स्वीकृत आगमों को छोड़ देने का अतली कारण तो और 
ही था और कह असली कारण आगमों में मर्यादित वल्य के विधान करनेवाले 
वाक््यों का मी होना दै। पर कब्र आगसों को छोड़ना ही हो तथ सम्भव हो इतने 
दुसरे दोष लोगों के समक्ष रखे जाएँ तो पुराने पर्वक्ठित आगरमों को छोड देने की 
आत ज्यादा न्यावर्संगत साबित की जा सकती है। इसी मनोदशा के वशीवधृत 
होकर जानते था अनजानतें ऐतिहासिक त्पिति का दिच्ार बिना क्रिए, एक 
सम्पदाय ने सारे आगमों को एक साथ छोड़ तो दिया पर उसने आखिर को यह 
भी नहीं सोचा कि जो संप्रदाव आगमों को मान्य रखने का आग्रद रखता 
है बह भी तो उसके समान माँस-मत््य आदि की अखाथता को जीवन-ज्यबहार में 
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एकसा स्थान देता है। इतना दी नहीं बहिक वह श्वेताम्बरीय सम्पदाय मी 
दिगंबर संप्रदाय के जितना ही मांस-मत्म्यादि की झजाघ्ता का प्रचार वर॒॑ समर्थन 
करता है। ओर अ्िसा सिद्धान्त की प्ररूपणा व प्रचार में वह दिगग्बर परम्परा से 
आगे नहीं तो समक्ष तो अवश्य है । ऐसा होते हुए मी श्वेताम्बर परम्परा के 
व्याज्वाकार आग्रमों के अमुक यूत्रों का माँस मत्स्यादिं परक श्र्थ करते हैं सो 
क्या केवल्ल अन्य परम्पस को चिद्ाने के लिए? था ऋपने पूर्वजों के ऊपर 
अजाद्॒ खाने का आज्ञेप जैनेतर संप्रदायों के द्वारा तथा समानतंत्री संपदाव के 
द्वारा कराने के लिए ! 
प्राचीन अर्थ की रक्ञा-- 

पूज्यपाद के करीब आठ सौ वष्र के आाद एक नया फिरका जैन संग्रदाय में 
पैदा हुआ, जो आज स्पानकवाती नाम से प्रसिद्ध है.। उस फिस्के के व्याख्या- 
कारों ने आगमगत भांस-मत्त्यादिसूचक चूज़ों का अर्य अपनी बरतमान जोकन 
प्रणाल्री के अनुसार वनस्पतिपस्क करने का आमइ किया और स्वेताम्बरीय 
आगमों को मानते हुए भी उनकी पुरानी श्वेताम्बरीय व्याल्याओं को मानने का 
आग्रड न रला। इस तरह स्थानकवासी सम्प्रदाय ने बह सूचित किया कि 
आगमों में जहाँ कई मांस मत्त्यादि यूचक सूत्र है वहाँ सबंत्र वनत्पति परक ही 
अथ विवक्तित है और मांस-मत्स्यादिख्प अर्थ जो पुसने यैकाकारों ने किया है 
बह अहिंसा सिद्धान्त के साथ असंगत होने के कारण गलत है। स्थानक्यासी 
फिल्‍्के ओर दिगम्बर फ़िरके के दृष्टिकोय में इतनी तो समानता है ही कि मांस- 
मत्स्वादिपरक झर्थ करना यह मात्र काल्पनिक है और अधहिंसक सिद्धान्त के साथ 
वेमेल हैं, पस् दोनों में एक बड़ा फर्क भी है। दिगम्बर संप्रदाव को अन्य कारणों 
से डी सड्टी श्वेताम्बर आगमों का सपरिवार अद्दिष्कार करना या जब कि स्थानक- 
वास्ों परंपप् को आगमों का आत्यन्तिक बहिष्कार इष्टन था; उसको वे ही 
आगम सवंथा प्रमाण इष्ट नहीं हें जिनमें मूर्ति का संकेत स्पष्ट हों। इसलिए 
स्थानकवाली संप्रदाय के झामने आगरगत सायचाखाद्र विषयक सत्र के अर्थ 
बदक्नें का एक डी मार्ग खुला था जिसको उसने अपनाया मी | इस तरह हम 
सार इतिहास काज में देखते ई कि अहिंसा को ध्याव्या और उसकी प्रतिश व 
प्रचार में तथा वतमान जीवन घोरण में दिगंचर एवं स्थानकवासी फिरके से किसी 
भी तस्द नहीं ऊतस्ते हुए भी श्वेताम्वर संप्रदाउ के व्वाख्याकारों नें खाद्यालाय 
विषयक चज़ों का साँसमत्स्पपरक पुराता झर्थ झपनाएं रखने में अपना गौंरव ही 
समता | भले ही ऐसा करने में उनको जेनेतर समांज को तरफ से तयां समान- 
इन्डु फोरकों की तरफ से हजारुइजार आह्षेप खुनने व ऋदने पढ़े | 
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अथेभेद की मीमांसा 
पहले हम दो प्रश्लों पर कुछ विचार कर जे तो अच्छा होगा | एक तो यह 
कि झलाधइसचक समके जानेवाले सूत्रों के वनस्पति और मांससमत्स्यादि ऐसे जो 
दो अर्थ पुराने समय ते ब्याज्याओं में देखे जाते हैं उनमें से कौन-सा अर्थ दे जो 
पौछे से किया जाने कगा ! दूसरा प्रश्न यह है कि किसी भी पहले अर्थ के रहते 
हुए क्‍या ऐसी स्थिति पैदा हुई कि जिसते दूसरा झथ करने को आवश्यकता पड़ी 
या ऐसा अर्थ करने की ओर तत्कालीन व्याख्याकारों को ध्यान देना पड़ा १ 
कोई भी बुद्धिमान यह तो सोच दी नहों सकता कि सूत्रों की रचना के समय 
रचनाकार को बनंस्यति और मांत आदि दोनों अर्थ अमिपेत शोनें चाहिए | 
निश्चित अर्थ के बोघक सत्र परस्पर विरोधों ऐसे दो अर्थों का बोच कराएँ ओर 
किजञासुओ को संशय वा अ्रम में डार्ले यह संमतर द्वो नहीं है तब यहीं मानना पड़ता 
है कि रचना के समप उन स॒त़ों का कोई एक ही अर्य सूत़॒कार को अभिग्रेत था | 
कौन-सा अर्थ अमिप्रेत था इतना विचारना मर बाकी रहता है। अगर इम मान 
लें कि रचना के समय चृत्रों का वनस्पतिपसक अर्थ था तो हमें यह अगत््पा 
झानना पड़ता है कि मांस-मत्त्पादिरूप अर्थ पीछे से किया जाते ल्गा। ऐसी 
स्थिति में निर्मन्थ-संघ के विषय में यह मी सोचना पढ़ेंगा कि क्या कोई ऐसी 
अपस्था आई थी जत्र कि झ्ापतति-वश निम्रन्थ-संघ माँस-मत्स्पादिं का भी अहण 
करने लगा हो और उसका समर्थन उन्हीं सूत्रों से करता हो । इतिहास कहता है 
कि निर्मन्‍्थ-संघ में कोई मी ऐसा छोटा-बड़ा दक्ल नहीं हुआ जिसने आ्रापत्ति काल 
में किये गए मांस-मत्त्यादि के ग्रह्णश का समर्थन वनंत्यत्तिवोधक सूत्रों का माँस- 
म्यादि अर्थ करके किया हो | अल्जत्ता निर्मन्‍्य संघ के लम्बे इतिहास में आपत्ति 
और अपवांद के इजारों प्ऱनद्ञ आए हैं पर किसी निर्मन्थ-दज्ष ने आपवादिक 
स्थिति का समर्थन करने के लिए अपने मूल सिद्धान्त--अर्थिसा से दूर जाकर 
सूत्रों का बिलकुल विरुद्ध अर्थ नहों किया दे। सभी निर्मन्‍्थ अपवाद का 
अपवादरूप से जुदा ही वर्शन करते रदे हैं। जिसकी साचों छेदयजों में पद- 
वद पर है। निर्मन्धसंब का बंधारण भी ऐसा रहा हे कि कोई ऐसे विकृत 
अर्थ को सूत्रों की व्याख्या में पीछे स्थान दें तो वह निम्नन्थ सच्च का अन्न रहे ही 
नहीं सकता | तेव यहीं मानना पड़ता दे कि रचनाकाज में सूत्रों का असली 
अर्थ तो मांस-मत्व्य ही था और पौछे-से बनत्पतिञर्थ मो किया जाने क्गा। 
ऐसा क्‍यों किया जाने क्गा ! यही दूसरा प्रश्न अत्र हमारे सामने आता हे। 
संघ की निर्मांण-अक्रिया 
निर्नन्बसंघ के निर्माण की प्रक्रिया तों अनेक पहले से भारतब+ 
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में धीरे-घीरे पर सतत चालू थी | इस प्रक्रिया का मुख्य खझाधार अहिंसा, संकम 
और तप ही पहले से रहा हे । अनेक छोटी-चड़ी जातियाँ और छिद्पुट 
व्यक्तियाँ उसी आधार से आाकृष्ट होकर निग्नन्य-संघ में सम्मिलित होती रही 
हैं। जब कोई नया दल या नई व्यक्ति संघमे प्रवेश करते हैं तव उसके लिए वह 
प्क्रम-काल होता है| संघ में त्थिर हुए दल्ल तथा व्यक्ति और संघ में नया 
प्रवेश करने वाले दल तथा ज्यक्ति के बीच अमृक समय तक आहार-विद्यरादि 
में थोड़ाबहुत झंतर रइना अनिवार्य हे। माँस-मत्त्य आदि का ब्यवहार 
करने वाली जातियाँ या व्यक्तियाँ यकावक निम्नन्थ-संघ भें शामिल होते ही 
अपना सार पुगना संस्कार बदज्ञ दें यह सत्र संमब नहों | प्रचारक निम्रन्थ 
भी संब में भत्ती दोने वाज्ञी नई जातियों तथा व्यक्तियों का संस्कार 
उनकी रुचि और शक्ति के अनुसार ही बदलना ठोक सममते ये जैसे आज+ल्न 
के प्रचारक मी अपने-अपने उद्देश्य के लिए वैंसा हो करते हैं| एक बार निर्गनन्थ 
संघ में दालिज़ हुए और- उतके सिद्धान्तानुतारा जीवन-मथ्यवहार बना लेने 
वाज्षों को जो संतति होती है उसको तो निम्रन्थ संवानुकृल् संस्कार जन्मसिद 
होता है पर संघ्र में नए मतों होने वाल्नों के निम्न न्य संवानुकुल्ञ संस्कार जन्मसिद्ध 
न होकर प्रयत्नसाध्य होते ई | जन्मसिद्र और पधयत्नसाध्य संस्कारों के बीच 
अंतर यह होता है कि एक तो बिना प्रयत्न और बिना विशेष ताज्नीम के 
ही जन्म से चला आता है जब कि दूतरा बुद्धिपूंक प्रयत्न से घोरे-घीरे आता 
है | दूसरे संस्कार की अवस्था ही संक्रमकाज़ है । कोई यह न समके कि 
निम्नन्य-संघ के सभी अनुयाग्री अनाद्रिकाहसे जन्मसिद्ध संस्कार लेकर ही 
चलते आ रहे हैं। 

निम्मन्प-संत्र का इतिहास कहता है कि इस संप्र ने अनेक जातियों और 
व्यक्तियों को निम्न॑न्य सच्छ की दीक्षा दो | यही: कास्य है कि मध्य काल की तरह 
प्राचीन कांल में हम एक ही कुद्ठम्ब में निग्र न्य संघ के अनुयायी और इतर चौंद 
आदि अमंण तया ब्ाज्मग॒-संप्रदाव के झनुयायी पाते हैं| विशेष क्या हम इक्ि- 
हात से यह मो जानते है कि पति निम्नन्ध संत का अंग है तो पत्नी इतर अर्म 
को अनुवायिनों है" * | जैसा आज का निम्न न्यन्संव मात्र जन्मसिद देखा जाता 
हैं बता मध्यकाल ओर प्राचोन काल में न भ्रा। उस समय प्रचारक निर्मन्थ 
अपने संब्र की दृद्धि और विस्तार में लगे थे इससे उस समय यह संभव था कि 
एक हो कुद्ठम्तर में कोई निरामिषमोजी तिग्नंन्ध उपासक हो तो सामिषमोजी ऋन्‍्च 








१६. उपाप्तकदशांग झण् ८ | 


द््द जैन घर्म और दर्शन 


धर्मानुयावी मी दहों। एक ही कुदस्ब की ऐसी निरामिप्र-सामिषर-्भोजन की 
मिश्रित व्यपत्या में भी निम्नेत्थों को मिज्ा के लिए जाना पड़ता था | 

इसके सिदाय कोई कोई साहसिक निग्गनन्थ प्रचारक नए-नए. श्रदेश में 
अपना निरामिष भोजन का तथा अहिंसाग्रचार का ध्येय लेकर जाते ये जहाँ 
कि उनको पक्के अनुवायी मिक्कने के पहले मौजूदा लानयान की में से 
मिन्ना लेकर गुजर-बत्तर करना पड़ता था। कमी-कमी ऐसे मी रोगादि 
उपस्थिति होते थे जब कि मुर्वेद्ों की सक्लाइ के अनुसार निग्रन्थों को खान-पान में 
अपवाद मार्ग का मी अबलंत्रन करना पड़ता था। ये और इनके जैसी अनेक 
परिश्यितियाँ पुराने निम्न न्य-सद्ध के इतिहास में वर्णित हैं। इन परिस्थितियों में 
निरामिष-मोजन और अद्विसा-प्रचार के ध्येप का आत्वन्तिक ध्यान रखते हुए 
भी कमी-कर्मी निर्मन्‍्ध अपनी एपणीब और कल््य आहार को मर्यादा को सख्त 
रूप से पालते हुए. माँस-मत्स्यादि का अदृण करते हों तो कोई अचरज की वात 
नहीं | हम जब आचारतंग ओर दशवेकालिकादि आगमों के सामिष-आहास्यूचक 
सूत्र" * देखते है और उन यूत्रों में वर्शित मदाओं पर विचार करते हैं तब 
स्पष्ट प्रतीत होता है कि सामिष आइर का विधान बिलकुल आपवादिक और 
अऋपरिदाय त्थितिं का हे । 
'अहिसा-संयम-तप' का मुद्रालेख 

ऊपर घचित आपचादिक स्पिति का ठीऊडोक समय और देश विषयक निशशब 
करना सस्ल नहों है फिर मो हम इतना कई सकते हैं कि जब निम्म॑त्थ संघ 
प्रधानतया जिए्र में था और अंग-वंग-कर्किंग आदि में नए प्रचार के किए जाने 
लगा थां तब की यह स्थिति होनी चाहिए । क्योंकि उन दिनों में आज से मी कहीं 
अधिक सामिफ्मोजन उक्त यदेशों में पनरलित था | कुछू मी दो पर एक बात तो 
निश्चित हे कि नि््नन्य-संच अपने अ्र्टिसाससंयमत्तप के मूल मुद्राकेक्त के आधार 
पद निरामिय भोजन और अत्य व्यसन॑स्थाग के प्रचार कार्य में: उत्तरोसर आगे 
ही बढ़ता और सफल होता गया हें इस संघ ने अनेक सामिषभोजी राजोंमहा- 
रनों को तथा छनेक दूसरे क्षत्रिपांदि गशों को अपने संत्र में मिलाकर धीरे-भीरे 
उनको निरामिष मोजन की ओर अग्रसर किया है | संघ निर्माण की यह प्रकिया 
पिछली शतान्दियों में विल्लकुल्न बंद-सो हो गई दे पर पहले यह ह्थिति न थी । 





१० आचारांग २. १. २७४, २८९, दशवेकाक्िक अ्० ५.. ७३, ७४ 





दर्द 
झह्टिंता, संयम और तप के उग्र प्रचार का सामान्य जनता पर ऐसा प्रमाद पड़ा 
हुआ इतिहास में देखा जाता है कि जिससे बाधित टोकर निरामिष-भोजन का 
अत्यन्त आग्रह नहीं रखने वाले बौद्ध तथा वेदिक सम्प्रदाय को निग्न॑ तप संघ का 
कई अंश में अनुकरण करना पड़ा हैं ।१८ 
विरोधी प्रशन और समाधान द 

निश्च॑देह मारत में अह्िसा की प्रतिशा जमाने में अनेक पंथों का हाथ रहा है 
पर उसमें जितना द्वाय निग्न न्य संघ का रहा है उतना शायद ही किती का रहा 
हे | अहिसा-संयम-तपका आत्यन्तिक आम्रइ रखकर प्रचार करने वाले निम्न न्‍्यों 
के लिए जब जन्म तिद अनुयायीदल ठौक-ठींक प्रमाण में करीब-करीत्र चारों ओर 
मिन्न गया तब निम्न न्यन्संघ की स्थिति चिल्कुल बदल गई । अर्दितां की व्यापक 
प्रतिक्ष इतनी हुईं थो कि निग्न नयों के सामने बाहर और मीतर से विधिध आक्रमण 
होने क्गे | विरोधी पंथ के अनुयायी तो निम्न न्‍थों को यह कहकर कोसते ये कि 
झगर तुम त्यागी अर्टिसा का आत्यन्तिक आगह रखते हो तो तुम जीवन ही धारण 
नहीं कर सकते हो क्योंकि आखिर को जीवन धारण करने में कुछ भी तो हिंसा 
संमंय हैं ही | इसी तरह वे यह मो उल्ाइना देते ये कि तुम नियमिपनभोजन का 
इतना आम्रद रखते दो पर तुझ्दारे पूवंज निम्न न्य तो सामिष-शाइर भी ग्रइण 
करते थे | इसी तरह जन्मसिद्ध निया मिप-मोजन के संस्कार वाले स्थिर निम्र न्थ 


१८, हम विनयपिट्क में देखते हैं कि बौद्ध मिन्चुओं के लिए. अनेक प्रकार 
के मांसों के लाने का स्पष्ट निपेघ है और अपने निर्मित से बने माँत लेने का भी 
विशेष निषेध है । इतना ही नहीं बल्कि बौद्ध मिद्ुओं को जमीन खोदनेंखुदवाने 
तथा बनस्पति को कारनें-कट्यानें का मी निषेघ किया है | घास आदि जन्तुओं की 
हिंसा से बचने के लिए वर्षावास का भी विधान हैं। पाठक आचारांग में वर्णित 
निम्न न्‍थों के आचार के साथ तुलना करेंगे तो कम से कम इतना तो जान सकेंगे 
कि अमुक अंशों में निम्र नया आचारों का ही बौद्ध आचार पर ग्रमाव पड़ा दे 
क्योंकि निम्न न्य परम्परा के आचार पहले से स्थिर थे और बहुत सख्त भी ये 
जब कि बोद् मिक्षुओं के लिए ऐसे आचारों का विधान ल्ोकनिंदा फे मय से 
पीछे से किया हुआ है |--विनयापिटक पु० २३५ २४, १७०, २३१, २४५. 
( हिन्दी आजृत्ति ) 

जहाँ-जहाँ निम्न न्य परंपरा का प्राघान्य रहा है वहाँ के वैष्णव ही नहीं, शेष 
शाक्तादि फिरके-जो माँस से परहेज नहीं करते-वें भी माँस-मत्स्यादि लाने से पर- 
हेज करते हैं। 





छ० चैन सर्म और दर्शन 


संघ के भीतर से भी आचायों के सामने प्रश्न आए | प्रश्नकर्तों स्वयं तो जम्म॑ से 
नियामिष-मोजी ओर अहिंसा के खात्यन्तिक समर्थक थे पर वे पुराने शास्रों में से 
सामिष-मोजन का प्रसंग भी सुनते ये इसक्षिए उनके मनमें दुविधा पैदा होती थी 
कि जब हमारे आचाय॑ अर्दिंसा, संयम और तप का इतना उच्च आदश हमारे 
सामने रखते हैं तब इसके साथ पुराने निम्न न्यों के द्वाय सामिष-मोजन लिए जाने 
के शाज्ञीय वशन का मेल कैते बेठ सकता हैं ! जब किसी तत्व का आत्यन्तिक 
आप्रहपूर्वक प्रचार किया जाता है तब विरोधी पत्षों की और ते तथा अपने दल के 
भीतर से भी अनेक विरोधी प्रश्न उपस्थित होते ही हैं। पुराने नि्रन्थ-आचार्यो 
के सामने मी यही स्थिति आई 

उस स्थिति का समाधान बिना किए अब जग नहीं था अतणव कुछ आचायों 
ने तो आमिपसूचक सत्रों का अथ हो अपनी कत्तमान जीवन स्थिति के अनुकूल 
वनत्पति किया | पर कुछ निर्ग्रन्थ आज्वार्य ऐसे मी दृद निकले कि उन्होंने ऐसे 
सूत्रों का अर्थ न बदल करके केवल वहीं बात कद्द दी जो इतिहास में कमी घल्ति 
हुई थी अर्थात्‌ उन्होंने कह दिया कि ऐसे सूजों का अर्थ तो माँस-मत्तादि डी है 
पर उसका ग्रहण निम्न नयों के लिए औत्सगिक नहीं मात्र आपबादिक स्थिति हे | 

नेया अ्य करने वांज्ञां एक प्म्पदाय और पुराना अर्थ मानने वाज्ा दूसय 
सम्प्रदाय - ये दोनों परत्पर समाधान पृवंक निर्मन्थ-संघ में अमुक समय तक 
अलते रहे क्योंकि दोनों का उद्देश्य अपने-अपने दंग से निम्न॑न्थों के स्थापित निरा- 
मिप्र भोजन का बचाव और पोषण ही करना था। जब आगमों के साथ व्यासख्याएँ 
मी ल्िली जाने लगीं दब्र उन विवादात्यद सूत्रों के दोनों अर्थ मी लिख लिये गए 
जिससे दोनों अर्थ करने बालों में वैमनस्थ न हो | 

पर दुर्देव से निम्न न्थ संघ के तछ्ते पर नया ही ताएड़व द्वोने बाला या | 
बह ऐसा कि दो दलों में वस्त न रखने और रखने के मुद्दे पर आत्वंतिक विरोध 
को नोबत आई | फल्चतः एक पक्ष ने आगमों क्रो अह्द कहकर छोड़ दिया कि 
ये तो काल्पनिक ई जब कि दूसरे पक्षु ने उन आगमों को ज्यों का तवों मान लिया 
ओर उनमें आने बाले माँसादि-अहण विषयक सूत़ों के चनत्पति और माँस--ऐसे 
दो अथों को मो मान्य स्ला | 

इस ऊपर की चर्चा से नीचे लिखे परिणाम पर पहुँचते हैं :-- 

१--निग्र न्यन्संघ की निर्मांण-यकिया के जमाने में तथा झन्‍्य आपवादिक 


प्रसंगों में निम्न त्थ भी सामिष्र आहार लेते थे जिसका पुराना अवशेष आशममों में 
रह गया हैं। 


साप्रिप-निरामिष-आहार ७१ 


२--अम्म से दी निरामिषमोजी नि्रन्थन्संध के स्थापित हो जानें पर वह 
आपवादिक स्थिति न॑ रही ओर सर्वत्र निरामिषर आहार चुल्म हो गया पर इस 
काल के निरामिष आहार-मदण करने के आत्यन्तिक आग्रह के साथ पुराने तामिष 
आहार सूचक सूत्र बेमेल जैचने छगे | 

३--इसी बेमेल का निवारण करने की सदडृत्ति में से दूसत वनस्पति परक 
अर्थ किया जाने लगा और पुराने तथा नए अर्थ साथ ही साथ स्वीकृत हुए | 

४--जवब इतर कारणों से निम्नन्थ दलों में फूट हुई तब्र एक दल ने आगमों 
के बह़िप्कार में सामिष आहार सचक सत्ों की दक्षीज भी दूसरे दल के सामने 
तथा सामान्य जनता के सामने रखती । 


एक बृन्त में अनंक फल 


हम पहले बतला आए हैं कि परिवर्तन व॑ पिंकासक्रम के अनुसार समाज 
में आचार-विचार की भूमिका पुराने आचार-विचारों से बदज्ञ जाती ह तब नई 
परिस्थिति के कुछ व्याख्यांकार पुराने आचार-विचारों पर होने वाले आ्ेपों से 
बचने के लिए पुराने ही वाक्‍्यों में से अपनी परिस्थिति के अनुकूल अर्थ निकाल 
कर उन आत्तिपों के परिद्दार का प्रयत्न करते है जब कि दूसरे व्याख्याकार नई 
परित्थिति के आचार-विचारों को अपनातें हुए भी उनसे बिलकुल विरुद्ध पुराने 
आवार विचारों के संचक वाक्यों को तोड़ मरोह कर नया श्र्थ निकालने के 
बदले पुराना ही अर्थ कायम रखते हैं और इस तरह प्रत्येक विकासगार्मों घर्म- 
समाज में पुराने शास्रों के अर्थ करने में दो पत्त पड़ जाते हैं। नैसे वैदिक और 
बौद्ध संग्रदाय का इतिहास हमारे उक्त कथन का सवृत है वैसे दी निम्न, 
संप्रदाव का इतिद्दास मी हमारे मन्तत्य की साक्षी दे रहा है | हम निरामिष और 
सामिष आहार-ऊाहण के बारे में अपना उक्त विधान त्पष्ठ कर चुके हैं फिर भी 
यहाँ निग्नन्थ-संगदाय के बारें में प्रधानतया कुछ वर्णन करना है इसलिए हम 
उस विघान को दूसरी एक वैसी डी ऐतिहालिक घटना से स्पष्ट करें तो यह उपयुक्त 
ही होगा | 

मारत में मूर्ति पूजा या प्रतीकठपासना जहुत पुरानी और व्यापक भी हे । 
निम्न न्य-परम्परा का इतिहास भी मूर्ति ओर प्रतीक की ठंपासना-पूजा से मरा पड़ा 
हैं। पर इस देश में मृतिविरोंधी झौर मूर्तिभंजक इस्लाम के आने के बाद 
मूर्तिपूजा की विरोधी अनेक परम्पराओं ने जन्‍म लिया | निग्रन्य-परम्पता भी इस 
प्रतिकिया से न बची | १४ वीं सदी में लॉकाशाह नामक एक व्यक्ति गुजरात में 
वैदा हुए जिन्होंने मूर्तिपूआ और उस निमित्त दोनेवाले आडग्जरों का सक्रिय 
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विरोध शुरू किया जो क्रमशः एक मूर्तिविरोषी फिरके में परिणत दो गया । नया 
आन्दोलन या विचार कोई भी हो पर सम्प्रदाय में वह तमी स्थान पाता और 
सफल होता है जब उसको शाज्रों का आधार हो । ऐसा आधार जब तक न हो 
तब तक नया फिरका पनप नहीं सकता | तिस पर मी यदि पुराने शांल्ों में नए 
आन्दोज्ञन के खिज्ञाफ अ्रमाण भरे पढ़ें हों तब तो नए आन्दोलन को आगे कूच 
करने में बड़ी रकावर्दों को सामना करना पड़ता है। पुराने निर्भन्य आगमों में 
तथा उत्तरकालीन अन्य साहित्य में मूर्तिपूजा और प्रतीकोपासना के सूचक अनेक 
उल्तेख मौजूद ईं--ऐसी स्थिति में विरुद्ध उल्लेखबाले आगमों को मानकर 
मूर्तिपूजा के विरोध का समर्थन कैसे किया जा सकता था ? मूर्तिपूजा का विरोध 
परिस्थिति में आ गया था, झान्दोलन चालू था, पुराने विदद्ध उल्लेख बाघक हो 
रहे थे--इस कठिनाई को इत्र करने के लिए नए मूर्तिपूजा विरोधी फिस्के ने 
उत्तो ऐतिहासिक मार्ग का अवल्म्बन लिया जिसका कि सामिष-निय्ममिष मोजन 
के विरोध का परिद्वार करने में पहले भी निग्नन्थ मुनि ले चुके थे। अर्थात्‌ 
मृत्तिपूजा के विरोधियों ने चैत्य, प्रतिमा, लिन-यह आदि मूर्तिसुच्क पाठों का अर्थ 
हो बदलना शुरू कर दिया। इस तरदइ इम निग्रन्य-परम्परा के श्वेताम्बर 
फिरके में ही देखते हैं कि एक फिरका जिन पराठों का मूर्तिपरक झर्थ करता है, 
दूसरा फिरका उन्हीं पाठों का अन्यान्य अर्थ करके मूर्तिपूजा के व्रोषचाले अपने 
पंच्च का समथन करता है। पाठक सरलता से समझ सके होंगे कि पुसने 
प्राठर्ुप एक ही डण्ठज़ में-इन्त में परित्यिति मेद्र से कैसे अनेक फरत्ष 
ल्लगते हैं । 
आगम्मों की प्राचीनता 

सामिय आहार दूचक पाटों का बनस्पतिपरक अर्थ करनेंचालों का आशय 
तो बुद्य न था | हाँ, उत्सर्ग-अपवाद के स्वरूप का ज्ञान तथा प्रेतिहासिकता को 
वफादारी उनमें अवश्य कम थी | असत्ती अर्थ को सिपके रहने वालों का मानस 
सनातन और रूढ़िगामी अवश्य या पर साथ ही उसमें उत्सर्ग-अपवाद के स्वरूप 
का विस्तृत ज्ञान तथा ऐतिहासिकता की बफादरी दोनों पर्यास ये | इस चर्चा पर से 
यह सरलता से ही जाना जा सकता है कि आगमों का कलेवर कितना पुराना ह १ 
अगर झागम, मगवान्‌ महावीर से अनेक शताब्दियों के बाद किसी एक फिरके के 
डारा नए रचे गए होते तो उन्तमे ऐसे सामिष आहार अहण्ण सूचक यत्र आने का 
कोई सबब ही न था | क्योंकि उस ज्माने के पहले ही से सारी निम्नन्थ-परम्पय 
निरपवादरूप से नियामिषमोजी बन चुकी थी और माँस मत्स्यादि का त्याग कुल्षघर्म 
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ही हो गया था। मल्ला ऐसा कौन होगा जो वर्तमान निरामिष मोजन की निरफ्वाद 
अवस्था में ऐसे सामिष-आहामर-यूचक सूत्र चनाकर आगमों में घुसेड दे ओर 
अपनी परम्परा के अ्टिसामृज़्क जीवन-व्यवद्वीर का मखौक्ष कराने की त्वथिति 
जान-बूक कर पैदा करें| सारे भारतवर्ष के जुदे-जुदे असल्ती मानवदल्ों का और 
समव-समय पर आकर बस जानेवालें नए-नए मानबदल्ों का इतिहास हम देखते 
हैं तो एक बात निर्विवाद रूप से पाते है. कि मारतवासी इरएक चघर्म-सम्पदाय 
निरामिष भोजन की ओर कुछ-न-कुछ अग्रसर हुआ है । इस इतिद्वास के पृष्ठ 
जितने पुराने उतना ही सामिप-आहार ओर घर्म्य पशुवध अधिक देखने को 
मित्रता है । ऐसी स्थिति में आगमों में आने वाले सामिष-आदार सूचक घूंत 
निअ्न॑त्थ परम्परा के पुराने स्तर को ही सूचित करते हैं जो कित्तीन-फकिसी चरहसे 
आगमों म॑ सुरक्तित रह गया है | केवल इस आधार से मी आगमों को प्राचीनता 
अनायास ही ध्यान में श्ाती है | 

उत्सर्ग-अपबाद की चर्चा 


हम यहाँ प्रसंग वश उत्सगं-अपवाद की चर्चा भी संत्षेप में कर देना चाइते 
हैं जिससे ग्रस्तुत विषय पर कुछ प्रकाश पड सके | निर्गन्य-्यरम्थरा का मुख्य लक्ष्य 
आध्यात्मिक सुत्॒ की पाप्ति है। उसी को सिद्ध करने के लिए उसने अरद्दिता का 
आम्रय लिया है| पूर्ण और उच्च कोटि को अहिंसा तभी लिद्ध हो सकती है जन 
जीवन में काविक-बाचिक मानसिक असत्‌ प्रद्॒त्तियों का नियंत्रण हो और सत्पबृत्तियों 
को वेग दिया जाए. | तथा भौतिक सुख की ज्षालसा पटाने के उद्देश्य से कठोर 
जोबन-मार्ग या इन्द्रिव-दमन मार्ग का झवल्लम्बन जिया जाए। इसी दृष्टि से 
निम्न॑न्थ-परम्परा ने समव और तप पर अधिक मार दिया है। अट्टिंसालझ्ी संयम 
और तपोमय जीवन हो निर्ग्नत्य परम्परा का औत्सर्गिक विधान है जो आध्यात्मिक 
सुख-प्राप्ति की अनिवार्य गारण्टी है । पर जब कोई आध्यात्मिक घम्म सम॒दाव- 
गामी बनने लगता है तब अपवादों का प्रवेश अनिवार्य रूप से आवश्वक बन 
जाता हैं। अपवाद बही है जो तत्वतः औत्सर्गिक मार्ग का पोषक दी दो, कमी 
घातक न बने | आपवादिक विधान को मदद से दी औत्सगिक मार्ग विकास कर 
सकता है ओर दोनों मिलकर द्वो दूल ध्येय को सिद्ध कर सकते है । दम व्यवहार 
में देखते हैं कि भोजन-पान जोवन की रक्षा और पुष्टि के छिए ही है, पर हम 
यह भा देखते है कि कमी-कमी मोजन-पान का त्याग ही जोवन को बचा लेता है। 
इसी तरह ऊपर-ऊपर से आपस में विरुद्ध दिलाई देनेवाले भी दो प्रकार के जीवन 
न्यवद्वार जब एक तन्षगामी हों तब वे उत्सगं-छपत द की कोटि में खाते हू || 
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नाथ का स्थान है । उनकी जोवनी कइ रही है कि उन्होंने अ्टिसा की मावना 
को विकसित करने के लिए एक दूसरा ही कदम उठाया ) पंरुचारिन जैसी तामस 
तपस्वाओं में सख्म-स्वूल् प्राणियों का विचार बिना किए हीं झाग जलाने की प्रया 
थी जिससे कमी-कमी इंचन के साथ अन्य आणी मी जजल्न जातें वे । काशीराज 
अश्वपति के पुत्र पाश्यनाय ने ऐसी हिंसाजनक तपस्या का घोर विरोध किया 
ओर घर्म्षेत्र में अविवेक से होने वाह्षी हिंसा के त्याग की ओर ज्ोकमंत तैयार 
किया । पाश्वनाय के द्वारा पुष्ट की गई अहिंसा की मावना निग्न न्थनाथ ज्ञातपुत्र 
महावीर को विरासत में मित्री। उन्होंने यज्ञ यागादि जैसे धर्म के जुदे-जदे क्षेत्रों 
में होने वाली हिंसा का तयागत बुद्ध की तरह आत्यन्तिक क्रोघ किया और चर्म- 
के प्रदेश में अहिंसा को इतनी अधिक प्रतिष्ठा कौ कि इसके बाद तो अहिंसा 
ही भारतीय धर्मों का प्राण बन गई। मगवान्‌ महावीर की उम्र अदिसा परायण 
जीवनयात्रा तथा एकाग्न तप्स्या ने तत्काज्नीन अनेक प्रमावशाली ब्रॉक्षण व 
छत्रियों को अहिसा-मावना को ओर खींचा | फलतः जनता में सामाजिक तथा 
धार्मिक उत्सबों में अहिंसा की भावना ने जड़ जमाई, जिसके ऊपर आगे की 
नि्मनन्यपरंपरा की झगल्ली पीढ़ियों को कारगुजारी का महज खड़ा हुआ है। अशोक 
के पौंत्र संप्रति ने अपने पितामई के अहिसक संस्कार की विरासत को आर्य- 
मुहत्ति की छत्रछाया में और मी समृद्ध किया। संप्रति ने केवल अपने अघीन 
ग्ज़्व-प्रदेशों में ही नहीं बल्कि अपने सज्य की सीमा के बाहर म॑-जहाँ अहिसा- 
मूलक जीवन-्यवद्दार का नाम भी न॑ थां-अहिंसा भावना का फैलाव किया | 
अर्िता-मावना के उस खोत की बाढ़ में अनेक का हाथ अवश्य है पर निर्ग्रन्य 
अनगारों का तो इसके सियाय और कोई ध्येय ही नहीं रहा है। वे भारत में 
पृकपश्चिम, उत्तर्दत्तिण ज्हॉ-न्लाँ गए वहाँ उन्होंने अहिंसा की मावना का 
है! विस्तार किया और हिंसामृलक झआनेक व्यसनों के त्याग की जनता को शिया 
देने में दी निम्न॑त्य-घर्म की कृतकृत्वता का अनुमब किया | बैसे शंकराचार्य ने मारत 
के चारों कोनों पर मठ स्थापित करके ब्रह्मादैत का विजय-स्तम्म रोप है वैसे 
है महावीर के अनुयायी अनगार निम्मनन्थों ने मांत्त जैसे विशाल देश के चारों 
कोनों में अहिसाईत को मावना के विजय-स्तम्म रोप दिए है---ेसा कहां जाएँ तो 
अत्युक्ति ने होगी | जल्ञोकमान्य तिज्षक ने इस आत को यों कह्टा था कि गुजरात की 
अहिंसा भावना जैनों की ही देन है पर इतिहास हमें कड्वता हैं कि वैष्णवादि 
अनेक बेदिक परम्पराओं को अर्दिंसामूलक धर्मत्रत्ति में निम्न न्य संप्रदाय का थोड़ा 
बहुत प्रमाव अवश्य काम कर रहा दे। उन वैदिक सम्पदायों के प्रत्वेक जीवन 
ब्यक्हार को छानबीन करने से कोई भी विचारक यह संरत्ञता से जान सकता हैं 


कि इसमें निम्न न्यों की अहिंला-भातना का पुट अवश्य है। आज मारत में 
हिंसामुज़्क यहु-यागादि धर्म-विधि का समर्थक मी यह साइस नहीं कर सकता ह»ै 
कि वह यजमानों को पशुवघ के ज्िए प्रेरित करे | । 

आचार्य देमचन्द्र ने गुर्जरपति परम माहेश्वर सिद्धशज तक को बहुत अंशों 
में अहिंसा की मावना से प्रभावित किया । इसका फल अनेक दिशाओं में अच्छा 
आया | अनेक देव-देवियों के सामने खास-लास पयों पर होने वाली हिंसा दक 
गई ! और ऐसी हिंसा को रोकने के व्यापक आन्दोलन की एक नींव पढ़ गई | 
सिद्धराज का उत्तराधिकारी गुर्जरपति कुमारपात्न तो पसमाहत ही था । वह सल्चे 
अर्थ में परमाहंत इसलिए माना गया कि उसने जैसी और जितनी अहिंसा वो 
मायना पुष्ट की और बैसा उसका विस्तार किया वह इतिहास में वेजोड़ है। 
कुमारपाल्न को अमारि घोषणा इतनी ज्ञोक-प्रिय बनो कि आगे के झनेंक 
निम्न न्थ और उनके अनेक ग्रहस्थ-शिष्य अमारिघोषणा को अपने जोवन का 
व्येव बनाकर ही काम करने जगे। आचार्य देमचन्द्रः के पहले कई निर्म॑त्यों ने 
माँसाशी जातियों को अहिंसा की दीज्ञा दी थी और निग्र॑न्थ-संघ में ओसवाल- 
पोरवाल आदि वर्ग स्थापित किए. वे । शक आदि विदेशी जातियाँ मी अहिसा के 
चेप से बच न सकों | दीरविज्यसूरि ने अकबर कैसे भारत-सम्राद से भिज्ना में 
इतना ही माँगा कि वह हमेशा के लिए नहीं तो कुछ खास-लास तिथियों पर 
अमास्योषणा जारी करे | अकबर के उस पथ पर जहाँगीर झादि उनके वंशज 
भी चल्ले। जो जन्म से ही माँसाशी थे उन मंगल सप्रादों के द्वारा अहिंसा का 
इतना विस्तार कराना यह झाज मो सरल नहीं है | 

आज भी हम देखते है कि नेन-समाज ही ऐसा है जो जहाँ तक संभव हो 
विविध ज्षेत्रों में होने वाली पशु-पत्ञी आदि की हिंसा को रोकने का सतत प्रयत्न 
करता हैं | इस विशाज्ञ देश में जुदे-जुदे संत्कार बाली अनेक जांतियाँ पडोस- 
पड़ीस में बसती हैं | अनेक जन्म से डी मांखाशी भी हैं। फिर मी जहाँ दैखो 
वहाँ आईहसा के पति ज्ञोकं दचि तो है ही । मध्यकाल में ऐसे अनेक सन्‍्त और 
फ़कीर हुए. जिन्होंने एक मात्र अर्दिता और दया कां ही उपदेश दिया है जो 
भारत की आत्मा में अध्टिंसा की गदरी जड़ की साज्ञी है । 

महात्मा गाँधीजी ने भारत में नव-जीवन का श्राण प्रस्प॑दित करने का संकल्प 
क्रिया तो बह- केवल अहिसा की भूमिका के ऊपर ही । यदि उनको अहिसा की 
भावना का ऐसा तैयार चेत्र नमिल्लतता तो वे शायद डी इतने सफल होते | 

यहाँ साम्मदाविक दृष्ठि से केवल यह नहीं कहना है कि अहिंसा बत्ति के 
पापणश का सारा यश निग्र-न्य स्ा्रदाव को हो है पर नंक्तन्व इतना हों ह्ेकै 





जद जैन धर्म और दशंन 


भारतत्पापी अहिंसा की मावना में निर्मन्य सम्प्रदाय का बहुत बड़ा हिस्सा इजारों 
कप से रहा है | इतना अतलाने का उद्देश्य केवल यही है कि निम्र न्य-सम्प्रदाव 
का अइ्सालछी मूल ध्येय कहाँ तक एक रूप रहा है और उसने सारे इतिहास 
काल्न में कैता-कैसा काम किया है । 

इार इमारा ग्रह वक्तव्य ठीक है तो सामिप्र-आहारम्रइण सूचक सत्रों के 
असली झार्थ के बारें में इमने अपना जो अमभिप्ाय प्रकट किग्रा है बह ठीक तरह 
से ध्यान में झा सकेगा और उसके साथ निम्न न्य-सम्प्रदाव की अर्दिसा-भावना का 
कोई क्रोध नहीं है यह बात मी समझ में झा सकेगी । 

निम्न न्यसम्पदाय में सामिष्न-ज्ाहार ग्रहण अगर आंपवादिक या पुरानी 
सामाजिक परिस्थिति का परिणाम न द्वोता तो निम्न न्य-सम्पदाय अर्दिसा-तिद्धान्त 
के ऊपर इतना मार ही न दे सकता और वह मार देता मो तो छसका असर 
जनता पर न पडता ; बौद्ध मिक्षु अहिंसा के पक्तपाती रहे पर वे जहाँ गए वहाँ 
की मोजन-व्यवस्था के अधीन हो गए और बहुधा मांस-मत्त्यादि ग्रहण से न क्च 
सके | सो क्यों? जवांब स्पष्ट है-उनके लिए मांस+मत्स्याड़ि का ग्रहण निभ न्‍्ये- 
सम्पदाय मशितना सख्त आपबादिक और ज्ञाचारी रूप न था | निम्न न्य-अनंगार 
बौद्ध अनगार की तरह धर्म-प्रचार का ही ध्येय रखते ये फिर मी वे बौद्धों की 
तरइ मारत के बाहर जाने में असम रहे और मासरत में मी बोद्धों की तरह हर 
एक दक्ष को झपने तम्पदाय में भिल्षानें में असमर्थ रहे इसका क्‍या कारंण ! 
जवाब स्पष्ट है कि निम्न न्य-सम्पदाय ने पहले ही से माँसादि के त्याग पर इतना 
अधिक मार दिया था कि निग्र न्यं अनगार न तो सरलता से मांसाशी जाति वाले 
देश में जा सकते थे झोर न मांस-मत्त्यादि का त्याग न करने धाज़ी जातियों 
को ज्यों को त्यों अपने संघ में बौद्ध मिद्ुओं की तरह ले सकते ये । यही कास्ण 
है कि निग्र न्य-रूम्धदाय नं फेवल्ल भारत में ही सीमित है पर उसका कोई मी 
पैसा ग्रहस्थ या साधु अनुयायी नहीं हे जो इजार प्रज्ोमन होने प्र भी माँस- 
मत्त्यादि का अहश, करना पसंद करें | ऐसे हढ़ संस्कार के पीछे हजारां घर से 
स्थिर कोई पुरानी झओत्सर्गिक भावना डी कास कर रहो है प्रेसा समकता 
चाहिए, । 

इसी आधार पर इस कहते है कि बेन इत़ेदास में सामिप-आहार सूचक जो 
ओ उल्लेख ई और उनका जो भी असल्ली अर्थ हो उससे जैनों का कभी घड़ाने 
की या छुब्घ होने की जरूरत नहीं है उल्टे यह तो निम्न न्यनसम्पदाव की एक 
विजय ७ है कि जिसने उन आपवादिक गसंग वाले युग से पार होकर आगे अपने 
सूक्त व्येय को सब्र प्रतिध्ित और क्किसित किया है। 





पामिष-निग्रमिषन्य्राह्मर डे 
बौद्ध-परम्परा में माँस के अडण-अग्रदण का उद्धापोद 


जैन-परम्पप अरहिता-सिद्धान्त का अन्तिम दृद तक समर्थन करने वाली है 
इसलिए उसके प्रमाशभूत अन्यों में कहीं मी मिक्ुओं के द्वारा मांस-मत्थ्पादि के 
किये जाने की थोड़ी सो बात आ जाए तो उस परम्परा की अहिंसा भावना के 
विरद होने के कारण उससे परम्परा में मतमेंद या छ्लोम हो जाए तो यह कोई 
झचरज की बांत नहीं है। पर अचरंज की बात तो यह है कि जिस परम्परा में 
अहिसा के आचरण का मर्यादित विधान है और जिसके अनुयायी झाज मी सांस- 
मत्स्यादि का अहण्ण ही नहों बल्कि समर्थन भी करते हैं उस बौद्ध तथा वेदिक 
परम्परा के शाल्तरों में मी अमुझ सत्र तथा वाक्य मांस-मत्प्यादिपरक हईं या नहीं 
इस मुद्दे पर गरमानरम चर्चा प्राचीन काल से आज़ तक चली आती है| 

चौद-पिस्कों में जहाँ बुद्ध के निर्बाण की चर्चा हे वहाँ कहां गया दे कि चुन्द 
नामक एक व्यक्ति ने बुद को मिद्वा में सकर-मांत दिया या '+ जित्तके जाने से 
बुद्ध को उग्र शुल पैदा हुआ और बड़ी मृत्यु का कारण हुआ | बौद्ध-पिटकों में अनेक 
जगह ऐसा वर्णन आता है जिससे असंदिग्व रूप से माना जाता है कि बोद मिक्ु 
अपने निमित्त से मारे नहीं गए ऐसे पशु का मांस प्रहण करते थे** | जब बुद्ध 
की मौजूदगी में उन्हीं का मिक्तुसंघ मांस-मत्त्पादि अहण करता था तब जुन्द के 
द्वारा बुद्ध को दी गई सूक्र-मांस को भिक्षा के जर्य के बारे में मतभेद या लींचा 
तानी क्यों हुई ! यह एक समस्या दे | 

जुड़ की मृत्यु का कारगा समझ कर कोई चुन्द को अपमानित या तिरस्कृत न 
करें इस उदात भावना से खुद बुद्ध ने ही चुत्द का बचाव किया है ओर संघ को 
कहा है कि कोई ऊुन्द को दूषित न मानें । बौंद पिट्क के इस वर्णन से यह तो 
स्पष्ट ही है कवि सकर मांस जैसी गरिष्ठ वस्तु की भिक्ता देने के कारण बौंद-संघ 
चुन्द का तिरसकार करने पर उतारू या उसी को बुद्ध नें सावप किया है। अब्र 
ब॒ुद्ध की मौजूदगी में बौद्धमिक्ु मांस जैसी वस्तु ग्रहण करते ये ओर खुद बुद्ध के 
द्वारा मी चुन्द के उपसान्‍्त उग्र ग़हपति की दी हुईं सूकर-मांस की मिक्षा लिये 
जाने का अंगुत्ततनिकाय पंचम निपात में साफ कथन हे; तब बौंद्ध परम्परा में 
आगे जाकर सुऋर-मांस अरय के सचक सूत्र के अर्थ पर बौद्ध विद्वानों का मतमैद 
क्यों हुआ १ बह कम कुतहल का विषय नहीं है | 

२०, झंगुत्तर ४०। [[, 7. 87 सक्कििसनिकाब सु० ५४ विनयपिट्क-पू० 

२४५ ( हिन्दी ) 





च्द्ल कैन घर्म और दर्शन 


बुद के निर्वाण के करीब १००० वर्ष के बाद बुद्धपोष ने पिटकों के ऊपर 
व्याज़्याएँ लिखी है । उसने दोषनिकाय को अद्धकथा में पाज्नी शब्द 'सकर मद॒वँ 
है । उदान की अष्कथा में और नए दो अर्यों की बृद़ि देखी जाती हैं। इतना 
दी नहीं बल्कि तीनों भाषा में उपछब्ध एक अन्य में 'सूकर मदव! का बिल्कुल 
नया ही अर्थ किया हुआ मि्धता दे | सूकर-मांस यह अर्थ तो प्रतिद ही था 
पर उससे जुदा होकर अनेक व्याख्याकारों ने अपनी-डझापनली कल्पना से मूल 
कर मदव' शब्द के नए-नए: अर्थ किए. हैं । इन सब-नए नए. अर्थों के" 
करनेपालों का तात्य॑ इतना ही है कि सूकरतमदुदव शब्द सूफर-माँस का बोघक 
नहीं हे झौर खुन्द ने बुद्ध को मित्ता में सूकर-माँत नहीं दिया था | 








२१-संक्षेप के बे आर्थ इस प्रकार ं-- 
१--ल्लिग्प और मद छंकर माँस | 
२-पञ्ञगोरस में से तैयार किया हुआ एक प्रकार का एक कोमल भ्रन्न । 
३--शक प्रकार का रसायन | 
दे तीन आर्प मह्ापरिनिर्माण सूत्र को अद्कपा में | 
४--सुकर के द्वारा मर्दित बाँस का अंछुर | 
५--वर्षा में ऊगनेयाल़ा विज्ली का टोप-अहिलत् | 
जे दो अर्थ उदान-अद्कथा में हैं । 
&--शकंरा का बना हुआ सूकर के आकार का छिछ्कोना | 
यह श्यर्य किसी चीनो ग्न्प में है जिसे मैंने देखा नहीं हैं पर अध्यापक 
घर्माननद कौशांगरीजी के द्वारा शत हुआ है। 
व्याधि को निज्ृति के किए. मगवान, महावीर के बात्ते श्रॉविका रेंबती कक 
द्वारा दी गई भिद्धा का भगक्‍तौ में शतक १४ में वर्णन है। उस भिक्षा- 
बत्दु फे मी दो अर्थ पूर्य का से चले आए हैं। शिनकों टीक्षकार अभयदेव 
ने निर्दिए किया हें। पक अर्थ मॉकपरक है जब कि दूसरा वनत्यतिपएक हे । 
आपने जपने सम्पंदान के नायक बुद और मद्दावीर फे द्वारा ली गई मभिल्ना 
कस के सुनऋ सूजो का माँसपसक तथा. निर्मास-परक झअर्थ दोनों परम्यय में 
फिया गया हे यह सस्तु गेतिहासिदं के लिए. विचारपेरक है । दोनों में फक 
वह दे कि एक परम्परा में माँत के झआतिरिक्त अनेक ज्राथों को स॒ध्टि हुई दे 
ज़्य न दूसरी परम्परा में माँल के झतिरिक मात्र बनत्यति दी अर्थ किया 
बयां दे | 





दा 


की दे और जो एक झजीघर अर्थ उस पुराने चीनी ग्रन्थ में मी मित्र॒ता है--पह 
सब केबल उस समय की ही कल्पनासूष्ि नहों हे पर जान पड़ता है कि बुद्धघोष 
झादि के पहले ही कई शंताब्दियों से चौद्ध परम्परा में बुद्ध ने युकर-माँस खाया था 
या नहों, इस मुद्दे'पर पदज्ष मतमेद हो गया या और जुदे-जुदे व्याख्याकार 
झपनी-अपनी कल्पना से अपने-अपने पक्ष का समर्थन करते थे | बुद्धघोष आदि ने 
तो उन्हीं सब्र पत्नों को यादी मर की है । 

बौद्ध परम्परा के ऊपस्सूच्रित दोनों पक्षों का कम्बा इतिहास बौद्ध वाक़मय में 
है। इम तो यहाँ प्रस्तुतापौयोगी कुछ संकेत करना ही उक्तित समकते हैं। पाक्ति- 
पिंठकों पर मदार रखनेवाला बौद-पत्ष स्पविर्वाद कइलाता है जब कि पांति- 
पिटकों के ऊपर से अने संत्कृत प्रिय्कों के ऊपर मदार बाँधनेबाला पक्ष महायान 
कहलाता है' | सद्ासान-परम्पंग का एक प्रंसिद अत्य है ल्लंकावतार जो ई० सब्र 
की प्रारम्मिक शताब्दियों में कमी रचा गया है , लंकाबतार के आठवें “मांस 
महण परिवत्त! नामक प्रकरण में मद्यामति बोधिसत्त ने बुद्ध के ग्रति प्रश्न किया 
है कि आप मौंसमक्षण के गुणदीप का निरूपण कीजिए | बहुत जोन बुदशासन 
पर आज्चेप करते हैं कि बुद्ध ने बौद पमिक्तुकों के लिए माँसनयदण की अनुशा दो है 
और खुद ने मी माँस मद्ण किया हे । सविष्वत्‌ में हम कैसा उपदेश करें यह 
आप काहिए। इस प्रश्न के उत्तर में बुद्ध ने उस बोघिसत्त को कद है कि सजा, 
सब थ्रावियों में मैज्ी-मावना रखनेवाज़ा मैं किस प्रकार माँत्त ल्वानें की अनुज्ञा दे 
सकता ह और खुद मी ला सकता हूँ! आज़क््ता मविष्य में ऐसे माँसल्लोलुप - 
कुतकवादी होंगे जो मुझ पर मूठा ज्ाब्छुन लगाकर अपनी माँसलोलुपता को तृप्ति 
करेंगे और विनय-पिटक के कल्पित ऋर्थ करके लोगों को भ्रम में ढाल्षेंग | मैंतों 
सबंया सब पकार के माँस का त्याग करने हो ही कहता हैँ । इस मसतत्तत्र का जो 
उपदेश लंकावतारकार ने बुद के मुत्त से कराया हैं वर इतना अधिक युक्तिपूर्ण 
और मनोर॑जक है कि जिसको पदकर कोई भो झम्पासी सहज ही में पह ज्यान 
सफता है कि मह्ायानन्यरम्परा में मौँल-मोजन विडद कैसा पकल् झान्दोल्नन शुरू 
हुआ था और उसके सामने दूसरा पक्ष कितने बल से विनयं-पिट्कादि शाज्नों के 
आधार पर मॉँस-अहल का समथंन कस्ता था | 

करीब ६० सन्‌ छठी रातान्दी में शान्तिदेव नामक बौद विद्वान डुए, जो 
महायान-परम्पय के हूं अनुगामी बे । उन्होंने 'शिक्षासमुद्प नामक अयने 
ग्रन्थ में माँत के लेने-न-लेन की शास््रीप चर्चा की है। उनके सामने माँसअक्ण 


या १ देखिए अन्त में परिशिव् 





दर जैन धर्म और दशांन' 


का समर्थन करनेवाज्ञी स्पविरवादी के।झज़ावा कुछु महांयानी अन्यकार 
भी ऐसे थे जो माँस-्ग्रहय का समर्थन करते ये । शान्तिदेंद ने अपने समय तक के 
प्रायः सभी पक्ष-विपक्ष के शाल्रों को देखकर उनका आपसी विरोघ दूर करने का 
तथा अपना स्पष्ट अप्रिप्राय प्रगट करने का अयज्ञ किया है। शान्तिदेव का सुझाव 
तो लंकाचतार सूत्रकार की तरह माँसनिषेष की ओर डी हे, फिर भी लंकावतार 
चंतकार की अपेत्ता उनके सामने विपक्ष का साहित्य और विपक्ष की दलोजें बहुत 
अधिक थीं जिन सबको वे टाल्ल नहीं सकते थे | इसलिए लंकावतार वज के आधार 
पर माँसनिधेव का समर्थन करते हुए. मी शान्तिदेव ने कुछ ऐसे अपवाद-स्थान 
बताए हैं जिनमें मिद्धु माँत मो के सकता दे । उन्होंने कहा हे कि अगर कोई 
ऐसा समर्थ मिकछु हो कि जिसकी मृत्यु से समाधि-सार्ग का लोप हो जाता हो और 
ऋषध के तौर पर माँत प्रहण करने से उसका बच जाना संभव दो तो ऐसे 
मिछु के लिये माँस भी मैपज्य फे तौर पर कह्म्य दे | 

वच्यपि शान्तिदेव ने बुद्ध का नाम लेकर मैपेन्य के तौर पर माँस्महण करने 
को बात नहों कही दे फिर भी जान पड़ता है कि जो माँस-अहण के पक्तुपाती चुद 
के द्वारा लिये गए छूकर माँस की बात आगे करके अपने पक का समर्थन करते घे 
उन्हों को यह जवाब दिया गया है | शान्तिदेव ने विनव पिव्क में विद्वित विकोटि- 
शुद माँस और सहज मृत्यु से झत आणी के मॉप्यूचक अनेक सूजं का तात्पर्य 
माँस-निषघ की दृष्टि से उतल्ाया है। शान्तिदेंव का प्रवज्ष माँसनिषेषगारी होने 
पर भी अपवादसहिष्णु हे । 

बुद्धघोष, लंकाबतारकार और शान्तिदेव के बोच हुए हैं ।और वे स्थविस्वादी 
भी हैं। इसलिए उन्होंने पालि-पिटकों कौ तथा विनय कौ प्राचीन परम्पस को 
ुरद्धित रखने का मरसक ग्रयज्ञ किया है । इस संत्षित विकरण से प्राठक समझ 
सकेंगे कि माँस के अहज और अग्रहण के विषय में बीद परम्परा में कैसा 
ऊद्यपोद शरू हुआ या | 


वैदिक शात्रों में दिंसा-अर्टिसा दृष्टि से अर्थभेद का इतिहास 


सुनिदित डरे कि चैदिकनपरम्प माँस मस्सतादि को आख्ाद्य मानने मे उतनी 
सख्त नहीं है जितनी कि बौद्ध और जैन परम्परा | वैदिक यज्ञययागों में पशुवव 
को घम्व॑ माने जानें का विधान आज मी शाज्नों में हे ही | इतना ही नहीं बल्कि 
भारत व्यापी वैदिक परम्परा के अनुयावी कइलानें वाले अनेक जाति-दल् ऐसे हैं 
जो बाह्य दोते हुए मी माँसमत्व्यादि को अन्न की तरद ज्ाद्य रूप से व्यवद्ृत 
करते हैं और घार्मिक क्रियाओं में तो उसे धर्म्य रूप से स्थापित भी करते हैं। 

















सामिप-निरामिष आहार प्प् 


बैदिक परम्परा की ऐसी स्थिति होने पर मी-हम देखते है कि उसकी कट्टर झनुयावी 
आनेक शालाओं झौर उपशासाओं ने ्िंसावच्क शारीय वाक्यों का अहिसा- 
परक अर्थ किया है और धार्मिक अनुशानों में से तथा सामान्य 'जीवन-व्यवहार में 
से माँसमत्स्यादि को अल्लाद करार करके अदह्विष्कृत किया है | किसी अति विस्त्ति 
परम्पणश के करोष्टों अनुयायियों में से कोई माँस को झलाद्य और अम्राह्म समके-- 
'यह ह्वामाविंक है, पर अचरज:तो तब होता है कि जब के उन्हीं धर्म शात्न के 
वाक्यों का अहिंसापरक अर्थ करते हैं बिनका कि हिसापस्क अर्य॑ उस्ती परम्परा के 
प्रामाणिक और पुराने दल्ञ करते हैं| सनातन परम्परा के प्राचीन समी मीमांसक 
व्याख्यानकार यज्ञ-बागादि में गो, अज, आदि के वध कों धम्य स्थापित करते हैं 
जब कि वेष्णत्र, आय समाज, स्वामी नारायण आदि जैसी अनेक वैदिक परम्पराएँ 
उन वारक्यों का या तो बिलकुल खुदा अह्दिसापरक अर्थ करती हैं या ऐसा-संमव न 
दो वहाँ ऐसे वाक्यों को अक्धिस कह कर ध्रतिष्ित शाल्नों में स्थान देना नहीं 
चाहती | मीमांसक जैसे पुरानी वैदिक परम्परा के अनुगामों और प्रामाझिक 
व्याख्याकार शब्दों का यथावत्‌ अर्थ करके हिंसागया से बचने के लिए इतना ही 
कुद्ट कर छुट्टी पा लेते हैं कि कलियुग में वेसे यक्तनयागादि विधेय नहीं तब्र वैष्छद, 
आय-समाज" छआदि वैदिक शाखाएँ उन शब्दों का अर्थ ही अहिसापरक करती ई 
या उन्हें प्रक्धिः मानती हैं। सारांश यह है कि अतिदिस्तृत और अनेकविघ 
आचार-विचार वाज्ली बेंदिक परम्परा भी झनेक स्थज्ञों में शाल्तीय वाक्यों का हिंसा 
परक अर्थ करना या अधिसापरक--इस सुदुदे पर पर्यात् मतमेद रखती है । 
शतपथ, तैत्तिरोय जैसे पुराने और प्रतिष्ठित ब्राह्मण ग्रन्नों में जहाँ सोमयाम 
का विस्तृत वर्णन है वहाँ, अज, गो, अश्व आदि पशुओं का संज़्पन--वध करके 
उनके माँसादि से यजन करने का शाल्जीय विधान है | इसी तरह पारत्करीय एह- 








१ एक ग्रएन के उत्तर में स्वामी दवानन्द ने जो सत्पार्थ प्रकाश में कहा है 
और जो 'दयानन्द सिंदान्त मात्कर' प्र. २१३ में उद्धृत है उसे हम नीचे देते है 
जिससे यह मलीमाँति जाना जा सकता है कि स्वासीजी ने शब्दों को कैसा तोड़- 
मरोड़ कर अहिंसा दृष्टि से नया अर्थ किया है-- 

“राजा न्याय-चर्म से प्रजा का पालन करे, विद्यादिका दान देने वाले यजमान 
और अग्नि में, बी आदि का होम करना अश्वमेघ: झतन, इन्द्रियाँ, किरण (और) 
पथिती आदि को पवित्र रखना गोमेघ, जब मनुष्य मर जाए तत्र उसके शरीर का 
विधिपू्ंक दाह करना नरमभेघ कहता है ।?---सत्वार्य अक्षाश स० २३ 


ष्प्र जैन धर्म और दर्शन 


खुत्र आदि में देखते हैं कि जहाँ अष्टका आद,** शूल्गव कर्मी ” और अन्‍त्येष्ट 
संस्कार का * वर्णन है वहाँ गाय, त्रकरा जैसे पशुओं के माँस-चर्बो आदि द्रस्त से 
किया सम्पल्न करने का निःसंदेह विधान है। कहना न दोगा कि ऐसे माँसादि 
प्रधान यज्ञ और संस्कार उस समय की याद दिल्लाते हैं जब कि क्षत्रिय और वेश्य 
के हो नहीं बल्कि बआह्मण तक के जोवन-ज्यवह्ार में माँस का उपयोग साधारण 
बस्तु थी पर आगे जाकर स्थिति बदल जाती है | 

वेदिक-परम्पया में ही एक ऐसा प्रबत्ष पक्ष पेंदा हुआ जिसने यश तथा आद्ध 
आदि कर्मी में पर्म्य रूप से झनियाय मानी जाने वाल्लों हिंसा का जोरों से प्रतिबाद 
शुरू किया | अमण जैसी अवैदिक परंपराएँ ते हिंसक वाग-संल्कार आदि का 
प्रदत्न विरोध करती हो थीं पर जब घर में ही आग छूगी तब वैंदिक परम्पत की 
पुरानी शात्ीय मान्यताज्ों की जड़ द्विल्ञ गई और सेदिक परम्पस में दो पह्ष पड़ 
गए | एक पत्च ने घम्मं माने जाने वाले हिंसक यागन्संत्कार आदि का पुराने 
शाल्मीय वाक्यों के आधार पर ही समर्थन जारी रखा जत्र कि दुसरे पक्ष ने उन्हीं 
वाक्पों का या तो अर्थ वदल दिया या अर्थ ब्रिना बदले ही कह दिया कि ऐसे 
द्वि्ता-पधान याग तथा संस्कार कलियुग में वर्ब्य हैं । इन दोनों पत्तों की दलीक़ 
बाजी एवं विचारसरणी कौ ओोचघप्रद तथा मनोर॑जक कुरती हमें मद्दामास्त में जगइ- 
जगद देखने को मिलती है । 

अनुशासन * * और अश्वमेधीय " * पव॑ इसके लिए खास देंलने योग्य हैं। 
महाभारत फे अलावा मत्य्य* * और मागवत*> आंदि पुराण मी हिंसक धांग 
विरोध वैंदिक पक्ष की विजय की साक्तों देते दैँ। कलियुग में बज्य वस्तुओं का 
वर्णन करने वाले अनेक ग्रन्थ हैं जिनमें से आदित्यपुराण,* * दृहल्नारदीय 





रेरेच्काशड ह३. झा० ८०; 

२३-झऋणंड ६-प्रपाठक रे 

२४-काएड हे, ई-क 

२४-आअनुशासन परव--११७ श्लो» २३ 

२६ -अश्वमेघीय पर्ब--अ» ६१ से&५; नकुज्ञाज्यान अ० ६४ अगस्पकृत- 
बीजमय यज्ञ 

२०-मत्त्प-पुणण श्लो० १२४१ 

२८:-मरागवत-पुराणग-स्कध ७॥ झा १४, एलो० ७-६२ 

२६--आदित्य पुराण जैसा कि हेमाद्वि ने उद्घृत किया है-- 


स्मृति, ** बीर मिन्नोदय * " तथा ज्ह्मपुसण?* में अन्यान्व वस्तुओं के साथ 
पह्ञीय गोवघ, पशुवध तथा ब्राह्मण के हाय से किया जाने वाला पशु मास्ण मी 
बज्य बतल्ाया गया है | मन॒स्मृति” तथा भहामारत * * में वह भी कह्टा गया 
है कि घृतमय वा पिष्मय अज आदि पशु से यज्ञ संपन्‍न करें पर वृथा पशु- 
हिंसा न करें | 

हिंसक यागसचक वाक्यों का पुराना अर्थ ज्यों का त्यों मानकर उनका सम 
शथन करने वाज्ी सनातनमानस मौमांसक परंपरा हो या उन वारक्यों का अर्थ बद 
जलने वाली वेष्णंब, झायसमाज आदि नई परम्पस दो पर वे दोनों परम्पराएँ बहुचा 
अपने जीवन-व्यवहार में माँस-मत्स्य आंदि से परहेज करती दी हैं। दोनों का 
अन्तर मुख्यतया पुराने शात्मीव वाक्यों के अर्थ करने डी में है । सनानत-मानस 
झौर नवमानंस ऐसी दो परम्पराओ्ों की परस्पर विरोधी चर्चा छा आपस में एक 
दूसरे पर भी असर देखा जाता है। उदाहरणार्य हम वैष्णव परम्परा को ले । 
यद्यापि यह परम्परा मुख्यतया अह्ठिसक यागका ही पक्ष करती रहो है फिर भी उसकी 
विशिषश्ाद्ेतवादी रामानुजीय शाला और द्वेतवादी माध्वशाला में बड़ा अन्तर 
है। माध्यशाजा अज का पिष्टमय अज ऐसा अर्थ करके ही घर्म्य आचारों का 
निवांह करती है. जब कि रामानुज़ शाखा एकान्त रूप से वसा मानने वाली नहीं 
है। रामानुज शाला में तेंगले और वडगले जैसे दो मेंद हैं। द्वविडियन तेंगले 
शब्द का अर्थ है दाक्षियात्य विद्या और पडगले शब्द का अर्थ है संस्कृत विद्या । 
तेंगलै शाखा वाले रामानुजी किसी भो प्रकार के पशुवध से सम्मत नहीं। इसलिए 
वे स्वमाव से ही गो, अंज आदि का अर्थ बदल देंगे या ऐसे यज्ञों कों कलियुग 
बन्य कोटि में दाज़् देंगे जब कि वडगले शाखा वाले रामानुजी वैष्णव होते हुए 
मी हिंसक याग से सम्मत हैं। इस तरह हमने संत्षेप में देखा कि बौंद्ध और 
वैदिक दोनों परम्पराओं में अर्िता तिद्धान्त के आधार पर माँस जैसी बस्खुओं की 
बाद्यालायता का इतिद्दास अनेक किया-प्रतिक्रियाओं से रंगा हुआ है । 








भद्दाप्रस्थानगमरन गोसंज्ञमित्व गोसवे | 

आानामण्यामपि सुरागइण॒त्प च संग्रहदः ॥।! 
२०--कहन्नारदीय .्मृति झ० २२, कहो० १२-१६ 
३१--वीरमित्रोदय संस्कार प्रकरण पू० ६६ 


३४--अनुशासन पर्व १७७ ऋों० ४४ 


सामिष-निरामिष-आहार का परिशिष्ट 
हीनयान ओर मद्ययान 


स्थविर्वाद और महायान-यसे दोनों एक ही तथागत बुद्ध को और उनके 
उपदेशों को मानने वाले हैं फिर भी दोनों के चोच इतना अधिक और तो 
विरोध कमी हुआ हैं जैंसा दो सपत्नियों में होता है । ऐसी ही मानसिक कद॒ता, 
एक ही. मगवान्‌ महावीर को और उनके उपदेशों को मानने वाले श्रेताम्बर, 
दिगम्बर झादि फिरकों के बीच भी इतिहास में पाई जाती है। थों तो भारत 
घमभूमि कद्दा जाता है और वल्लुतः है भी तथापि वह जैसा बेमंभूमिं रहा है 
वैसा घमंयुद्धनूमि भी रहा है | हम इतिहास में घर्मकल्इ दो प्रकार का पाते है | 
एक तो वह है जो भिन्न-मिनन सम्पदायों के बीच परस्पर रहा है; दूसरा वह 
है जो एक हों सग्पदाय के अवान्तर-मीतरी फिरकों के बीच परस्पर रहा है।। पहले 
का उदाहरण है वेंदिक और अवैदिक-अमणों का पारत्परिक संघ जो दोनों के 
भममं और दशन-शाल्त्र में निर्दिष्ट है। दूसरे का उदाहरण हैं एक ही औपनिषद्‌ 
परम्पण के अयान्तर मेद शाह्ूर, रामानुजीय, माध्य, वक्लमोष आदि फिरकों के 
बीच की उग्र मानसिक कठुता। इसी तरह बौद्ध और जैन जेंसी दोनों भ्रमण 
परंग्पणओं के बीच जो मानसिक कद्धता परस्पर उग्र हुई उसने अन्त में एक ही 
संब्यदाय के अवान्तर फिरकों में मी झपना पाँव फैला , इसी का फक्ष स्थविरवाद 
और महागान के त्रीच का तया श्रेताम्बर और दिगम्बर के बीच का उम्र विसेष है। 
० निवांण के सौ वय वाद वैशाली में जो संगीति हुई उसमें स्थविर्वाद 
र महासंधिक ऐसे दो पतक्त तो पड़ ही गए थे । आगे तीसरी संगीति के समय 
अशोक के द्वारा जब दोनों पन्नों के आज समाघान न हुआ वो विरोध को छाई 
चौड़ी होने लगी। स्थविर्वादियों ने महासंधिकों को अघमंदादी' तथा फरपमियु' 
कद कर बहिष्कृत किया | महासंविकों ने सी इसका बदला चुकाता शुरू किया । 
क्रसशः महासंधिकों में से ही महायान का विकास हुआ | मदायान के प्रचत्न 
पुरत्कत्तां नागाजुन ने अपने 'दशमभूमि विभमाषा शाजह्न में लिखा है कि जो आवक- 
कान ओर थत्येकयान में अर्थात्‌ स्थविरवाद में प्रवेश करता है वह सारे ज्ञाम को 
नष्ट कर देता है फिर कमी ओबिसत्व हो नहीं पाता | नागाजुन का कहना है कि 





नरक में जाना भयप्रद नहीं है पर ददीनयान में प्रवेश करना अवश्य मयप्रद है । 
नागार्जुन के अनुगामी स्थिरमति ( ई० सन्‌ २००-३०० के बीच ) ने अपने 
प्हायानावतारक शात्त्' में लिखा है कि जो मदायान को निन्‍्दा करता है वह 
परापभागी व नरकगामी होता है | 
वसुतन्धु ने ( चौंथों शताब्दी ) अपने 'बोधि-चित्तोत्पादन-शाल्न में किला 
है कि जो महायान के तत्त्व में दोष देखता है बह चार में से एक महान्‌ झपराध- 
पाप करता है और जो महायान के ऊपर घद्धा रखता है वह चारों विष्नों को 
प्रार करता है। ऊपर जो त्रौद हीनयान-महायान जैंसे फिरकों फे बीच हुई मानसिक- 
कदुता का उल्लेख हमने किया है वईं जेन फिरकों के बोच हुई वैसी ही मानतिक 
कंठता के साथ तुलनीय है । जब समय, स्थान और वातावरण की समानता का 
ऐतिहासक दृष्टि से विचार करते हैं तब्र जान पड़ता है कि धर्म विषयक मानसिक 
कदुता एक चेंपी रोग को तरद फेली हुई थी । हर 
ह--चन्द्रगुपत मौर्य के समय में पाव्लिपुत्र में हुईं वाचना के समय अंन 
संघ्र में पूण। ऐकमत्य का अमाव; बौद्ध वैद्ाल्ली संगोति की वाद दिलाता है | 
. २-० सन दूसरी शताब्दी के अंत में अ्रेताम्भर-दिगम्बर फिरकों का पारू 
त्परिक अन्तर इतना हो गया कि एक ने दूसरे को 'निहव' तो दूसरे ने पहले को 
'ज्ैनामास'ं तक कह डाला | यह घटना इसमें स्थंविस्वादी और महासंपिकों के 
बीच होने बाली परत्पर भत्संना की याद दिल्लाती डे जिसमें एक ने दूसरे को 
अधममवादी तथा दूसरे ने पदले को हीनयानी कड्ा | 
३---इमनें पहले ( पृ० ६३ में ) झिस अतावणवाद-दोष के ल्ास्छन का 
निर्देश किया है वह इमें ऊपर युचित स्थिस्मति और कसु॒न्धु आंदि के द्वारा 
हीनयानियों के ऊपर छिये गए तीज प्रद्मरों की यांद दिल्लाता है | 
विशेष विवरण के लिए देखिए--- 
3 [छ6कं6बरो बाते ए ठा ३७ (हएए७ हीतोकुझणंड' छाते ैंड॥89074 
फधततेकांडवाः हक एएर्ण, दिक्ञप्रोहात द्िशपाक सिधोधरोबाल्ते 0७ 03॥0044 
एन्ॉश्छाआक 


(अब 0 
अचेलत्व-सचेलत्व 


वौद्ध+पिट्कों में जगह-जगह किसी न किसी असंग में 'निगंठों नातपुत्तो'* 

वैसे शब्द आते है । तथा 'निगंठा एंकसाट्का'* जैसे शब्द मी आते हैं। 
बैन आगमों को जानने बाल्लों के लिए उक्त शब्दों का अर्थ किसी मी तरह 
कठिन नहीं हैं। म० महावीर ही सूज़कृतांग” जैसे ग्राचोन आगमों में नायपुत्तो 
रूप से निर्दिष्ट हैं| इसी तरद आचारांग के अति प्राचीन प्रथम अंतत्कत् में 
अचेज़क और एक वल्मघारी निम्नन्य-कल्प' फी भोत्रात आती दे | खुद 
महाबीर के जीवन की च्चां करने वाले आचारांग के नबम अध्ययन में भी 
मद्गावीर के ग्रद्ममिनिष्कमण का वर्णन करते हुए कहा गया है कि उन्होंने शुरू 
में एक वस्म धारण किया था पर अमुक समय के बाद उसको उन्होंने छोड़ दिया 
और वे अचेलक बने |” बौद्धअन्यों;में वर्णित 'एक शाटक निम्न न्‍्य पारबनाथ 
या भद्दावीर की परंपरा के ही हो सकते हैं, दूसरे कोई नहीं। क्‍योंकि आंज की 
तरह उस ग्ुग में तथा उससे भी पुराने युग में निम्न न्थ परंपरा फे अज्लावा मी 
दूसरी अवघूत आदि झनेक ऐसी परंपराएँ थों, जिनमें नस्न और सबसन त्यागी 
होते ये | परन्तु जब एक शाटक के साथ 'निगंठ' विशेषण आता हैं तब निःसंदेद 
रूप से चोद ग्रन्थ निग्न न्थ परंपरा के एक शासक का ही निर्देश करते है ऐसा 
मानना चाहिए। यहाँ विचास्णीय प्रश्न यह है कि निम्न न्य-परंपरा में अचेलत्व 





१ पब्मिमण सुतत ५६ 

३ अंगुत्तर ४०७. 8. 7. 888 
रे सूजकृतांग १. २. है. २२ । 
४. आचारांग ऋ० ६ 


अचेलत्व-सचेलत्व प्र 


और स्चेलत्व ये दोनों महावीर के जीवनकाज्ञ में ही विद्यमान ये या उनते भी 
पूर्वकाल्ञ में प्रचल्नित पाश्वापत्पिक परंपरा में मी ये | सहावीर ने पाश्वांपत्यिक 
परंपरा में दी दीज्ञा ल्ली थी और शुरू में एक वस्त घारण किया था | इससे यह 
तो जान पड़ता है कि पाश्वॉपत्यिक परंपण में स्चेक्नत्व चक्ना आता या | पर हमें 
जानना तो यह है कि अचेल्त्व म० मद्ावीर ने ही निम्न स्य-परंपरा में पहले 
पहल्ल दाखिल किया या पूब॑ंदतों पाश्वापत्विक-परंपरा में मो था; जिसको कि 
मंद्ावीर ने कमशः स्वीकार किया । आचारांग, उत्तराध्ययन जेंसे प्राचीन ग्रन्थों 
में भ० महावीर की कुछ ऐसी विशेषताएं बतल्ाई है जो पूर्बबर्तों पाएवांपत्यिक 
परंपरा में न थीं, उनको म० महावीर ने ही शुरू किया। म० महझतबोर की 
जीवनी में तो इतना ही कहा गया दे कि थे स्वीकृत वस्त्र का त्याग करके स्वेया 
खचेल बने | प्र उत्तराध्ययन सूत्र में केशि-गौतम-संबाद में पराश्वांपत्यिक- 
परंपरा के प्रतिनिधि केशी के द्वारा मदाबीर के मुख्य शिष्य गौतम के सम्मुल् 
यह प्रश्न उपस्थित कराया, गया है! कि म० महावीर ने तो असेकक घस॑ 
कहा है और पाश्यनाथ ने सचेल घर्म कहा है | जब कि दोनों का उद्देश्य एक 
डी है तब दोनों जिनों के उपदेश में झन्तर क्यों ! इस प्रश्न से स्पष्ट है कि प्रश्न- 
कत्तां कंशी और उत्तरदाता गौतम दोनों इस बात में एकमत ये कि निम्न न्य- 
परंपरा में अचेल् घर्म म० महावीर ने ही चल्ञाया | जब्र ऐसा है तब इतिहास 
भी यही कइता है कि भ० मद्राबीर के पहले ऐतिद्ासिक युग में निर्ग्नन्य-यरंपरा 
का केचत्ञ सचेल्न व्वरूप था। 

भ० महावीर ने अचेलता दाखिल की तो उनके बाह्य आध्यात्मिक व्यक्तित्व 
से आकृष्ट होकर अनेक पार्बापत्यिक और नए. निम्नन्य अचेलक भी बने । तो 
भऔ पास्वपित्यिकपरंपरा में एक बर्ग ऐसा मी था जो मद्बावीर के शासन में 
शाना तो चाहता था पर उसे सवथा अचेलत्व अपनी शक्ति के बाहर जेंचता था | 
उस वर्ग की शक्ति, अशक्ति. और प्रामाणिकता का विचार करके म० भद्दयाबीर 
ने अचेलत्व का आदर्श सखते हुए. भी सचेल्त्य का मर्यादित विधान किया और 
अपने संघ को पाश्यापत्पिक परंपरा के साथ जोड़ने का गस्ता खोल दिया | 
इसी मर्यादा में मगवान्‌ ने तीन से दो और दो से एक. बल्च रखने को भी 
कड़ा है ।* एक बच्न रलनेयवाले के लिए आाचारांग में * एक शादक ही 
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शब्द है जैसा बौद्ध पिटकों में' भी है | इस तरह बौद्ध पिट्कों के उल्लेखों और 
जैन आगमों के बरनों का मिज्ञान करते हैं तो यह मानना ही पड़ता है कि पिवक 
और आगमों का वर्शन सचमुच ऐतिहासिक हैं। यद्यपि मं० महावीर के बाद 
उतक्तोत्तर संचेल्ञता कौ और निग्न॑न्थों की प्रद्र॒त्ति बढ़ती गई हे तो मी उसमें 
झचेज्त्व रहा हैं और उसी की प्रतिष्ा मुख्य रही है । इतनी ऐतिहासिक चर्चा से 
हम निम्नलिखित नतीजे पर निर्विवाद रूप से पहुँचते हैं-- 

१-म० महावौर के पहले इतिहासगुग में निम्नन्ध-परंपरा सचेल् ही थी । 

२-म० महावीर ने अपने जीवन के द्वारा ही निर्मन्यपरंपरा में अचेलत्व 
दाखिज़ किया। और बही निग्रन्थों का आदर्श स्वरूप माना जाने लगा तो मी' 
पाश्वॉपत्यिक-परंपरा के निर्मन्थों को अपनी नई परंपरा में मिलाने की इंष्टि से 
निम्नन्थों के मयांदित सचेलत्व को मी स्थान. दिया गया, जिससे म० महाबीर के 
समय में निम्नन्थ परंपरा के सचचेले और अचेल दोनों रूप स्थिर हुए और सचेल में 
मी एकशाटक ही उत्कृष्ट आचार माना गया |. 

इ-भ० महावीर के समय में या कुछ समय बाद सर्चेज्नलल और अचेत्वत्न 
के पत्नपातियों में कुछ खीवातानी या प्राचीनता-अबाचीनता को लेकर वाद-विवाद 
होने जगा, तब भ० महावीर ने या उनके समकाज़ीन शिप्यों ने समाधान किया 
कि अधिकार मेद से दोनों आचार ठीक हैं, यद्यांपे प्राचीनता की इशष्टि से तो 
सचेक्ञता ही मुख्य है, पर अचेलता नवीन होने पर भी गुणदृष्टि से मुख्य है | 

सचेल्ता और अचेल्तता के बीच जो साम॑जस्थ हुआ था वद मी महावीर के 
बाद करीब दो सौं-दाई सौं साल तक बराबर चलता रहा | आगे दोनों पत्षों के 
कझमिनिवेश और खींचातानी के कारण निग्नन्य-परंपरा में ऐसी विकृतियाँ आई 
कि जिनके कारण उत्तरकाल्नीन नि्ग्रन्थवाड्मय भी उस मुद्दे पर विक्ृत-सा 
हो गया है | 


( ३.) 
तप 
औौद्ध-पिटकों में अनेक जगह 'निर्गठां के साथ 'तपस्सी', “दीप तपत्सी' ऐसे 


विशेषण आते हैँ, इस तरह कई चौंद घुत्तों में राजयद्दी आदि जैसे स्थानों में 
तपत्या करते हुए निम्रन्थों का बणन है, और लुद तथागत बुद्ध के द्वार की गई 
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निर्मन्यों की तपत्मा की समालोचना भी आती है' । इसी तरह जहाँ बुद्ध ने 
अपनी पूर्व जीवनी शिष्यों से कड़ी वहाँ मी उन्होंने अपने साथना-काल् में की 
गई कुछ ऐश़ी तपश्याओं का* वर्णन किया है जो एक मात्र निर्ग्नल्य-यरंपरसा 
की ही कही जा सकती हैं और जो इस समय उपलब्ध जैन आगमों में वर्णन 
की गई निम्रन्थततपत्याओं के साथ अक्चरुंशः मिलती हैं। अब हमे देखना 
यह है कि जौद्ध पिटकों में आनेवाला- निम्मन्थत्तपस्या का वर्णन कहाँ तक 
ऐतिहासिक है । 

लुद ज्ञातपुत्र महावीर का जीवन ही केकक्‍्ल उग्र तपस्था का मूत्त स्वरूप है, 
जो झाचारांग के प्रथम अ्रुतत्कंव में मिलता है| इसके सिच्राय आगमों के सभी 
स्तरों में जहाँ कहीं किसी के प्रजन्या लेने का वन आता है वहाँ शुरू में 
ही हम देखते हैं कि वह दीक्षित निम्नन्थ तपःकर्म का आचरण करता है। पक 
तरह से महावीर के साघुसंघ की सारी चर्या दी तप्रोमब मिलती है । अनुत्तरोदवाई 
आदि आगमों में अनेक ऐसे मुनियों का बणन है जिन्होंने उत्कट तप से अपने 
देह को केवल पंजर बना दिया है। इसके सिवाय आज़ तक की जेनपरंपस 
का शार्र तथा साछु-गइस्‍्थों का आचार देखने से मी इम यही कह्ट सकते हैं कि 
महावीर के शासन में तप की महिम्ता अधिक रही है झयौर उनके उत्कद तप का 
झत्तर संघ पर ऐसा पड़ा है कि जेतत्व तप का दूसरा प्रयांव ही कबन गया हे। 
महाबीर के बिद्वास के स्थानों में अंग-मगघ, काशी-कोशल्ञ स्थान मुख्य हैं। जिस 
ग़जबदी आदि स्थान में तपत्या करनेंबाले निम्नन्थों का निर्देश बौद्ध अत्यों 
. में आता है वह राजयदी आदि स्थान तो महावीर के साचना और उपदेश-समदर 

के मुख्य घाम रहे हैं और उन स्थानों में महावीर का निम्नन्थनसंघ प्रधान रूप से 
रहा है | इस तरह हम बीद्धपिटकों और आगमों के मिलान से नीचे छिखे 4रिणाम 
पर पहुँचते हैं-- 

१--खुद महावीर और उनका निर्मन्थ-संघ तपोमय जीवन के ऊपर अधिक 
भार देते ये | 

२--अज्व-मगघ के राजणहो आदि और काशी-कोशज़ के आवस्ती आदि 
शहरों में तपत्या करनेवाले निम्नन्थ वहुतायत से विचरतें और पाए जाते ये । 


१.- मज्किम सु ४६ और १४ | 

२ देखो ए० ४८, टि० है? 

३. भगवती ६. ३३। २. १. | ६. ६ । 
४. मगवती २. १ | 
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ऊपर के कथन से महावीर के समकालीन और उत्तरकालीन निम्म॑त्य-परंप्रुय 
की तपस्याअधान जृत्ति में तो कोई संदेह रहता ही नहीं, पर अत विचारना यह है 
कि महाबीर के पहले भी निम्नन्थ-परंपरा तप्स्यागधान थी या नहों ? 

इसका उत्तर इमें 'हाँ में हो मिल्ल जाता है | क्योंकि म० महावीर ने प्राश्वाँ 
पत्विक निम्नन्थ-परंपरा में ही दीच्ा ली थी। और दीज्ा के प्रारम्म से ही तप की 
ओर ऊंके थे। इससे पराश्वांपत्यिक-परंपसा का तप की ओर केसा ऋुकाव था इसका 
इमें पता चल जाता हैं | म० पाश्वनाथ का जो जीवन जेन ग्रन्थों में वश्शित है 
उसको देखने से मी हम यही कद सकते हैं कि पाश्वनाथ की निग्नत्थपरंपरा 
तफ्श्चया-प्रधान रही । उस परंपरा में भ० महावीर ने शुद्धि या विकास का तत्त्व 
अपने जीवन के द्वारा मले ही दाखिल किया हे पर उन्होंने पहले से चली आने 
वाज़ी पाश्वापत्पिक निग्नन्य-परंपरा में तपोमार्ग का नया प्रवेश तो नहीं किया | 
इसका सबूत हमें दूसरी तरह से भी मिल्ष जाता है । णाहाँ बुद्ध ने अपनी पूल 
जीबनी का बणुन फरते हुए अनेकविध तपस्पाओं की निमः्सारता' अपने शिष्यों 
.के सामने कही दे व्दों नि्मन्थ तपस्या का भी निर्देश किया है | बुद्ध ने झ्ातपुत्र 
महावीर के पहले ही जन्म लिया था और गदहत्यांग करके तपस्वी-मार्ग स्वीकार 
किया था | उस समय में प्रचलित अन्यान्य पंथों की तरह बुद्ध ने निग्नन्थ पंथ 
को भी थोड़े समय के किए त्वीकार किया था और अपने समय में प्रचलित 
निग्र न्थ-तण्त्पा का आचरण भी किया था| इसीलिए जब बुद्ध अपनों पज्ांचस्ति 
तपत्याओं का वर्णन करते हैं, तब उसमें हृवह निम्र न्य-्तप्त्याओं का स्वरूप मी 
आता है जो अमी जेन अन्यों और जैन-परंपरा के लिवाय झत्यत्र कहों देखने को 
नहों मिल्लषता | महावोर के पहले लिस नि्नन्थत्तपस्या का बुद्ध ने अनुप्तान किया 
व तपत्या पाश्वाॉपत्यिक निर्गान्थ-परंपरा के सिवाय अन्य किसी निर्मन्‍्थ-परंपय की 
सम्मव नहीं है । क्योंकि महावीर तो अमी मौजूद ही नहीं थे और बुद्ध के जन्म- 
स्थान कपिलवस्तु से लेकर उनके साधनास्थज्ञ गगगड़ी, गया, काशी आदि में 
पाश्वपत्यिक निम्नत्थ-यरंपरा का निर्विवाद अस्तित्व और प्राघान्य था। चहों बुद्ध ने 
स्व प्रथम धरमंचऋ-प्रवर्तन किया वह सारनाथ भी काशी का ही एक भाग है, 
और वह काशी पाश्यनाथ को जन्मसूमि तथा तपस्याभूमि रहो है । अपनी साधना 
के समय जो बुद्ध के साथ पाँच दूसरे भिक्तु ये वें बुद्ध को छोड़कर सासनाथ- 
'इसिप्न में ही आकर अपना तप करते ये। झाअय॑ नहीं कि वे पाँच मिक्चु 
निम्नन्थ-परपण के ही अनुगामी हों | कुछ भी हो, पर बुद्ध ने निःन्थ तपस्या छा, 
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मले ही थोड़े समब॒ के लिए, आचरण किया था इसमें कोई संदेह ही नहीं दे । 
आऔर बष्ट तपस्या पाश्वॉपत्विक निर्भनन्‍्थ-परंपरा की ही हो सकती है । इससे इम 
यह मान सकते हैं कि ज्ञातपृत्र महावोर के पहले भी निम्नन्थ-परंपस का स्वरूप 
तपस्या-प्रघान ही था | 

ऊपर की चर्चा से निर्मन्‍्थ-परंपरा की तण्स्पा -संत्रंधी ऐतिहातिक स्थिति यह 
कल्लित होती है कि कम से कम पारश्वनाथ से लेकर निर्मन्य-परंपय तपश्मघान 
रही है और उसके तप के कुकाव को महावीर ने और मो वेंग दिया है। यहाँ 
हमारे सामने ऐतिहासिक दृष्टि से दो प्रश्न हैं। एक तो यद्द कि बुद्ध ने च्ास्त्रार 
निम्नन्थनतपत्वाओं का जो सतिवाद-या खंडन किया है वद कहाँ त्क सही है और 
उसके खंडन का आधार क्या हे ! और दूसरा यह हैं कि मदावोर ने पूर्व प्रचलित 
निर्ग्रन्थ-तपस्या में कोई विशेषता क्वानें का प्रयक्ष कियो हे या नहीं और किया 
हैं तो कया! 

१--निर्मन्य तपस्या के खंडन करने के पीछे बुद्ध को द॒श्टि मुख्य यही रही है 
कि तप यह कयक्‍लेश है, देहदमन मात्र है । उसके द्वाग दुश्खसइन का तों 
अम्यास बढ़ता है लेकिन उससे कोई आस्यात्मिक सुल या चित्तशुद्धि प्रात नहीं* 
होती | बुद की उस दृष्टि का इम निम्नन्य दृष्टि के साथ मिलान करे तो काना 
होगा कि निम्मन्थ-परंपरा की दृष्टि और बुद्ध की दृष्टि में तात्विक अंतर कोईनडीं हैं। 
: क्योंकि खुद महावर और उनके उपदेश को माननेदाल्ी सारी निम्नन्थ-परंप्रा 
का वाहमय दोनों एक त्वर से यही कहते हैं कि कितना ही देहदमन या काय- 
क्लेश उम्म क्यों न हों पर यदि उसका उपयोग आधश्यात्मिक शुद्धि और चित्तक्लेश 
के निवारण में नहीं होता तो वह देहदमन या कायक्लेश मिध्या है। इंसका मत- 
लब तो यही हुआ कि निम्नन्थपरंपण मी देहदमन या का्यकलेश को तमी तक 
साथक मानती है जब तक उसका संभ्रन्ध आध्यात्मिक शुद्धि के साथ हों | तब 
बुद्ध ने प्रतिवाद क्यों कियां ? यह प्रश्न सहज ही दोता हैं। इंसका जुकासा बुद्ध 
के जीवन के ऊँछान से तथा उनके उपदेशों से मिलता है। बुद्ध की प्रकृति 
विशेष परियतंनशील और विशेष तकशीज् रही है । उनकी प्रकृति को जब ठजञ 
देहदमन से संतोष नहीं हुआ तब उन्होंने उसे एक अन्त कह कर छोड़ दिया और 
ध्यानमार्ग, नैतिक जीवन तथा प्रश्ा पर ही मुख्य भार दिया। उनको इसी के 
३. देलों पृ० ४८, टि० १२ 
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६५ जैन धर्म और दर्शन 


द्वारा आध्यात्मिक खुख प्रात हुआ और उसी तत्व पर अपना नंगा संघ स्थाफ्ति 
किया » नए सघ को स्थॉपित करनेवाले के लिए यह आनिवाय रूप से जरूरी 
हो जाता है कि वह अपने आचार-विचार संबन्धी नए कुकाव को अधिक से 
अधिक लोकगहय बनाने के लिए प्रयत्न करे और पूवकाज्ञीन तथा समकाजीन ग्रन्य 
सम्पदायों के मन्तत्यों की उग्र आंज्ञोचना करें । ऐसा किए बिना छोई अपने नए 
संघ में अनुयायियों को न तो एकत्र कर सकता है और न एकत्र हुए. अनुयात्रियों 
को स्थिर रख सकता है | बुद्ध के नए संघ की प्रतित्व्शी अनेक परंपराएँ मौन 
थीं जिनमें निर्नन्थपरंपरा का आधान्य जैसा-तैसा न था | सामान्य जनतो स्थृदत्ष- 
दशों होने के कारण बाह्य उम्र तप और देहदमन से सरलता से तपस्कियों की 
और झाकृष्ट होती है, यह अनुमव सनातन है। एक तो, पाश्वापत्विक निग्रन्य-परं 
पण के अनुयायियों को तपत्या-संस्कार जन्मसिद्ध था और दूसरे, मद्यवीर के तथा 
उनके निर्भन्‍्य-संघ के उग्र तपश्चरण के द्वारा साधारण जनता झनायास ही 
निर्ग्नन्थों के ग्रति कुकी ही थो और तप्रोनुछ्नन के गति बुद्ध का शिव्िज्ञ रूख देख 
कर उनके सामने प्रश्न कर वैठती थी कि आप तप को क्यों नहीं सानते' कब कि 
सब्र भ्रमण तप पर भार देते हैं! तब बुढ़ को झपने पद्च को सफाई मी करनी थी 
और साधारण जनता तथा अधिकारी एवं राजा-महाराजाओं को अपने मंतव्यों की 
और खोचना मी था | इसलिए उनके लिए यह अनिवायं हो जाता यां कि वह 
तप्र की उम्र समाक्नोचना करे । उन्होंने किया भी ऐसा ही । वे तप की समाज्ञोचना 
में सफज्न तमी हो ब्रकते थे जब वें यह बतल्ाएँ कि तप केवक़ कष्ट मात्र है | उस 
समय अनेक तपत्वी-मार्ग ऐसे मी थे जो केवल वाह्य विविध क्‍्लेशों में ही तप की 
इतिशभ्री सममते ये। उन बाह्म तपोमार्गों को निश्तासता का उहाँ तक संचनघ है 
बहाँ तक तो बुद्ध का तपस्या का खंडन यथार्थ है, पर जब॑ आप्यात्मिक शुद्धि के 
साथ संबन्ध रखनेवाल्ों तपत्याओं के प्रतिवाद का सवात्न आता है तब्र. वह प्रति 
बाद न्यायपूत नहीं मालूम होता | फिर मी बुद्ध ने निम्नन्थन्तपस्थाओं का खुल्लमत 
खुल्ला अनेक बार विरोध किया है तो इसका अर्थ इतना ही समकना चाहिए कि 
: बुंद्र ने निम्नन्ध-परम्पय के इृष्टिकोष को पूर्णतया क्क््य में न क्रेकर कंबल उनके 
बाह्य तप की झोर घ्योन दिया और दूसरी पर्रपराश्ों. कु खंडन के साथ निम्नन्थ 

प्रस्परा के तप को भी घसीटा | निम्नल्थ-परम्पय का तात्विक दृश्किण कुछ भी 

क्यों न रहा हो पर मनुष्य-स्वभाव को देखते हुए. तथा बेन ग्रन्थों में आनेवाले* 
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कतिपय वर्णनों के आधार पर हम यह मी कड सकते है कि सभी निग्नत्यतपर्स्व 
ऐसे नहीं ये जो अपने तप या देंददमन को केबल आच्यात्मिक शुद्धि में ही चरि- 
जार्थ करते हों | ऐसी स्थिति में यदि बुद्ध ने तथा उनके शिष्यों ने निम्न॑न्यन्तपत्या 
का ग्रतिंवाद किया तो वह अंशतः सत्य भी कहा जा सकता है| 

२--दूसरे प्रश्न का जवाब हमें जैन आगमों से ही मिज्ञ जाता है। चुद को 
तरह महायोर मा फेवल देहदमन को जीवन का लक्ष्य समर्ते न थे | क्योंकि ऐसे 
अनेक विध घोर वेटदमन करनेवाजों को मे० महावीर नें लापस या पिध्या तप 
करनेवाला कद्ा हैं? । तपत्या के विषय में मी पाश्वनाय की इंड्टि मात्र देहदमन 
था कायक्‍्लेश प्रधान न होकर आप्यात्मिक शुद्धित्द्वी भी। पर इसमें तो संदेह ही 
नहीं है कि निर्मन्थ-परम्परा भी काल के थवाह में पड़कर और मानवनल्वमाष की 
निर्बनल्ता के अवचीन होकर झाज की महाबीर की परंपरा की तरह मुख्यतया देह- 
दमन की ओर ही मुंक गई,यी और आस्यात्मिक लक्ष्य एक ओर रह गया था। 
म० महावीर ने किया सो तो इतना ही*है कि उस परंपरागत स्वूत्न तप का संबंध 
आच्यात्मिक शुद्धि के साथ अनिवार्य रूप से जोड़ दियां और कह दिया कि सब्र 
ग्रकार के कायक्लेश, उपवास आदि शरीरेखिवदमन तप हैं पर ये गाह्म तप डर, 
आंतरिक तप नहीं' । आन्तरिक ये आन्यात्मिक तप तो अन्य ही हैं, जो आत्म- 
शुद्धि से अनिवार्य संचन्‍्ध रखते हैं और स्यानशान आदि रूप ह। महावीर ने 
पास्वाप त्यिक निम्न न्य-प रंप्ण में चले आनेबाले बाह्य तप को स्वीकार तो किय्रा 
पर उसे स्थों का ल्‍्यों स्वीकार नहीं किया बल्कि कुछ अंश में अपने जीवन के दास 
उसमें उम्रता क्ञा करके मी उस देददमन का सकल. आम्यन्तर तन के साथ 
जोड़ा और स्पष्ट रूप से कह दिया कि तपको पूर्णता तो आध्यात्मिक शुद्धि की 
प्राप्ति से ही हो रूकती दे | खुद आचरण से अपने कयन को सिद्ध करके जहाँ एक 
ओर महावीर ने निम्न॑न्थ-परंपण के पूर्व प्रचलित शुझ्क देहदमन में मुचार किया 
वहाँ दूसरी ओर अन्य भ्ममणयरंपराजओं में प्रचल्षित विविध देइदमनों को मी अपूणय 
तए और मिप्या तप बतलाया | इसलिए यह कहा जा सकता है कि तपोमार्ग में 
महावोर को देन खास है और बह यह कि केवल शरीर और इन्द्रियदमन मे समा 
जानेवाले तप शब्द के अं को आध्यात्मिक शुद्धि में उपयोगी ऐसे समी उपावों 
तक विस्तृत किया | यडी कारण है कि बैन आगमों में पटप्द पर आम्वन्तर और 
बाद्य दोनों प्रकार के तपों का साथन्‍्साथ निर्देश आता है । 
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बुद्ध को तप की पूर्व परंपरा छोड़कर ध्यान-समाधि की परंपस पर ही अधिक 
भार देना था जब कि महावीर को तप की पूर्व परंपरा बिना छोड़े मौ उसके साथ 
आध्यात्मिक शुद्धि का संयल्व जोड़कर ही ध्यानसमांधि के मार्ग पर भार देना था। 
अड्दी दोनों की प्रद्चति और प्ररूपणा का मुख्य अन्तर था| भद्गावीर के और उनके 
शिष्यों के तपत्वी-जीत्रन का जों समकालीन जनता के ऊपर अस्तर पड़ता था उससे 
बाधित होकर के बुद्ध को अयने भिक्तुतड्व में अनेक कढ़े नियम दालिल करने पढ़े 
जो बौद्ध विनय पिय्क को देखने से मालूम दो जाता है' | तो भी बुद्ध ने कमी 
याह्मतप का पत्षपात नहीं किया वल्कि जहाँ प्रसंग झाया यहाँ उसका परिहास ही 
किया | लुद बुद्ध की इस शैज्ञी को उत्तरकालीन समी बौंद् लेखकों ने अपनाया है 
कल्कक् आज इम यह देखते हैं कि बुद्ध का देहदमन-विरोध बौद्ध संघ में सुकुभा- 
सता में परिणत हो गया है, जब कि महावीर का व्राह्म तपोजीवन जेंन-परंपरा में 
केवज्ञ देददंमन में परिणत हो गया है जो कि दोनों साम्दायिक प्रकृति के त्वा 
भाविक दोप है, न कि मूलपुरुषों के आदश के दोष । 


है 
आयार-पविचार 


तथांगत बुद्ध ने आपने पू-जीवन का वर्णन करते हुए अनेकविष आचारों 
का वर्णन किया है, जिनकों कि उन्होंने ख़ुद पाला थां। उन आचारों में अनेक 
शाचार ऐसे हैं जो केवल निग्रन्य-यरंपरा में ही प्रतिद् है. और इस समय मी वे 
आचार 5 आचारांग, दशनवेकाजिक आदि प्राचीन यूज़ों में निम्नन्य के आचार रूप से 
बर्णित हैं।वे आचार संक्षेप में ये है-नपम्नत्व-चल्नघारण न करना, “आइए मदन्त |! 
बड़े रहिये मदन्त !! ऐसा कोई कद्दे तो उसे सुना-अनमुना कर देना, सामने लाकर 
दी हुई भिज्ञा का, अपने उद्देश्य से बनाई हुईं मि्षा का, और दिये गए निम- 
न्वण का अस्वीकार: जिस बतन में रसोई पकी हो उसमें से सीधी दी गई मित्चा 
का तथा खल आदि में से दी गई भिन्ञा का अल्वीकारं; जीम॑ते हुए दो में से उठ 
कर एक के द्वाया दी जाते वाली मित्ता का, गर्मिणौ स्त्री के द्वारा दी हुई मिंद्धा 
का और पुरुषों के लाय एकान्त में श्थित ऐसी ह्रीं के द्वारा दी जानेवाली मिक्का 
का, बच्चों को दूध पिल्ाती हुई छ्ी के द्वाय दी जानेवाली भित्षा का अत्वीआर: 
उत्सब, भेजे और यात्रादि में जहाँ सामृहिक्त भोजन जना हो वहाँ से मिद्दा का 


१. उदाइरणाथ-तनस्पति आदि के जन्तुओं की हिंसा से बचने के लिए 
चतुर्मास का नियम-बौंद संघनों पत्चिप प्र २२ | 


७  आचार-विचार है 


वहाँ से मित्षा का अस्वीकार; मत्त्य माँस *शरात्र आदि का अल्वीकार; कभी एक 
घर से एक कोर, कभी दो घर से दो कोर आदि की मित्ता लेना, तो कमी एक 
उपवास, कभी दो उपवास आदि कंरते हुए पन्द्रद् उपवास तक भी करना; दोढ़ी- 
मुछझों का लु चन करना, खढ़े होकर और उक्कडु झ्रासन पर जैठकुर तप करना 
स्नान का सबंपा त्याग करके शरोर पर मत् धारण करना, इतनों सावघानी से 
जाना-आना कि जल्लनबिंदुगत या अन्य किसी सूद्म जन्तु का घात न हो, सख्त शीत॑ 
में खुले रहना अज्ञ ओर अशिष्ठ लोगों के बृके जाने, घूल फेंकने, कान में सलाई 
घुसड़ने छादि पर रुष्ट न होना | * 

बीद मन्धों में बर्गित उक्त आचारों के साध जन आंगमों में कर्यन किये गए 
निग्नन्य-आचारों का मिल्ञान करते ई तो इसमें संदेह नहीं रखता कि बुद्ध की सम- 
काज्ीन निम्नत्थनररंपरा के वे ही आत्तार थे जो आज भी अक्वस्शः स्पृूज्ष रूप में 
जन-परंपस में देखे जाते हैं। तत्र क्या आश्रय है कि महावीर को पू्वकालीन 
पाश्वापत्विक-परंपस भी उप्ती आचार का पालन करती हों। आचार का कलेकर 
भत्ते दी निष्याण हो जाए पर उसे धामिक जीवन में से च्युत करना और उसके 
स्थान में नई आचारपणाली स्थापित करना यह काम सवया विकदठ हैं। ऐसी 
स्थिति में म० मड्ाबीर ने जो आझाचार निम्न॑न्थ-परंपरा के लिये अपनाया यह 
पूवकालीन निम्नंत्थ परंपणा का ही था, ऐसा मानें तो कोई अल्युक्ति न होगी; 
अतएकव सिद्ध इोता है कि कम से कम प्राशवंनाथ से लेकर सारी निम्न्थपरंपरा के 
आचार एक से दही चग आए हैं | 

( ४!) 
चतुय्यात्र 

बीद्ध पिव्कान्तगंत 'दीवनिकाय! और “ंयुत्त निकाय में निम्रन्यों के महा 
ब्रत की ऋचा दाती हैं। 'दीपनिकात्र' क्ले 'सामज्जफलसत्त में भेणिक-- 
किंदिसार के युत्र अज़ातशत--कुणिक ने ज्ञातपुत्र महावीर के साथ हुई अप्नी 

मुज़ाकात का वगन बुद्ध के समक्ष किया हे, जिसमे ज्ञावपुत्र महावीर के मसन्न से 

शक के (229: ८-० 2 हज 09 608: ०0 ५50८८ ०3.3. 


है सन्नकृताज़् २२-२६ में निम्रन्य मिक्तु का स्वस्य वर्णित है| उसमें उन्हें 
अमज़्जमंसासिणों -अर्थात्‌ मचत्माँत का सेकत न करने वाला-कद़ा है । नित्सबेह 
निम्नन्थ का यह ओऔत्सर्गिक स्वरूप है जो बुद्ध के उक्त कथन से तुल्नोंय हे । 

२: दीघ० महासीहनाद सुत्त> ८ | दरावै० अ० '५६.; आचा० रे. १. 

३. दीघ० घु० २ | संयुत्तनिकाय ४० ॥. #- 6 रे 





ध््प जैन घर्म और दशन 


कहलाया है कि निर्भत्य चतुयामसंवर से संयत ड्ोता है, ऐसा डी निम्रत्प यतात्मा 
झौर स्थितात्मा होता है । इसी तसरड संयुत्तनिकाय के “देवदत्त संयुक्त! में निक् 
नामक व्यक्ति ज्ञातपुत्र महावीर को लंक्व में रख कर बुद्ध के सम्मुख कहता हें कि 
वह ज्ञातपुत्र महावीर दयालु, कुशल और चतुर्वामयुक्त हैं | इन बौद उल्लेखों के 
आधार से हम&इतना जान सकते है कि खुद चुद के समय में और इसके बाद 
मी (जौद्ध पिटकों ने अन्तिम त्वरूप म्रास किया तब तक मी) बौद्ध परंपय महावौर 
को और महावीर के अन्य नि्नन्थों को चतुर्यांभयुक्त समझती रहीं । पाठक यह 
चात जान लें कि याम का मंतत्ब महाबत है जो योगशास्त्र (९२, ३०) के अनुतार 
यम मी कहलाता है। महावीर की निम््रन्थपरंपरा आज तक पाँच महाब्रतघारी 
रही हैं और पाँच महाज़ती रूप से ही शात्त्र में तथा व्यवद्दार में प्रसिद्ध हे | ऐसी 
स्थिति में बौद्धअन्थों में महावोर और अन्य निम्नन्थों का चतुमंदाबतघारी रूप 
से जो कथन है उसका क्‍या अर्थ है | यह प्रश्न अपने आप ही पंदा होता हैं| 
इसका उत्तर हमें उपलब्ध बैन आगमो से मिल्न जाता हैं। उपलब्ध 
झागमों में माग्ययश अनेक ऐसे धाचीन स्तर सुरक्षित रह गए ह जो केवल 
महावीर-समकाज्लीन निर्मनन्य-परंपरा की स्थिति पर ही नहीं बल्कि पू्ववती पार्श्वा- 
पत्विक निर्मन्य-परंपरों की स्थिति पर भी स्पष्ट ग्रकाश डालतें हैं। “भगवती 
और “उत्तराध्ययन' जैसे आगमों में * वर्णन मिलता है कि पाश्वॉपत्यिक 
निर्मन्थ--जो चार महाब्तयुक्त ये उनमें से अनेकों ने मद्वीर का शासन स्वीकार 
करके उनके द्वारा उपदिष्द पाँच महात्रतोंको घारण किया और पुरानी चतुर्महा 
धंत की परंपराको वदल्ल दिया | जब कि कुछ ऐसे भी पाश्वॉपत्यिक निर्नत्थ रहे 
जिन्होंने अपनी चतुर्मदाशत की परंपरा को ही कायम रखा । चार के स्थान में 
पाँच मद्गात्रतों की स्थापना महावीर ने क्यों की--और कब की यह भी ऐतिहासिक 
सवात्ष है | क्यों को--इस प्रश्न का जवाब तो जैन ग्रन्थ देतें है, पर कब की-- 
इसका जवाब वे नहीं देते | अहिंसा, सत्य, असत्य, अपरिप्रह्ट इन चार यामो-- 
महात्षतों की प्रतिष् मं& पाश्वनाथ के द्वारा हुई थी पर निर्मन्थ परंपरा में क्रमशः 
ऐसा शैंयिल्य आ गया फि कुछु नि््रस्थ झगरिग्रह का अर्थ संग्रह न करना इतना 
ही करके स्तियों का सं+ह वा परिप्रद्ट बिना किए. भी उनके सम्पक से अपरिम्रह का 
मंगर समझते नहीं थे | इस शिगिलता को वर करने के लिए म० महावीर ने बह्न- 
चर्य प्रत को आअपस्पिह से अलग स्थापित किया और चत॒थ्व रत में शुद्धि ल्ञाने का 


+._ ै. व्उत्थान' महावीरांक ( स्था० जैन कॉन्सरेन्स, मुंबई ) पृ० ४ब |. 
२, बडी 


चातुर्याम ह्ह 


प्रयत्न किया | महावीर ने ब्रह्मचयंजत की अपरिग्रह से प्र थक स्थापना अपने तीस 
वर्ष के लम्बे उपदेश काल में कब की यंह तो कहां नहीं जा सकता पर उन्होंने यह 
स्थापना ऐसी बक्लपूर्वक की कि जिसके कारण अगल्ली सारी निर्मन्थ-यरंपगा 
पंच महातत कौ हीं प्रतिष्ठा करने लगी, और जो इने-गिने पाश्यापत्यिक निम्नन्य 
महावीर के पंच महाव्रतशासन से अज्ञग रहे उनका आगे कोई अस्तित्व हीन 
रहा | अगर बौद्ध पिटकों में और जेन-आगमों में चार महाज्त का निर्देश व वर्णन 
न आता तौ आज यह पता भी न चलता कि पाश्वापत्पिक निम्रन्थ-परंपरा कमी 
चार महात्रत वाली भी थी | 

ऊपर की चर्चा से यह तो अपने आझाप विदित हो जाता है. कि पारश्धापत्यिक 
निग्नन्थ-परंपरा में दीज्ा लेनेवालें ज्ञातपुत्र महावीर ने खुद मी शुरू में चार ही 
महात्रत धारण किये ये, पर साम्पदायिक स्थिति देखकर उन्होंने उस विषय में 
कमी न कभी सुधार किया | इस छुघार के विरुद्ध पुरानी निम्नन्थ-परंपरा में कैसी 
चर्चा या तक-वितक होते ये इसका आमास हमें उत्तराध्ययन के केशि-गौतम संवाद 
से मित्र जाता है, जिसमें कहा गया है कि कुछ पाश्वांपत्पिक निम्नन्यों में ऐसा 
बिंतक होने लगा कि जब पाश्यनाथ और महावीर का ब्वेय एक मात्र मोंच ही 
है तब दोनों के मंहाबत विपयक उपदेशों में अन्तर क्यों १" इस उपधेड़बुन को 
केशी ने गौतम के सामने रखा और गौतम ने इसका खुलासा किया | केशी प्रसन्न 
हुए और महावीर के शासन को उन्होंने मान लिया | इतनी चर्चा से हम निम्न- 
लिखित नतीजे पर सरक्ञता से आ सकते हैं-- 

१ - महावीर के पहले, कम से कम पारश्वनाय से लेकर निम्रन्थ-परंपय में 
चार मशन्नतों की ही प्रया थी, जिसको म० महावीर ने कमी न कमी बदला और 
पाँच महावत रूप में विकसित किया । वही विकसित रूप आज तक के सभी जेन 
फिरकों में निर्विवादरूप से मान्य है और चार महात्त की पुरानी प्रथा केक्ल 
ग्रन्योँ में ही सुरक्षित हैं | 

२--छुद बुद्ध और उनके समकालीन या उत्तरकालीन समी बौद्ध मिंच्ु 
निम्नत्थ परंपरा को एक मात्र चतुर्महाजतयुक्त ही समझते ये और महावोर के पंच- 
महाततसंबन्धी आंतरिक सुधार से वे परिचित न ये | जो एक बार जुद्ध ने कहा और 
जो सामान्य जनता में ग्रस्तिद्धि थी उसी को वे अपनो रचनाओं में दोहराते गए | 

बुद्ध ने अपने संघ के किए पाँच शील़ या जत मुख्य अतज्ाए हैं, जो संलू्या 
को दृष्टि से तो निग्नल्थ-परंपरा के यों के साथ मिलते है पर दोनों में थोड़ा 





१ उत्तरा० २३ ११-१३, २३-२७, इत्यादि | 


१०० जैन धर्म और दशान 
झन्तर है| अन्तर यह है कि निर्भन्य-परंपरा में अपसिग्रिद पंचम बंत हैं. जब कि 
बौद्ध परंपय में मयादि का त्याग पाँचर्यों शील है | 


यहाँ एक प्रश्न यह सी होता है कि क्या ख़ुद महावीर ने ब्रह्मचय रूप से नए. 
न्त की स॒ष्टि की या अन्य किसी परंपरा में प्रचक्षित उस अत को निग्रन्व- 
परंपस में स्वतंत्र स्थान दिया ! सांख्य-बोग-परंपण के पुराने से पुराने स्तरों में 
तबा स्मृति आदि अस्यों में हम अहिंछा आदि पांच-यमों का ही वर्णन पाते ई। 
इसलिए निर्णयपूर्षक तो कह्टा नद्ों जा सकता दि पहले किसने पाँच महात्नतें में 
ब्रह्मचर्य को स्थान दियां ! 

बथ्प्ति बौद्ध अल्यों में वार्यार चतुर्याप्त का निर्देश आता है पर मूल पिल्कों में 
तथा उनकी अदकथाओं में चतुर्याम का जो अर्थ किया गया है वह गलत तथा 
झख्य दे |" ऐसा क्‍यों हुआ होगा ! बढ अश्न आए बिना नहीं रहता । निमन्थ- 
परंपरा जैसी अपनी पड़ोंसी समंकाज्ञीन और अति प्रसिद्ध परंपरा के चार यमों के 
बारे में बौद्ध प्न्यक्षार इतने अनजान हों या अस्पष्ठ हों वह देखकर शुरूशुरू में 
आर्य होता है पर इम जत्र साम्प्रदाषिक स्थिति पर विचार करते है. तब बह 
श्चरज गायत्र हो जाता है । हर एक सम्पदाय ने दूसरे के प्रति पूरा न्याय नहीं 
किया है। यह भी सम्भव दे कि मल में बुद्ध तथा उनके समकालीन शिष्त 
चतुर्याम को पूरा और सच्चा अर्य जानते हों। बह अर्थ सत्र असिद्ध भी या 
इसक्विए उन्होंने उसकों ततल्ञानें की आवश्यकता सममी न हो पर पिट्कों को 
ज््यों-क्यों संकलना होती गई त्योंत्यों चतुर्पान के अर्थ स्पष्ट करने की आवश्यकता 
मालूम हुई | किसी बौद्ध मिछु ने कल्पना से उसके अर्थ की पूर्ति को, वडी आगे 
ज्यों की त्पों पिवकों में चली आई और किसी ने यह नहीं सोचा कि चतुवाम का यह 
अर्थ निर्मन्य परंपरा को सम्मत दै या नहीं! दौद्धों के बारे में मी ऐसा किपर्यालत 
जैनों के द्वारा हुआ कहदी-कही देखा जाता हैं।* किसी सम्पदास के मन्तव्य का 
पूर्ण सच्चा स्वरूप तो उसके प्रन्‍्थों श्रौर उसकी परंपरा से जानों जा सकता ड्ं। 


( ६.) 
उपोसथ-पोषय 


इस समय जैन परंपरा में पीपणजत का आ्राचरण अंचलित है। इसका प्राचोन 
इतिहास जानने के पहले हमें इसका कतेमान स्वरूप संक्षेप में जान लेना चाहिए | 
पौषघम्त गहत्वों का क्त है। उसे छलो और पुरुष दोनों प्रदेण करते हैँ | जो 
 ह दीघ>» मु० २ । दौच० झुमंगज्ञा पृ« १६७ 
२. युजकृतांग १ २ २ २४-२८ 


उपोसयपौषध ह्०्र 


वीषघत्रत का अहण करता दे वह किसी एकान्त स्थान में या धर्म-स्थान में 
अपनी शक्ति और रुचि के अनुसार एक, दो यां तीन रोज आदि की समय मयांदा 
बाँध करके दुन्यवो सब्र थक्वत्तियों को छोड़कर मात्र घार्मिक जीवन व्यतीत करने 
की परतिशा करता है। बह चाढ़े तो दिन में एक बार भिद्दा के तौर पर अशन- 
पान लाकर झ्वा-पी सकता है यां सबंधा उपवास भी कर संकतो हैं। वह गृहस्य- 
ओस्य वेषभूषा का त्याग करके साधु-योस्य परिधान घारण- कस्ता दै। संक्षेप में - 
यों कहना चाहिए कि ऐौपघञत लेनेवाला उतने समग्र के लिए साथ्चु-जीवन का 
उम्मेदवार चन जाता है । 

गहस्थों के अंगीकार करने योग्य बारदइ उतों में से गैषय यह एक कत है जो 
ग्यारहवों जत कदलाता है। आागम से लेकर अमी तक के सम्रम्म जेनशाज में 
पौपचत्रत का निल्पण अवश्य आता है । उसके झाचरण व झासेवन की प्रथा 
मी बहुत प्रचल्षित है । कुछ भी हो हमें तो यहाँ ऐतिदासिक दुष्टि से पौषधब्नत के 
संबन्ब में निम्नलिलित प्रश्नों पर क्रमशः एक-एक करके विचार करना हैं-- 

($१। भे० महाबीर की समकात्ीन और पूलंकाजीन निर््रन्थ-तरंपरा में पौपध- 
ख्रत प्रचलित था या नहीं ! और प्रचलित था तो उसका स्वरूप कैसा रहा 7 

(२) बौद्ध और दूसरी अमण परंपराओं में पौषध का स्यान क्या था! और 
वे पौंपप के विषय में परत्पर क्‍या सोचते ये ! है 

३) पौषघवत की ,उत्तत्ति का मृज् क्‍या है? और मृल्ल में उसका बोधक 
शब्द कैसा या ! 

(१) उपासकदशा नामक अंगसूत्र जिसमें महावीर के दस मुख्य आवकों का 
जीवनबृत्त है उसमें आनन्द आदि सभी आक्कों के द्वारा पौषधशाक्ां में पौषध 
लिये जानेका वर्णन है इसी तरह भगवती-शतक १२, उद्देश्य २ में शंख आवक का 
जीवनबृत्त है | शंल को म० महावीर का पका आवक बतलाया हैं और उसमें कहा 
है कि शंख ने पौपधशाज्ञा में अशन आदि छोड़कर ही पौषध लिया था जब कि 
शंख के दूसरे साथियों ने अशन सहित पौषध लिया था | इससे इतना तो स्पष्ट है 
कि पुराने समय में मी लान-पान सहित और खान-पान रहित पौषघ लेने की प्रया 
थी उपयुक्त वर्शन ठोक म० महावीर के समये का दे या बाद का इसका निर्णय 
करना तदज नहों हे | तो मी इसमें दौद्ध अन्यों से ऐसे संकेत मिलते हैं जिनसे 
यह निर्विवाद रूप से कहा जा सकता है किज्ुद्ध के समय में निग्न॑न्य-परंपरा में 
पौषध ज्रत लेने की गया थी और सो भी राज के जैसी और मगवती आदि में 
घणित शंख आदि के पौषध नैसी थी क्योंकि अंगुत्तर निकाय में" बुद्ध ने स्वयं 








विशाखा नाम की ऋपनी परम उपासिका के सम्मुख तीन प्रकार के उपोप्तव का 
बर्णन किया है--उपोसय शब्द निग्नन्य-परंपसा के पौषध शब्द का पर्याय मात्र 
है--१. गोपाज़्क-उपोस्तम, र निगंठ उपोत्तथ और ३. आय उपोसय | 


इनमें से जो दूसरा 'निर्गंठ उपोसय' है. वहीं निमन्थ-परम्परा का पौषघ है | 
बच्यपि बुद्ध ने तीन प्रकार के उपोत्तय में से आय उपोसतथ को ही सर्वोत्तम अतल्ावा 
: है, जो उनको अपने संघ में अमिमत था, तो भी जब “निगंठ उपोसथ” का परि- 
हास किया है, उसकी जुटि अतल्लाई है तो इतने मात्र से हम यह वस्तृस्थिति जान 
सकते हैं कि बुद्ध के समय में नि्त्य-परंपरा में मी पौपध--उपोषय की या प्रच- 
लित थी | अंगुत्तर निकार्या के उपोसय वाले शब्द बुद के मुंह से कहलाये गए. 
हैं वे चाहे बुद्ध के शब्द न भी हों तब मी इतना तो कहा जा सकता दे कि अंगु 
क्र निकाय' को वर्तमान रचना के समय निग्रेन्य उपोषय अवश्य प्रचलित था 
और समाज में उसका खासा स्थान था। पिटक की वर्तमान रचना अशोछ से 
अर्यांचीन नहीं है तब यह तो स्वयं सिद्ध है कि निर्मन्थयरंपरा का उपोषथ उतना 
पुराना तो अवश्य है। निम्न्थ-यरम्परा के उपोषय की प्रतिष्ठा घरार्मिक जगत में 
इतनी अ्वश्म जमी हुई थी कि जिसके कारण बौद्ध लेखकों को उसका प्रतिनाद 
करके अपनी परम्परा में भी उपोषय का अस्तित्व है ऐसा बतल्ञाना पड़ा | बौंदों 
ने अपनी परंपरा में उपोपय का मात्र अस्तित्त ही नहीं इतलाया दै पर उन्होंने 
उसे ध्ञार्य उपोसयः कह कर उत्कृष्ट रूप से मी प्रतिपादन किया दे और ताथ हों 
निम्न न्य परंपरा के उपोषयों को जुटिपूर्ण मी इतलाया है| बौद्ध-परंपरा में उपोपषथ 
बत का प्रवेश आकत्मिक नहीं दे जल्कि उसका आधार पुराना है। मद्दावीस्सम- 
कालीन झौर पूर्कालीन निर्मन्थ-परंपरा में उपोषथ या पौषघ बत की बड़ी महिमा 
थी जिसे बुद्ध ने झपने टंग से अपनी परंपरा में भी ल्थान दिया और बतलाया कि 
दूसरे सम्प्रदाववाले जो उपोषय करते हैं. वह आय॑ नहीं है पर मैं जो उपोषध 
कहता हूँ वदी आय है| इसलिए भगवती और “ठपासकद्शा की पीौघय विपयक 
इकोकत को किसी तरह अयांचीन या पीछे की नहीं मान सकते | 


( २) यद्यपि आजीवक-परंपरा में मी पौंषय का स्थान होने की सम्मावना 
होती है तो मी उसे परंपरा का साहित्य हमारे सामने वैसा नहीं दे जैसा बौद्ध ओर 
निर्मन्य्परंपरां का साहित्य हमारे सामने है | इसल्षिए पौषध के अलित्व के बारे 
में बौद और निम्नन्ध परम्परा के विषय में ही निश्चयपूर्वक कुछ कहा जा सकता 
है। हम जिस “अंगुत्तर निकाय' का ऊपर निर्देश कर आए हैं उसमें उपोषध के 
संक्‍न्‍्घ में विस्तृत वर्णन है उसका सत्तिस सार यों है--- 


उपोलय-पौपण १०३ 


“आवचस्ती नगरी में कमी विशाला नाम की उपातिका उपोषय लेकर बुद्ध के 
पास आई और एक ओर बैठ गई तव उस विशाखा को संत्रोंधित करके बुद्ध कहते 
हैं कि “हे विशाखे ! पहला उपोषय गोपालक कहलाता है। जैसे सायफाल में 
ग्याले गायों को चराकर उनके मालिकों को वापस सौंपते हैं तब कड़ते हैं कि आज 
अमुक जगह में गायें चरों, अमुक जगह में पानी पिया और कल अमुक अमुक 
स्थान में चरंगी और पानी पिएंगी इत्यादि | वैसे ही जो जल्लोग उपोषथ ले करके 
खान-पान की चर्चा करते हैं कि आज इमने अमुक खाया, अम॒क फिया और कल 
अमुक चीज सायेंगे, अमुक पान करेंगे इत्यादि | ऐसा कहनेवाज्ञों का अर्थात्‌ 
उपोषय लेकर उस दिन की तथा अगले दिन की खान-पान विषयक चर्चा करने 
बालों का उपोषय गोपाज्षक उपोपय कहलाता हैं | 

धनिर्यन्थ अमण अपने-अपने श्रायकों को बुलाकर कहते हैं कि इर एक दिशा 
में इतने बोजन से आगे जो प्राणी हैं उनका दंड--हिंसक व्यापार-छोड़ो तथा सत्र 
कपड़ों को त्याग कर कहो कि में किसी का नहीं हूँ अर मेरा कोई नहीं है इत्यादि | 
देखो पिशाखते | वे निग्नन्थ-आवक अम॒क योजन के बाद न जाने का निश्चय करते 
हैं और उतने योजन के बाद के प्राणियों की हिंसा को त्वागतें हैं तच साथ ही वे 
मर्यादित योजन के अन्दर आनेवाले प्राणियों की हिंसा का त्याग नहीं करते इससे 
वे प्राणातिपात से नहों बचते हैं| झतण्व दे विशाले ! मैं उन निम्रन्थआवपकों के 
उपोषय को प्रा क कहता हैँ | इसी तरह, जब्र वे भ्रावक कहते हैं कि 
मैं अकेज्ञा हैं, मेरा कोई नहीं है, म॑ किसी का नहीं हूँ तब ये यद्ट तो निम्भव ही 
जानते हैं कि अमुक मेरे माता-पिता हैं, झमुक मेरी ज्ली है, अमुक पुत्र आदि 
परिवार है | वे जब मन में अपने माता-पिता आदि को जानते हैं और साथ ही 
कहते हैं कि में अकेला हैँ, मेंस कोई नहों, तब स्पष्ट ही, हे विशाखे ! वे 
उपोषथ में झृपा बोलते हैं। इस तरह गोपांसक और निग्रन्थ दोनों उपोपय 
कोई विशेष लामदायक नहीं हैं। परन्तु मैं जिस उपोषय को करने के लिए 
उपदेश करता हूँ वह आय उपोषध है और अधिक लामदायक होता है| 
क्योंकि में उपोषय में बुद्ध, घमं और संघ, शीक्ष आदि को भावना करने को 
कुहता हूँ. जिससे चित्त के क्लेश- क्षीण होते हैं। उपोपथ करनेवाज्ा अपने 
सामने अहत्‌ का आदर्श रख करके केवल एक रात, एक दिवस तक परिमित 
त्याग करता है और महान आदर्शों की त्मृति रखता है| इस प्रयत्न से उसके 
मन के दोष अपने आप दूर हो जाते हैं। इसलिए वह आय उपोपय है और 
महाफल्दायी मी है| द 

'अंगत्तरं निकाय के उपथुक्त सार से हम इतनां मतलब तो निकाले ही 





०४ जैन घर्म और दशन 


सकते हैं कि उसमें जुद्ध के मुख से बौद्ध परंपसा में पचल्चित उपोषय के स्वरूप 
को तो प्रशंसा कराई गई है और बाकी के उपोपषयों की निन्‍दा कराई गई है। 
यहाँ इमें ऐतिहांसिक दृष्टि से देखना मा इतना ही है कि बुद्ध ने जिस गोपालक 
उपोषय और -निम्नस्थ उपोषथ का परिद्वास किया हे दह उपोषय किस-किस परंपरा 
के थे ! निर्मग्थ उपोषय रूप से तो निः्संदेद निम्नस्थपर्परा का ही उपोधषय 
लिया गया है पर गोपाक्षक उपोषय रूप से किस परम्परा का उपोषय लिया है ? 
यहा प्रश्न है| इसका उत्तर जैन-परंपरा में प्रचलित पौपध-विधि और पौषध के 
प्रकारों को जानने से मलि-माँति मिल्न जाता है। जैन भावक पौषध के दिन 
भोजन करते भी हैं इसी को छ्क्ष्य में रखकर बुद्ध ने उस साशन प्ौंपघ को 
गोपाल्क उपोपय कद्दकर उसका परिदात किया है। जैन आधपक अशनत्य 
पूवंक भो पौषध करते हैं और मयांदित समय के लिए वस्त्र-अक्षंकार, कुडुम्ब- 
संक्ख आदि का त्याग करते है तथा झमुक इृद से आगे न जाने का संकल्प 
भी करते हैँ इस बात को लक्ष्य में रखकर डुद्ध ने उसे निम्नन्ध उर्पोष्य कहकर 
उसका म्ौंल किया हे | कुछ मी डे पर बौद्ध और जैन ग्रन्थों के तुलनात्मक 
शरत्यपन से एक बात तो निश्चयएवक कही जा सकतो है कि प्रौपच व उपोषय 
की प्रया जेंसी नि्रन्थ-परंपय में थो बैंसी बुद के समय में मी बौद्ध परम्परा में 
थी और यह प्रथा दोनों परम्पय में आज तक चली आती है 

भगवती शतक ८५ उद्देश ५ में गौतम ने महावीर से प्रश्न किया है कि 
गोशाज़्क के शिष्य आजीवकों ने कुछ त्थविरों ( जैन-मिक्तुओं ) से पूछा कि 
उपाभ्रय् में साम्रयिक्त लेकर बैंठे हुए भावक जब अपने वस्तादिका: त्याग करते है 
और स्त्री का मी त्याग करते है सत्र उनके वस्वामस्ण आदिको कोई उठा के 
जाएं ओर उनऊी स्त्री से कोई संसर्ग करे फिर सामाकिक पूरा होने के बाद वे 
आवक अगर अपने कपढ़े-अलंकार आदि को खोजते है तो क्‍या अपनी ही वस्तु 
लोजते हैं कि ओरों को ह इसी तरह जिसने उस सामायिक बाले आवकों की त्वक्त 
ल्‍््री का संग किया उसने उन सामायिक वाले आवकों को ही स्त्री का संग किया 
या झन्य की स्त्री का ! 

इस-८श्न का मद्ठावीर ने उत्तर यह दिया है कि सामायिक का समय पस 
होने के बाद चुगए बल्जादिकों लोजनेवाले आवक अपने ही वस्ज आदि जोजते 
हैं; दूसरे के नहीं। इसी तरह स्ची संग करनेवाले ने भी उस स्रामायिकपारी 
भावक की ही स्त्री का संग किया हं ऐसा मानना चाहिए, नहीं कि अन्य की स्त्री 
का। क्योंकि आवक ने मर्यादित समय के लिए वस्त-आभूपण-आंदे का मर्मादित 
त्याग किया था; पन से बिलकुल ममत्व जोड़ा न था। इस गौतम-महावीर के 
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प्रश्नोत्तर से इतना तो स्पष्ट है कि निर्ग्नत्व-भावक के सामाग्रिक क्रत के विषय में 
(जो पौषध जत का ही प्रायमिझ रूप है) जो झाजीवकों के द्वार परिहासमय 
पू्रपद्ठ भग० श० ८५ उ० ४ में देखा ज्ञातां हे वही दूसरे ल्‍ूप में ऊपर 
बरणंन किये गए अंगुत्रनिकाय गत गोपाल्कक और तिम्नंन्थ उपोषय में प्रति 
विंवित हुआ जान पड़ता है। यह मो हो सकता हे कि गोशालक के शिष्यों 
की तरफ से मी निर्मन्‍्य आवकों के सामापिकादि जत के अति आत्लिप होंता 
रहा हो और उत्तका उत्तर भगवती में मद्गाब्रीर के डाय दिल्लावा गया हो 
आज इमारे सामने गोशालक की आजीवक-परम्पय का साहित्य नहीं है प्रर बह 
एक असगु-परम्पता थी और आपने समय में प्रब्ल भी थीं तथा इन परम्यगणाओं 
के आचारुपिचारों में अनेक बातें विज्कुल समान थीं। यहेँ संत्रं देखते हुए 
ऐसा भी मानने का मन हो जाता है कि गोशालक की परम्परा में मो सामायिक- 
उपोंपयादिक बत प्रचलित रहे होंगे । इसीलिए गोशालक ने या उसके अनुया- 
यियों ने बुद्ध के अनुयावियों की तरह निम्नन्थयरम्परा के सामाविक-पौषध आदि 
ब्रतों को निश्सार बताने को दृष्टि ते उनका मौज किया होगा। कुछ मी हों 
पर इम देखते हैं कि महावोर के मुख से जो जबाब दिलाया गया है वह 
विद्वकुल जेन मंतब्य की यथार्यता को प्रकट करता है। इतनी चचां से यह बात 
सरब्ता से समझ में आ जाती है कि अमण-परंपरा की धरसिद्व तौनों शाखाओं 
में पोपध वा उपापषय का स्थान अवश्य था और वे परंपरयाएँ आपस में एक 
दूसरे की प्रथा को कयान्नदष्टि से देखती थों और ग्रपनी प्रया का श्रेष्ठत्त 
स्थापित करती था | 

( हे ) संस्कृत शब्द 'उपबसय है, उसका पालि रूप उपोंसव है और 
पाकृत रूप,पोसह तथा पोसघ है । उपोसय और पोसह दोनों शब्दों का मृज्ञ तो 
उपबसथ शब्द ही है | एक में व का उ होने से उपोसथ रूप की निप्पत्ति हुई हैं, 
जब्र किदूसरें में उ का ज्ञोप ओर थ का ह तथा घ होने ते पोस्तह और पोसघ शब्द 
नने हैं| शझ्ांगे पाति के उपर ते अधघे संस्कृत जैसा उपोपय शब्द व्यचद्वर में 
आया जब कि पोसद तथा पोसघ शब्द संत्कृत के ढाँचें में हलकर अनुक्रम से 
पौषध और प्रॉपघ रूप से व्यवहार में आये । संस्कृत प्रधान वेंदिक-परम्परा में, 
यद्यपि उपबसय शब्द शास्त्रों में प्रसिद्ध है तथापि पाक्षि उपोसय के उपर से बना 
हुआ उपोषय शब्द भी वैदिक क्ोक-व्यवद्धार में व्यवदुत होता हें। जैन-परम्परा 
जब्र तक मात्र प्राकृत का व्यवहार करती थी तत्र तक पोंसह तथा पोंसघ शब्द ही 
व्यवहार में रहे पर संत्कृत में व्याल्याएँ लिखी जाने के समय से श्रेंताम्बरीय 
व्याख्याकारों ने पोसह शब्द का मूत्र बिना जाने डी उसे पौषध रूप से संस्कृत 
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किया | जो दिगम्बर व्याख्याकार हुए उन्होंने पोषध ऐसा संस्कृत रूप न अपनाकर 
पोसघ का प्रौषय ही संस्कृत रूप व्यवहृत किया। इस तरह हम देखते हैं कि 
एक ही उपक्सय शब्द जुदे-जुदे लौंकिक प्रवाहों में पड़कर उपोषय, पोसह, पोसघ, 
पौषघ, प्रौषय ऐसे अनेक रूपों को घारण करने लगा। वे समी रूप एक ही 
कुठम्ब के हैं। 

प्रोसह आदि शब्दों का मात्र मूत्न ही एक नहीं है पर उसके विभिन्‍न अर्थी 
के पीछे रहा हुआ माव मी एक ही है। इसो माव में से पोसह वा उपोसथ 
बत की उत्पत्ति हुई है। वंदिक-परंपण यज्ञवागादिकों मानने वाली अतएव 
देवों का यजन करने वाली है। ऐसे लास-लास यज़नों में वह उपवास 
बत को भी स्थान देंतो है| अमावास्या और पौणमासी को वह “उपवसर्था 
शब्द से ज्यवह्वत कर्तों है। क्योंकि उन तिथियों में वह दश्पोंणमास नाम 
के वज्ञों का विधान करती है * तथा उसमें उपयास जैसे ब्त का मी विधान 
कस्तों है । सम्मवतः इसलिए वेंदिक परंपरा में अमावत्या और पौशंमासी- 
उपवस्तय कहलाती हैं। अमशा-परंपरा बेंदिक परंपरा की तरह ग्रज्न्याग या 
देवबजुन को नहीं मानती | जहाँ वैदिक परंपरा यज्ञ-यागादि व देवयजन द्वारा 
आध्यात्मिक प्रगति वतज्ञाती है, वहाँ श्रमण-परंप्रा आध्यात्मिक प्रगति के लिए 
एक मात्र आत्मशोघन तथा स्वरूप-चिन्तन का विधान करतौ है | इसके लिए 
भमणु-परंपरा ने मी मांस की वे ही तिथियाँ नियत कीं जो वेंदिक-परंपरा में यज्ञ 
के ज्लिए. नियत थीं। इस तरह अमंण-परंपरा ने अमावात्या और पौण॑मांसी के 
दिन उपवास करने का विधान किया | जान पड़ता है कि पन्द्रह रोज के पन्तर 
को घार्मिक दृष्टि से लम्बा समककर उसने बीच में अष्य्मी को भी उपयातसत 
पूवक धर्मचिन्तन करने का विचान किया। इससे अमण-रंपरा में अपष्व्मी 
तथा पूर्णिमा और अष्टमी तथा अमावास्या में उपयास-पूर्वक आत्मचिस्तन करने 
की प्रथा चज्ञ पढ़ी * | यही प्रथां चौंद-परंपरा में “उपोस्तथ' और जैनघर्म पर- 
ग्परा में 'पोसई रूप से चक्की आती है | परम्पण कोई मी हो त्तमी अपनी-अपनी 
दृष्टि से आस्म-शान्ति और प्रगति के ल्लिए ही उपवासजत का विधान करती है। 
इस तरह हम दूर तक सोचते हैं तो जान पड़ता हैं कि पौपघ परत की उत्पत्ति का 
मूत्र असक् में आध्यात्मिक प्रगति मांत्र हैं। उत्ती मूल ते कहीं एक रूप में तो 
कहीं दूसरे रूप में उपबसय नें स्थान प्रॉत किया है | 
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झब भी पक प्रश्न तो बाकी रह डी जाता हे कि क्या वैद्किपरंपय में से 
अ्रमण॒-्परंपरा में उप्तोसथ या पोसह ब्रत आया या अमण परंपरा के ऊपर से बैंदिक 
परंपरा ने उपबसय का आयोजन किया १ इसका उत्तर देना किसी तरह सहज 
नहीं है | हजारों वर्षों के पहले किस प्रवाह ने किसके ऊपर असर किया इसे 
निश्चित रूप से जानने का हमारे पास कोई साथन नहीं हैं। फिर भी इम 
इतना तो कड़ दी सकते हैं. कि वेंदिकपरंपरा का उपबत्तथ प्रेय का लाघन माना 
गया है, जंब्र कि अमण-परंपएा का उपोसय या पोसह ओंब का साथन साना 
गया है । विकास क्रम की दृष्टि से देखा जाए तो मनुष्य-जाति में प्रेय के बाद 
प्रेय कौ कल्पना आई है। यदि यह सच हो तो अमणु-परंपरा के उपवाक्त वा 
पोसह की प्रथां कितनी दी प्राचीन क्यों न दो, पर उत्तके ऊपर बेंदिक परंपरा के 
उपवसथ यज्ञ की छाप हे | 

( ७ ) 
भाषा-विचार 

महावीर समकालीन और पूर्वकालत्लीन निर्मन्‍्य-यरंपण से संबन्ध रखनेवाल्ी 
झनेक बातों में मापाययोंग, विर्दंड और हिंसा आदि से विरति का भी समावेश 
होता है। बौद्पिलकों और जैंन-आंगमों के तुलनात्मक अध्ययन से उन 
मुद्दों पर काफी प्रकाश पड़ता है | हम यहाँ उन मुद्दों में से एक-एक लेकर उस पर 

'प््किम निकाय के अमयराज सुत्ता में मापाअयोंग सम्बन्धी चर्चा है । 
उसका संक्धित सार यो है--करमी अमयराज कुमार से ज्ञातपुत्र महावीर ने कड़ा 
कि तम तपागत बुद्ध के पांस जाओ और प्रश्न करों कि तथागत अप्रिय बचन 
बोल सकते है या नहीं १ यदि बुद्ध हाँ कहें तो वह हार जाएँगे, क्योंकि अ्प्रिय- 
मांपी बुद्ध कैसे! यदि ना कहें तो पूछना कि तो फिर भदन्त ! आपने 
: देबदत्त के बारे में अग्रिय कथन क्‍यों किया हे कि देवदत्त दुरगंतिगामी और नहीं 
. अुघरने योग्य हे ! 

ज्ञातपृत्र की शिक्षा के अनुस्तार अमयराज कुमार ने बुंद से प्रश्न किया 
तो बुंद ने उस कुमारः को उत्तर दिया कि बुद्ध अपिय कथन करेंगे या नो 
यह बात एकान्त रूप से नहों कद्टी जा सकती | छुद्ध ने अपने जवाब में एकान्त 
रूप से अग्रिय कथन करने का स्वीकार यां अस्वीकार नहीं करतें हुए. गद्दी 
बतलामा कि अगर अंग्रेय भी हितकर हो तो बुद्ध वोल सकते है परन्तु जो 
झट्दितकर होगा वह मले दी सत्य हो उसे बुद्ध नहों बोलेंगे। बुद्ध ने वचन का 
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विवेक करते हुए कतज्ञाया है फि जो क्चन असत्य हो वह प्रिय हो या अप्रिय, 
बुद्ध नहीं बोलते । जो वचन सत्य हों पर अहितकर हो तो उसे मी नहीं बोलते । 
परन्तु जो बचन सत्य हो वह प्रियं या अप्रिय होते हुए भी ह्वितदृष्ठि से बोलना 
हो तो उसे बुद्ध बोकते हैं | ऐसा बचन-विवेक सुन कर अमवराज कुमार बुद्ध का 
उपासक बनता है | 
शातपुत्र महावीर ने ग्मयरगाज कुमार को बुद्ध के पास चर्चा के लिए मेजा 

होगा या नहों यह कहा नहीं जा सकता, पर मज्मिमनिकाय के वक्त सूत्र के 
आधार पर हम इतना तो निर्विवाद रूप से कह्ट सकते हैं कि जब देचदत्त बुद्ध का 
विरोधी वन गया और चारों ओर यह बात फैल्ली कि बुद्ध ने देवदत्त को बहुत कुछ 
अप्रिय कहा है जो कि बुद्ध के लिए शोमा नहों देता, तच बुद्ध के समकालीन या 
उत्तरकालीन शिष्यों ने बुद्ध को देवदत्त की निन्‍्दा के अपवाद से मुक्त करने के 
ल्षिए अमयणणज कुमास्सुत्त' की रचना की । जो कुछ हो, पर हमार प्रस्तुत प्रश्न 
तो निम्रन्थ-परंपरा संबन्धी भाघा-ग्रयोग का है | 

. निग्रन्थयरंपरा में साघुओं को भापा-समिति सुग्रसिद्ध है। भाषा कैसी और 
किस दृष्टि से बोज़नी चाहिए इसका विस्तृत ओर सुह्म विवेचन बैन आक्ममों में भी 
आता दहे। हम उत्तराष्यन और दशवैकालिक श्रादि आगमों में आई हुई 
माण-समिति की चर्चा को उपयुक्त अमयराजकुमारझछुत्त की चर्चा के साथ मिल्षाते 
हैं तो दोनों में तत्वतः कोई अन्तर नहीं पाते । अब पश्न यह है कि जैन-आगमों 
में आनेवालही मापानसमिति की चर्चा माव-विचार रूप से महावीर को समकालीन 
और पृषकालीन निग्रन्थन्यरंपरा में थी या नहीं! हम यह तो जानते ही हैं कि 
महावीर के सम्मुख एक पुरानी व्यंवस्यित निम्नन्थ-परम्परा थी जिसके कि वे नेता 
हुए | उस निर््रन्थ-परम्परा का अत-साहित्य मी था जो 'पू्व' के नाम से प्रश्निद 
है| स्मजत्व का मुख्य अंग माषा व्यवहारमूज़क जीवन ब्यवद्वार है | इसलिए उसमे 
मापा के नियम स्थिर हो जाएँ यह स्वाभाविक है । इस विषय में महावीर ने कोई 
सुधार नहों किया हे | और दशवेकालिक आदि आगमों की रचना महावीर के 
थोढ़े समय बाद हुई हैं। यह सब देखते हुए. इसमें संदेह नहीं रहता कि भाषा- 
उमिति की शाब्दिक रचना मजे ही आद की हो पर उसके नियम-प्रतिनियम 
सिग्र न्थ-परंपरा के ल्लास महत्त्व के अंग ये | और वे सब महावीर के समय्र में ओर 
उनके पहले मी निर्ग्रन्य-पर्म्परा में श्थिर डो गए ये । कम से कम हम इतना त्तो 
कु ही सकते ई कि बैन-आगमों में वशित मापा-समिति का स्वरूप बीडयन्यों से 
उंधार जिया हुआ नहीं हे। वह पुरानी निम्नन्ध-परंपसा के माषा-समिति विषयक 
मन्तत्यों का निदरशंक मात्र हे । 


. किदण्ड १०६ 
( छः ) 
त्रिंदण्ड 
बुद्ध ने तथा उनके शिष्यों ने काउकर्म, वचन कर्म और मनंभ्कर्म ऐसे जिविध 
कर्मों का बन्धन रूप से प्रतिपादन किया है। इसो तरद उन्होंने प्राणातिपात, 
प्रपावाद आदि दोषों को अनय॑ रूत़ कहकर उनकी विरति को ज्ञामज्लायक ग्रति- 
पादित किया हैं तथा संवर अर्थात्‌ पापनिरोध और निजरा अथांत्‌ कर्मक्षय को मीं 
आांरित्र के अंगरूप से स्वीकार किया है कोई भी चारित्रलक्षो धर्मोपदेशरू उपयुक्त 
मन्तब्यों को बिना माने अपना आध्यात्मिक मन्तव्य ज्ञोगों को सममा नहीं सकता | 
इसलिए अन्य अमयणों ही तरह बुद्ध ने भी उपयुक्त मंकत्थों का स्वीकार ब प्रति- 
परादन किया हो तो यह स्वाभाविक ही है | परन्तु इस देखते हैं कि बौद्ध पियकों में 
बुद्ध ने या बौड-मिछ्ुओं ने अपने उपयुक्त मंतव्यों को सीचे तौर से न बतल्ञाकर 
ड्रविद-पराणायाम किया है | क्योंकि उन्होंने अपना मंतस्य क्तल्ाने के पहले नि्रन्थ 
परंप्ररा की परिमापाओं का और परिभाषाओं के पीछे रहे हुए मावों का प्रतिवाद 
किया है और उनके त्थान में कहीं तो मात्र नई परिभाषा बतज्ञाई है और कहीं 
तो निग्रन्य-परंपरा को अपेक्षा अपने जुदा भाव व्यक्त किया है। उदाहरणा्- 
निग्रस्थपरंपरा विविधघकर्म के लिए कायदंड, बचनदंड और मनोहदंड " 
जैसी परिमाष्रा का प्रवोग करती थी और आज भी करती है | उस परिभाषा 
स्थान में बुद्ध इतना ही कइते है कि में कायदंड, वचनदंड और मनोदेंढ 
के बदले कायकर्म, वचनकर्म और मनःकर्म कहता हूँ । और निम्न॑न्थों की तस्ह 
कायकम को नहों पर मन की श्रघानता मानतां हूँ।* इंसी तरह बढ 
कड़के है कि मह्ाप्राशातिपात और सृपावाद आदि दोषों को मैं भी दोष मानता 
- हूँ पर उसके कुफल से बचने का रास्ता जो म॑ चतलाता'हूँ वह निम्नन्थी के 
अतलाए रास्ते से बहुत अच्छा दे | छुद्ध संवर और निजरा को मात्य रखते हुए 
माज इतता ही ऊह्ते है कि में मी उन दोनों तत्तों को मानता हूँ पर में निमन्यों 
की तस्द् निजया के साधन रूप से ता कह्ञ लोकार न करके उसके साघन #ूूप से 
शीक्ू, समाधि और +ज्ञ का विधान कस्ता हूँ ।* 
बुदे-चुदे चीढ़ग्रन्थों में आये हुए उपयुक्त भाव के कथनों के ऊपर से यह 
बात सरलता से समक्क में आ सकती है कि जब कोई नया सुधारक या विज्ारक 
£. स्थानांगलूताय स्थान खू> २२० 
« मस्किमनिकाय पु० ५४६ | 
३ ऋंगुत्तर ४७। 4. 9 २२०... 
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अपना स्वतंत्र मार्ग स्थापित करता है तब उसको या तो पुरानी परिभाषाओं के 
भ्धान में कुछ नई-सी परिमापाएँ गइनी पड़त्ती हैं. या पुरानी परिमाषाओं के पीछे 
रहे हुए पुरानी परंपराओं के मावों के स्थान में नया भाव वतज्ाना पढ़ता है । 
ऐसा करते ससय जाने या अनजाने वह कमी-कभी पुराने मतों की समीहा कस्ता 
है। उदाहस्गार्थ ब्राद्म और यज्ञ जैसे शब्द वैदिकन्परंपण में अमुक भाषरों के 
ताथ प्रस्तेंदध ते | जब बौद्ध, जैन आदि भमण-परपराओं ने अपना सुधार 
स्थापित किया सत्र उन्हें ज्राभण और यंज्ञ जैसे शब्दों फो लेकर भी उनका माष 
झपने तसिदान्तानुसार अतत्लाना पड़ा ।' इससे फेतिहासिक तब्य इतना तो 
निर्चिवाद रूप से फलित होता हे कि जिन परिभाषाओं और मन्तव्यों की समालोचना 
नया मुघारंफ था विचारक करता है, ये परिभाषाएँ और ये मन्तव्य जनता में 
प्रतिशित और गइरों जड़॒ जमाए हुए होते हैं; ऐसा बिना हुए नये सुधारक या 
विचारक को उन पुरानी परिमाधाओं का आअप लेने को या उनके अन्दर रहे हुए: 
कद पुराने मावीं को समालोचना करने की कोई जरूरत ही नहीं होती । ः 

यहि यह विचारसरणी टीक हे तो हम इतमा अवश्य कद सकते हैं कि 
कायदंड आदि त्रिविध दंडों को, महान्‌ माणातिपात आदि दोपों से दुर्गतिब्य फल 
पाने छो तथा उन दोपों की बिरति से सुफल पाने की और तप के द्वार निजस 
होने को तथा संबर के द्वार नया कर्म न आने की मान्यताएँ. निर्मल्थ-परंपरा में 
बहुत रूढ हो गयी थीं, शिनका कि बौद मिश्नु सच्चा-कूठा ग्रतिवाद करते हैं। 

क्िन्य-परंपरा की उपमुंक्त परिमाषाएँ और मान्यताएँ मात्र महरीर के 
द्वारा पहले पहक्क चल्ाई हुई यां स्थापित हुई होती तो बोद्धों को इतना परन्‍्् 
उच-मुठ प्रतिबाद करना न पड़ता। रूष्ट है कि तिदंड की परिभाषा आर 
सैंघर-निर्यगा आंदि मंतव्य, पूर्वकाल्लीन निर्मन्ध-परंपंय में से शो महाबीर को विय- 
झंत में मिले पे | 

हम॑ दौद-ग्रन्थों के साथ मैन आगमों की तुलनात्मक चर्चा से यहाँ इतना ही 
कहना चाहते हैं कि बैन आगमों में जो कायदंड आदि तीन दंडों फे नाम आते 
है और तोन दंडों की निवृत्ति का अनुक्रम से कायगुत्ि, बचनगुति और सनेणुतति 
रुप से विघान आता द तया नवतत्वों में संवरनिरयंय का जो वर्णन है तथा तप 
को निर्जरा का साधन माना गया हे और महाप्राणातिपात, मृपावाद आदि दोषों 
से बढें ऋषाय का कथन झाता है वह सच निम्नन्थ-पर परा की परिमाषा और विचार 
विषयक प्राचीन सम्पत्ति हैं । 





१ उत्तरा्ययन आ० २४; शझ्ा० ६२. ४१, ४२, ४४; घंम्मपद वंर्ग २६ | 
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औद्धपिटकों तथा जैन-म्न्धों को पदनेवाला सामान्य अम्बासी केवल यही 
जान पाता है कि निर्मन्‍्य -परंप्स ही तय को निर्भया का साधन माननेवा्। दे परन्तु 
पास्तव में यह बात नहीं है | जब हम सांस्यन्योगनपरंपय की देखते है तव मालूम 
पड़ता है कि योगन्यरंपरा मी निर्जरा के साधन रूंत्र से तप पर उतना ही भार देती 
आई दे जितना मार निम्नन्ययरंपस उस पर देती है| यददी कारण है कि उपलब्ध 
पोक्चूत के स्वक्ता पतंजक्षि ने अन्य साबनों के साथ तप को भी क्ियान्योग रूप 
से गिताया है (२-१) इतना ही नहीं बल्कि पतज्ज्षि ने किया-योग में तप को ही 
प्रथम स्थान दिया है । 

इस यूज का भाष्य करते हुए ब्यास ने सांछ्य-वोग्य-परंपरा का पूरा अभिग्राय 
प्रगट कर दिया है । व्यात्त कहते हैं कि जो योगो तपत्वी नहीं होता वह पुरानी 
चिक्रविचित्र कर्मजासानाओं के जाल को तोड़ नहों सकता | ब्यास का पुरानी 
वासनाओं फे मेदक रूप से तप का बणन ओर निम््रप-परंपरा का पुराण कमों 
की निजंरा के साधन रूप से तब का निरूपण-ये दोनों शमण-परंपरा की तप 
संबन्धों प्राचीनतम मान्यता का वाह्सविफ स्वरूप प्रगट करते हैं | बुद्ध को छोड़कर 
समी अमण-परंपराओं ने तय का अति महत्त्व स्वीकार किया है । इससे हम 
यह सी समझ सकते हैं कि ये परंपराएं अमण क्यों कलाई ? मूलक में 
भ्रमण का अर्थ ही तप करनेबाला दे । जम॑न विद्वान विन्टरनित्स टीक कहता है 
कि भामणिक-साहित्य वेदिक-सादित्य से मी पुराना है जो जुदेजजुदे रूपों में महा- 
मासत, नेनागम तथा बौद्ध-पिटक़ों में सुरक्तित हैं । मेरा निजी विचार है कि सांख्य- 
बोग-परंपय ऋपने विशाल तथा सृक्ष अर्थ में समी अमण-शालाओं का संग्रह कर 
जेती है | अमण-परंपरा के तप का मात्तीय-जीवन पर इतना अधिक प्रमाव पढ़ा 
हैं कि वह किसो मी प्रान्त में, किसी भी जाति में और किसी भी फिरके में सरक्तता 
से देखा जा तकता है। यही कारण है कि बुद्ध तप का प्रतिबाद करते हुए मी 
सुप' शब्द को छोड़ न सके। उन्होंने केवल्ल ठस शब्द का झर्थ मर झपने 
आप्रिप्रायानुकूल किया दे | 





(६ ६ ) 
देदिक-परंपरा में चार बणों की मान्यता धीरे-धीरे जन्म फे आधार पर स्थिर 


हो गई थी। जब बह मान्यता इतनी सद्त हो गई कि आन्तरिक योग्यता रखता 
हुआ मो एक बण का व्यक्ति अन्य वण में था धन्य वंणयोग्य घर्मकाय॑ में प्रविष् 


११२ बैन घर्म और दर्शन 


हो नहीं सकता था | तब जन्मसिद्ध चार वर्णों की मान्यता के विदद्ध गुणकर्मतिदध 
चार वर्ण की मान्यता का उपदेश व अचार अमण वर्ग ने बढ़े जोरों से किया, 
यह बात इतिहास-असिद्ध है | 

बुंदढ और महावीर दोनों कहते हैं. कि जन्म से न कोई ब्राह्मण है, न क्षत्रिय 
है, न वैश्य दे, न श्र है। ब्राक्मणादि चारों कर्म से ही माने जाने चाहिए 
इत्यादि * । श्रमण॒-धर्म के पुरत्कर्ताओं ने ब्राह्मण-परंपरा पचलित चतुर्विध 
वर्ण विभाग की गुण-कर्म के झ्ाघार पर स्थापित तो किया पर वे इतने माज से 
संतुष्ट न हुए। अच्छें-बुरे गुण-कर्म की भी अनेक कन्षाएँ होती हैं। इसलिए 
तदनुसार भी मनुष्य जाति का वर्गोकरण करना झावश्यक हो जाता है | श्रमणु- 
परंपण के नायकों ने कमी ऐसा बर्गीकरण किया मी है। पहले किसने किया सों 
तो मालूम नहीं पड़ता पर बौंद-ग्रन्थों में दो नामों के साथ ऐसे वर्गीकरण को 
चर्चा आती हैं। 'दीब-निकाय' में आजीवक मंखलि गोशाक्षक के नाम के साथ 
ऐसे बगांकरंण को छु। अभिजांति व्स से निर्दिष्ट किया है, जब कि छंगत्तर 
निकाय में पुरणकस्सप के मन्तव्य रूप से ऐसे वर्गोकरण का छू अंभिजाति 
रूप से कथन है *| ये छः अमिबवातियां अथवा मनुष्यजाति के कर्मांनुसार 
कंज्षाएँ इस प्रकार ई-कृष्ण, नील, लोहित-रक्त, हरिद-पीत, शुक्ल, परम शुक्ल । 
इन छुः प्रकारों में सारी मनुष्यजाति का अच्छे-चुरे कर्म की तीक्ता-मन्दता के 
अनुसार समावेश कर दिया है | 

आजीवक परंपरा और पुस्णकत्सम की परंपरा के नाम से उपयुक्त छुः 
शमिजातियों का निर्देश तो बौंद्धअन्य में आता है पर उस विषयक निर्भन्थ-परंपरा 
संबन्धी मन्तत्य का कोई निर्देश बाद्-अन्य में नहीं है जब कि प्राने से पुराने जैन 
ग्रल्थों में * निग्रन्ध-परंपरा का मन्तव्व सुरक्षित है । निर्ग्रन्थ-परंपरा छः अमि 
जातियों को लेश्या शब्द से व्यवददत कंग्ती आई है। पढ़ कृष्ण, नील, कांपोंत, 
तेज, पद्म और शुक्ल ऐसो छुः लेश्पाओं को मान कर उनमें फेंबल मनुष्यजाति 
का डो नहीं वल्कि समग्र ग्राशीं जाति का गुगा-कमानुसार समावेश कंसऑुतोंहै। 
क्षेश्यां का अर हे विचार, अध्यवताय वे परिणाम । कर और ऋूस्तम विचार कृष्ण 
लेश्ष्या हें और शुभ और शुभततर विचार शुक्ल ल्ेक्ष्या हैं। चीच को लेश्याएँ 
बिचारगत अशुमता और शुमताक्ला विविध सिश्वेण मात्र है| 








१. उत्तराष्यंयर्न २४; ३३ | घम्मपद २६ ११ रुत्तनिपात ऊ. २१ 
२, झंगुलछर निकायें७)॥ || |:557 
$: सगकती १; २, २३ | उन्षराष्ययन अ> ३४॥ 


बुद्ध ने पुरणकत्सप की छु: अमभिजातियों का वर्णन आनन्द से सुनकर कहा 
है कि मैं छः अमिजातियों को तो मानता हूँ पर मेरा मन्तत्य दूसरों से जुदा है | 
ऐसा कद करके उन्होंने कृष्ण और शुक्ल ऐसे दो म्रेदों में मनुष्यजाति को विमा 
जित किया है | कृष्ण अर्यात्‌ नीच, दरिद्र, दुर्भप और शुक्त्र अांत्‌ उच्च, समन्न, 
सुमग | और पीछे कृष्ण प्रकार वाले मनुष्यों को तथा शुक्क्न प्रकार वाले मनुष्यों 
को तीन-तीन विभागों में कर्मांनुसार बांदा है। उन्होंने कहा है कि रंग-वर्ण 
ऊष्ण हो या शुक्त्ष दोनों में अच्छे-चुरे गुण-कर्म वाले पाए जाते हैं। जो विहन- 
कर हैं वे कृष्ण हैं, जो अच्छे कर्म वाले हैं वे शुक्‍्त् हैं और जो अच्छे बुरे 
से परे हैं वे अशुक्ल-अकृष्ण हैं। बुद ने अच्छे-डुरे क्मांनुसार छः प्रकार तो मान 
लिए पर उनगझी व्याख्या कुछ पुरानी परंपरा से अत्गग की है जैसी कि योगशाह् 
में पाई जाती हे । जैन-अन्‍्थों में ऊपर वर्णित छः लेश्यात्रों का बर्णन तो है ही 
जो कि आजीकक और पुरणकस्सप के मन्तत्यों के साय विशेष साम्य रखता है 
पर साथ दी बुद्ध के वर्गाकरण से या योग-शात््र के वर्गोंकरण से मिलताजुलता 
दूसरा वर्गीकरण मी जैन-अन्यों में आता है | * 


उपयुक्त चर्चा के ऊपर से हम निश्चयपूर्वक इस नतीजे पर नहीं आ सकते 
कि लेश्याओं का मंतव्य निम्न॑न्य-परंपरा में बहुत पुराना होगा । पर केवल जैन- 
अन्यों के आधार पर विचार करें और उनमें आनेवाल्ली द्रव्य तथा माव लेश्या 
की अनेक विधि यरूपणाओं को देखें तो इसमें यह मानने के लिए बाधित होना 
पड़ता हैं कि भले ही पक या दूसरे कारण से निम्नन्य-सम्मत लेश्याओं का 
वर्गीकरण बौंद्ध-पन्यों में आया न हो पर निर्ग्रन्थ-परंपरा आ्ञाजीवक और प्रण- 
कस्सप की तरह अपने ढंग से गुण क्मांनुसार छः प्रकार का वर्गोकरण मानती थीं। 
वह सम्भव दे कि निग्न॑न्य-परम्परा की पुरानी लैश्या विषयक मान्यता का अगले 
निम्नन्थों ने विशेष विकास व स्पष्टीकरण किया हो और मूल्ल में गुण-कर्म रूप 
लेश्या जो भाव लेश्या कही जाती हे उसका संबन्ध द्रव्यलेश्या के साय पीछे से 
जोड़ा गया हो; जैसा कि भाव-कर्म का संबन्ध द्रव्यकर्म के साथ जोड़ा जाता है। 
झर यह भी सम्मव हे कि आजीवक आदि अन्य पुरानी भ्रमण-रंपराओं की 
छुः अभिजाति विषयक मान्यता को महावीर ने या अन्य निम्र॑न्थों ने अपना कर 
लेश्यारूप से प्रतिपादित किया हों और उसका कुछ परिवर्तन और उसका कुछ 
शाब्दिक परिवर्तन एवं अर्थ विकास मी किया हो | 








१. मगवतों २६, १. | योगशाल्र ४ ७. 


श्श्र क्‍ जैन घर्म और दशन 
( #॥(०:) 


स्वज्ञत्व 

तत्वज्ञान की विचारधाराओं में सर्वक्षत और स्वदर्शिल का मी एक प्रश्न 
है | बह प्रश्न मास्तीय तत्वज्ञाने जितना डी पूसना है | इस विपय में निग्नन्य 
प्रस्मरा की इतिहासकाल से कैसी भास्णा रही है इस जात को जानने के लिए 
हमारे पास तीन साधन हैं | एक ते प्राचीन जैत आगम; दूसरा उत्तरकाज्ीन जैन 
घाइसय और तीसरा बौद्ध प्रन्थ | उत्तरकाल्ीन याहुमब में कमी कोई ऐसाप्च्षकार 
नहों हुआ जो सर्वज्ञत्वसबंदर्शित्व को सम्भइनीषता मानता न हें) झौर जो महावीर 
आदि तीपकरों में सर्वज्ञत्व-सबंदर्शित्त का उप्रचारित या मात्र अंद्धाजनित व्यवहार 
कस्ता हो। आगमों में मी यही वस्तु स्थापित-सी बणित डे । महावीर आदि अरि 
हंतों को जैन आगम निःशंकतया सर्वक्ञ-सवंदर्शों वर्णित करते हैं | 'झर स्वश्षत्व- 
सर्वदर्शित्व की शक््यता का स्थापन भौ करते हैं। इतना ही नहीं बल्कि जेन आगम 
उत्तरकालीन वाइमय की तरह अत्य सम्पदाय के नापकों-के स्वशत्यस्वदर्शित्य 
का विरोध मी करते हैं। उदाहरणार्थ जैन झआगमकार मड्दावीर के निजी शिष्य 
परन्तु उनसे अलग होकर अपनी जमात जप्तानेवाले जमालि के सर्वक्ञस्व-सबंदाश- 
स्व का प्रिद्ास करते है | इसी तरद वे महावीर के समकालीन उनके सहसाधक 
गोशालक के स्ंशत्व-सवंदर्शित्त को मी नहीं मार्नते;” जब कि जमालि और 
गोशाज्षक को उनके अनुयायी जिन, अरिहंत और सदज्ञ मानते है । 
बीड ग्रन्थों में भी अत्यतीर्थिक प्रधान पुरुषों के बण न में उनके नाम के साथ 
सर्वशत्व-सर्वदर्शित्वसूचक विशेषण अक्सर पाए. जाते हैं। केबल ज्ञातपुत्न महावीर 
के नाम के साथ ही नहीं बल्कि पुरणकस्सप, गोशाज़क आदि अन्य तोर्थकरों के 
जाम के साय मी सर्वशत्व-सर्वदर्शित्त सूचक विशेषण उन अन्थों में देखे जाते 
हैं।२ इन सत्र खाघनों के आधार से हम विचार कर तो नीचे लिखे परिणाम 
पर आते ईं-- 

१_ जैसे आज हर एक भद़ालु अपने मुख्य गद्दीघर को जगदगुर, आचाके 
आदि रूप से बिना माने-मनवाए संतुद् नहीं होता अथवा जैसे आदुनिक शिक्षणक्षेत् 
में डॉक्टर आदि पदवियों की प्रतिष्ठा हे वैसे दी पुराने समय में इर एक सम्पदाब 
कपने मुखिया को स्वश-सवदशशों बिना मानें-मनवाए संतुष्ट होता न था | 


१. भगषती ६ ३२; ३७६; ६. रेरे; ६५. । 
२. अंगुत्तर०४०6, [ए,7, 429 





सपक्त्व श्श्धू 

२--जहाँ तक सम्मव हो हर एक सम्पदायान॒यायी अन्य सम्प्रदाय के मुखियों 
में सबज्षत्व-सवंदर्शित्व का निषेध करने की कोशिश करता या | 

३े---सवंशत्व-सर्वदर्शित्व की मान्यता की पुरानी साम्मदाविक कसौटी मुख्य- 
तथा साम्पदाविक श्रद्धा थी | 

उपयुक्त ऐतिहासिक परिणामों से यह तो निर्विवाद सिद्ध है कि खुद महावीर 
के समय में ही महावीर निम्न॑न्थ-परंपरा में सर्वज्ञ-सबंदर्शों माने जाते थे । परन्तु 
प्रभ्न॒ तो यह दे कि महावीर के पहले सयक्त्व-सवंदर्शित्व के विषम में निर्मन्य- 
परंप्रय को क्‍या त्थिति, क्‍या मान्यता रही होगी ? बैन-आगमों में ऐसा वर्णन है 
कि अंतुक पाश्वपित्यिक निम्नन्थों ने सड्ावौर का शासन तत्र स्थीकार >या जब 
उन्हें मड्ावीर की सबंश्तता और सब्दर्शिता में सल्देह न रहा " । इससे स्पष्ट 
है कि महावीर के पहले भी पार्वापत्यिक निम्नन्थ-परंपरा कौ सनेड्त्ति संवेज 
सवदर्शों को ही तीय॑कर मानने की थी, जो उत्तरकालीन निम्नन्य-परंपरा भें मी 
कभी खश्डित नहीं हुई | 

सवज्ञत्व-सब्रदेशित्व का सम्मत्र ह या नहों इसकी तवहणि से परीक्षा करने 
का कोई उद्देश्य यहाँ नहीं दे । यहाँ तो केवल इतना ही बतल्ञाना है कि पुराने 
ऐतिहासिक युग में उस विषय में साम्प्रदायिकों फी खासकर निर्ग्नन्य-परंपरा कौ 
मनोडृत्ति केसी थी ? इजारों वर्षो से चली आनेवाली स्वश्वत्वस्वदशित्व घिपय्रक 
अद्धा की मनोहति का अगर किसी ने पूरे बल सेसामना किया है तो वहबुद्ध ही है| 

बुद्ध खुद अपने लिए कभी त़वज्न-सवंदशों होंने का दावा करते न ये। और 
ऐसा दावा कोई उनके लिये करे तो भी उन्हें वह॒ पसंद न था। अन्य सम्पदाय 
के जो झनुवायी अपने-अपने पुरस्कर्ताओं को सर्वज्ञसबंदशशों मानते थे उनझोी 
उस मान्यता का किसी न किसी ताकिक सरणी से बुद्ध ल्लंडन भी करते बेप | - 
बुद्ध के द्वार किये गए इस प्रतिवाद से मौं उस समय को त्वर्त्व-सवंदशित्व 
विषयक मनोदइृत्ति का पता चल जाता है । 
[ दु० १6०४७ | 


एा आकाश ककाए 7 उत्तीर्ण ण>रूछ एन 
२, देखो, पृ० ११४, दि २ | मन्किम० सु०-६१३१ | 


जेनधर्म का प्राण 
ब्राह्मण ओर श्रमण परंपरा-- 

अमी जैनवर्म नाम से जो आचार-विचार पहचाना जाता है वह भगवान्‌ 
पांश्रनाय के समय में खास कर महावीर के समय में निग्गंठ धम्म--निर्मन्य घर्म 
नाम से भी पहचाना जाता था, परन्तु वह श्रमण धर्म भी कहलाता है | अंतर है 
ते इतना ही है कि एकमात्र जेंनथर्म ही अ्रमण धर्म नहीं है, अमण चर्म को 
और भी अनेक शालाएँ भूतकाल्न में थी और अब भी बौद्ध आदि कुछ शालाएँ 
जीवित हँ | निग्न न्‍्य घर या जैंनघर्म में भ्रमण धर्म के सामान्य लक्षणों के 
होते हुएं भी आचार-विचार की कुछ ऐसी विशेषताएँ हैं जो उसको भ्रमण घर्म 
को अन्य शाखाओं से पृथक्‌ करती हैं। जैन पर्म के आचार-विचार को ऐसी 
विशेषताओं को जानने के पूर्व अच्छा यह होगा कि इम प्रारंभ में डी अमण परम 
की विशेषता को मज्ीमाँति जान लें जो उसे ब्राह्मण धर्म से अलग करती है| 

प्राचोन भारतीय संस्कृति का पट अनेक व विविधरंगी है, जिसमें अनेक 
धर्म परंपराओं के रद्ठ मिश्रित हैं। इसमें मुख्यतया ध्यान में आनेबाली दो धर्म 
परम्पराएँ हैं--(६) ब्राक्षण (२) भ्रमण |. इन दो परम्पराओं के पौवापय तया 
स्थान आदि विवादास्पद परनों को न उठाकर, केवल ऐसे भुद्दों पर थोड़ी सी 
चत्चां की जाती है, जो सर्व संमत जैसे हैं तथा जिनसे अमण धर्म की मूल भित्ती 
को पहचानना और ठसके द्वारा निर्मन्थ या जैनधर्म को समक्कना ससज्ञ हो 
जाता है । 
वैपन्य और साम्य हृष्टि-- 

ब्राइग और पंमण परम्पराओं के जीच छोटे-बड्े अनेक विषयों में मौलिक 
अंतर है, पर उस अंतर को संक्षेप में कहना हो तो इतना ही कइना पर्याप्त है 
कि ब्राह्मण-बे दिक परम्परा वैंपम्य पर प्रतिष्ठित है, जब कि अमण परम्परा साम्य 
पर प्रतिष्ठित हे। यह बेषम्य और साम्व मुख्यतया तीन जातों में देखा जाता है-- 
(१) उमाजबिप्यक (२) साध्यविषयक और (३) प्राणी जगत्‌ के गति दृष्टि 
विषयक । समाज विषयक वेषम्य का अर्थ है कि समाज रचना में तथा घर्मावे 
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कार में वर्ण का जन्मसिद श्रेष्ठत्त॒ व भुख्यत्व तया इतर वर्णों का आह्मणण को 
अपेक्षा कनिष्ठत्व व गौंणत्व | ब्राक्मण धमं का वात्तविक साध्य है अम्युदय, जो 
ऐेट्ििक समृद्धि, राज्य और पुत्र, पशु आदि के नानाविध ल्ञामों में तथा इन्द्रपद, 
स्वर्गीय सुल्ल आदि नानाविध पारलौकिक फल्नों के ज्ञामों में समाता है। अम्युदय 
का साधन मुख्यतया यज्षघर्म अर्थात्‌ नानाविघ वक्ष हैं।" इस धर्म में पशु-पत्ती 
आदि की बल्लि अनिवार्य मानी गई है और कहा गया दे कि वेदविद्वित हिंसा धर्म 
का दी दंत हे। इस विच्ान में ब्षि किये जानेवाले निरप्राघ पश-पक्षी आदि के 
प्रति स्पष्टटया आत्मसाम्य के अ्माव की अर्थात्‌ आत्मवैषम्प की दष्टि है। इसके 
बिपरीत उक्त तीनों बातों में श्रमण धर्म का साम्व इस प्रकार है | श्रमण घम 
समाज में किसी मी वर्ण का जनन्‍्मसिद्ध श्रेष्ठ न मानकर गुण-कमंकृत ही 
श्रेष्ठत्व व कनिष्ठत्व मानता हैं, इसलिए वह समाज रचना तथा धर्माधिकार में 
जन्मसिद्ध वर्ण मेंद का आदर न करके गुण कर्म के आधार पर ही सामाजिक 
व्यंकस्था करता हैं। अतणव उसकी दृष्टि में सदगुणी शूद्ध मी डुगंणी आह्मण 
आदि से भ्रेष्ठ हैं, और धार्मिक क्षेत्र में योग्यता के आधार पर हर एक वर्ण का 
पुरुष या ह्ली समान रूप से उच्च पद का अधिकारी हैं। भ्रमण धर्म का अंतिम 
साध्य ब्राह्मण धमं की तरह अम्युदव न होकर निश्नेयस हैं । निःश्रेयल का अर्थ 
है कि ऐहिक पारत्ौकिक नानाविध सब ल्ञामों का त्याग सिद करनेवाली ऐसी 
स्थिति, जिसमें पूर्ण साम्य प्रकट होता है और कोई किसी से कम योग्य या 
अभिक योग्य रहने नहों पाता | जीव जगत्‌ के प्रति अमण घम्म की दुड्टे पूर्ण 
आत्म साम्प की है, जिसमें न केवल पशु-पक्ती आदि या कौट-पतंग आदि जन्तु 
का ही समावेश द्ोता है किन्तु वनस्पति जैसे अति छुद्ध जीव वर्ग का मी समावेश 
होता है | इसमें किसी भी देहथारी का किसी भी निमित्त से किया जानेवाला वध 
आत्मबघ जैसा हो माना गया है और वध मात्र को अपर्म का देत माना है । 
भाह्मण परम्परा मूल में अल्मन! के आसपास शुरू और विकसित हुई है, जब 
कि अमण परसुपस 'सम साम्य, शम और भ्रम के आतपास शुरू एवं विकसित हुईं 
है | बह्मन्‌ के अनेक अयों में से प्राचीन दो अर्थ इस जगह ध्यान देने योग्य है। 









१ “कर्मफलबराहुल्थाब्च पुत्रस्वर्गब्रह्मन॑सादिल्क्षणस्य कर्मफलस्थासंख्येयत्वात्‌ 
तत्यति च | काम॑व्राहुलपात्‌ तदथः अ्रंतेरपि को वक्तः कर्मसूपपथते |--- 
तैति० १-११ | शाॉंकरमाष्व ( पूना झाष्टेकर कु> ) पृ० ३५३ | यहीं ज्ञात 
“परिणामतापसंस्कारै: गुणइत्तिविरोघात्‌” इत्यादि योगसूत्र तथा उसके भाष्य में 
कई हे । सांड्यतत्वकौंमुदी में भी हे जो मूल कारिका का स्पष्टोकरण मात्र है। 
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(१) स्तुति, प्राथना, (२) यज्ञ वागादि कर्म । वैदिक मंत्रों एवं यूक्तों के द्वारा जो 
नानाविध लुतियाँ और आर्यनाएँ की जाती हैं वह बद्यात्‌ कहलाता है। इसी तरह 
वैदिक मंत्रों के विनियोंग वाज्ला वत्ञ वागादि कर्म मौ ब्रह्मत कहलाता है। वैदिक 
मंत्रों और यूक्तों का पाठ करनेवात्ञा पुरोहित जर्ग और वज्ञ यागादि करानेचाला 
थुरोहित वर्ग ही जाह्मण हे । वैदिक मंत्रों के द्वारा की जानेवाली स्लृति-यार्थना 
एवं यज्ञ यागादि कर्म कोअति प्रतिष्ठा के साथ हो साथ पुरोहित बर्ग का समाज 
में एवं तत्कालीन घम में ऐसा पाघान्य स्थिर हुआ कि जिससे वह ब्राक्मषण बर्गं 
अपने आपको जन्म से ही श्रेष्ठ मानने लगा और समाज में भी बहुधा वहीं सान्य- 
ता स्थिर हुई जिसके आधार पर वर्ग भेद कौ मान्यता रूड़ हुई और कहा गया 
कि समाजपुरुष का मुल्न हाह्मण है और इतर वर्ण अन्य अंग हैं। इसके विपरीत 
अमण घर्म यह मानता मनवाता था कि समी सामाजिक ह्लॉ-पुरुष सत्कर्म एवं 
घर्मपद के समान रूप से अधिकारों हैं। जो प्रयलपूर्वक वोग्वता ज्ञाम करता है 
बह वर्ग एवं क्तिंगमेद के बिना ही गुरुपद का अधिकारी वन सकता है | यह सामा- 
जिक एवं घामिक समता को मान्यता जिस तरह ब्राह्मण घर्म की मान्यता से बिल 
कुल विंदद थी उसी तरद साध्यविषयक दोनों कौ मानवता भी परस्पर विरुद्ध रही । 
अमण धर्म ऐंडिक या पारलौकिक अमभ्युदय को सवया देव मान कर निःश्ेयस को 
ही एक मात्र उपादेय मानने की ओर अग्रसर था और इसीलिए वह साध्य कौ 
तरह साधनगत साम्य पर मी उतना ही भार देने जगा । निःशेयस के साधनों में 
मुल्य हें अ्िसा | किसी भी प्राणी की किसी भी प्रकार से हिंसा न करना यहीं 
निःभेयस का मुख्य साधन है, जिसमें अन्य सत्र साधनों का समाजेश हो जाता है| 
यह साधनगत साम्बद॒ष्टि ड्िसाप्रघान वज्ध यागादि कर्म को दृष्टि से विलकुत 
विरुद है | इस तरह ब्राह्मण और अमण धर्म का बैपम्ध और साम्यमूलक इतना 
विरोध है कि मिससे दोनों धर्मों के आंच पद-पद पर संघर्ष को संमावना है, जो 
स्हलों वर्षों के इतिहास में लिफिबद्ध है | यह पुराना विरोध ब्राह्मण काल में मी 
था और बुद्ध एवं महावीर के समय में तथा इसके क्ञाद भी | इसौ चिसंतन विरोध . 
के प्रवाह की महामाप्यक्षार पतंजलि ने अपनी वाणी में व्यक्त किया है। वेवां- 
करण पाणिनि ने सूत्र में शाश्वत विरोध का निर्देश किया है | फ्तजलि शाश्वत 
“जन्म सिद्ध विरोध वाले अद्दि-नकुल, गोश्यात्र बैंसे दन्दों के उदादरण देते हुए 
घायसाथ आइगन्‍-अमग का मी उदाहरण देते हैं" | यड ठीक है कि हजार प्रयत्न 
करने पर भी अहि-नकुल् या गोंज्यात्र का विरोध निर्मृल्न नहों हो सकता, जब कि 
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प्रयत्न करने पर ब्ाक्षण और अमण का विरोध निमू ल हो जाना संभव है और 
इतिदास में कुछू उदाहस्ण ऐसे उपलब्ध भी हुए हैं जिनमें आक्षण और श्रमण के 
ब्रीच किसी मी प्रकार का वेमनस्प या विरोध देखा नहीं जाता । परन्तु पतंजलि का 
ब्राह्मं ग-अंमण का शाश्वत विरोध विषपयके कंय॑न व्यक्तिपरक न होकर संगपरक 
है | कुछ व्यक्तियाँ ऐसी संभव हैं जो ऐसे विरोध से परे हुईं हैं या हों सकती हैं 
परन्तु सारा जाह्मगा वर्ग यो सांग प्रमणे वर्ग मौलिक विरोध से परें नहीं हैं यही 
पतंजलि को तात्यय दे । शाश्वत शब्द का जर्थ अंविचल न होकर पावाहिक 
इतना ही अमिपेत है । पतंजलि से अनेक शताच्दियों के वाद होनेंवाले बैन 
आचान देमचंद्र ने भी बाह्य ग-असशण उदाहरण देकर पतंजलि के झनुमत्र कौ गया 
ता पर मुहर लगाई दें" | आज इस समाजवादी यंग में मी हम यह नहीं कह 
सकते कि ब्राह्मण ओर भ्रमण वर्ग के बीच विरोध का चीज निमृल हुआ हैं |इस 
सारे विरोध को जड़ ऊपर सूच्तित वैषम्य और साम्य की दृष्टि का पूर्व-पश्चिम 
जैसा अन्तर हीं है | 


परस्पर प्रभाव ओर समन्वय--- 


ब्राक्षण और भ्रमण परंपरा परस्पर एक दूसरे के प्रभाव से बिज़कुल अच्छुर्त 

नहीं हैं | छोटौ-मोटी बातों में एक का प्रमाव दूसरे पर न्यूनाधिक मात्रा में 
पड़ा हुआ देखा जाता है । उद हरणार्थ अमण धर्म की साम्पदृष्टिवूलक अहिंसा 

भावना का बाह्मण परम्पश पर क्रमशः इतना प्रमाव पड़ा है कि जिससे यज्ञीय 
हिंसा का समर्थन केवल पूरानी शाल्रीय चर्चाओं का विषय मात्र रह गया हैं, व्यव- 
हार में यज्ञीय हिंसा लुस सो हो गई है। अहिंसा व “सबभूतहितें रत/” सिद्धांत 
का पूरा आप्रह स्लनेवालो सांख्य, योग, ओपनिपद, अपधूत, सात्वत आदि जिन 
परम्पराओं ने ब्राह्मण परम्परा के प्राणनूत वेद विषयक प्रामास्य और ब्राद्मश व 
के पुरोहित व गृद पद का आत्थवंतिक पिरोध नहीं किया वें परम्पराएं कमशः ब्ाक्नषण 
धर्म के सवंसंग्राइक क्षेत्र में एक या दूसरें रूप में मिज्ञ गई हैं । इसके विपरीत 
जैन बौद्ध आदि जिन परम्पसओं ने वैदिक प्रामाण्य और ब्राह्मण वर्ण के मुझ पद 
के विरुद आत्पयतिक आह रखा वे परम्पराएँ यद्यपि सदा के लिए आझण घम से 
अल्वग ही सही हैं. किए भी उनऊे शाज्न एज निड्त्ति धर्म पर ब्राझण परम्परा की 
ल्ोकसंग्राइक दत्ति का एक या दूसरे रूप में प्रभाव अवश्य पड़ा है | 
श्रमंग परंपरा के प्रवततक-- 

अमणा धर्म के मूल प्रवतंक कौन-कौन के, वे कहाँकहाँ और कब्र हुए इसका 
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यथार्थ और पूरा इतिहास अद्यावधि अहात है पर हम उपलब्ध साहित्य के 
आधार से इतना तो निःशंक कह सकते हैं कि नामिषुत्र ऋषम तथा झआादि विद्वान 
कपित्ष ये साम्य घर्म के पुराने और प्रबल समर्थक ये | यही कारण है कि उनका 
पूरा इतिहास अंधकार-अत्त होने पर भी पौराणिक्त परम्परा में से उनका नाम 
लुप्त नहीं हुआ है। जाह्मण-पुराण अन्थों में ऋपम का उल्लेख उग्र तपस्वी के 
रुप में हे सही पर उनको पूरी थ्रतिष्ठा तो केवल्न जैंन परम्परा में ही है, जब 
कि कपिल का ऋषि रूप से निर्देश जैन कथा साहित्य में है फिर मी उनको पूर्ण 
पतिझ तो सांख्य परंपस में तथा सांख्यमूलक पुराण मंयों में ही है। ऋषमभ 
और कपिल आदि द्वास जिम आत्मौपम्व भावना की और तन्मृज्लक अट्टिला 
धर्म की प्रतिष्ठा जमी थी उस भावना और धर्म की पोषक अनेक शाखा-यशा- 
लाएँ थीं बिनमें से कोई बाह्य तप पर, तो कोई ध्यान पर, तो कोई मात्र चित्त- 
शुद्धि या झसंगता पर अधिक मार देती थी। पर साम्य या समता सबका 
समान ध्येय था | 

जिस शाला ने तान्यतिद्धि मूलक अदिंसा को सिंद करने के जिए अपरिप्रह 
पर अधिक मार दिया और उसी में से झगार-एह-अन्य या अपरिमिह बंधन ऊँ 
त्याग पर अधिक भार दिया और कहा कि जब तक परिवार एवं परिग्रद का बंघन 
हो तब तक कमी पूर्ण अ्धिंसा वा पूर्ण साम्य सिद्ध नहीं हो सकता, अमण घर्म 
को वही शाखा निम्नन्थ नाम से प्रसिद्ध हुई | इसके प्रधान प्रवर्तक नेमिनाथ तथा 
पाश्वनाथ ही जान पड़ते हैं | 
बीतरागता का आपहर--- 

अहिंसा को मावना के साथ साथ तप और त्वांग की मावना अनिवार्य रूप 
से निम्रंन्थ धर्म में अय्रित तो हो ही गई थी परन्तु साधकों के मन में यह प्रश्न 
उत्नन्न हुआ कि बाह्य त्याग पर अधिक भार देने से क्‍या आत्मशुद्धि या 
साम्ब पूर्णतवा सिद्ध होना संभव है ? इसी के उत्तर में से यह विचार 
फल्षित हुआ कि राग देष आदि मज़िन इत्तियों पर विजय पाना ही मुख्य साध्य 
है। इस साध्य की सिद्धि जिस अहिंसा, जिस तप या जिस त्याग से न हो सके 
बह अहिंसा, तप या त्याग कैसा ही क्योंन हो पर आध्यात्मिक दृष्टि से अनु- 
पवोगी है । इसो विचार के प्रवर्तक 'जिन' कहज़ाने लगे | ऐसे जिन अनेक हुए 
हैं। सच्चक, बुद, गोशालक और महावीर ये सब अपनी-अपनी परम्परा में जिन 
रूप से प्रसिद्ध रहे हैँ परंतु आज जिनकायित जैंनधर्म कहने से मुज्यतया महावीर 
फे धर्म का हो बोध द्वोता है जो राग-देप के विजय पर ही मुख्यतया मार देता हैं । 


जैन धर्म का प्राण ध्र्श 


घ॒र्म विकास का इतिहास कहता है कि उत्तरोत्तर उदय में आनेवाली नई-नई धर्म 
की अवत्थाओं में उस उस धर्म की पुयनों अविरोधी अवस्थाओं का समांबेश 
अपश्य रहता दे। यही कारण है कि जेंनघर्म निर््नन्य धर्म मो है और 
बरमण घमम मी है | 
श्रमण घर्म की साम्यदृष्टि-- 

अत्र इमें देखना यह है कि अमण धर्म की प्राशभूत साम्य सावना का जैन 
यरम्परा में क्‍या स्थान है! जैन नत रूप से असिद्ध द्वादशांगी या चतरुदंश पूवं में 
« सामाइय--सामाविक' का स्थान प्रयम हैं, जो आचारांग दूत कहलाता हैं। 

जैनधर्म के अंतिम तीयंकर महावीर के आचार-विचार का सौधा और स्पष्ट 

प्रतित्रिम्ब मुख्यतया उसी सूत्र में देखने को मित्रता है। इसमें जो कुछ कह्टा गया 
है उस सब में साम्य, समता या सम॑ पर ही पूर्णतवा भार दिवा गया है। 
सामाइय” इस आाकुत या मागघी शब्द का संबंच साम्य, समता या सम से है। 
साम्बदृष्टिमूलक और साम्यदृष्टिपोषक जोजो आचार-विचार हों ये सच 
सामाइव-सामाविक रूप से जैन परम्परा में स्थान पाते हैं। जैसे ब्राह्मण परम्परा 
में संध्या एक आवश्यक कर्म है वैसे ही जेन परम्परा में मी झहस्थ और. त्यागों 
सब के लिए छः आवश्यक कर्म बतत्ञाए हैं जिनमें मुख्य सामाइय है।। अगर 
सामाइब न हो तो और कोई आवश्यक सार्थक नहीं है | ग्हस्थ या त्यागी अपने- 
अपने अधिकायनुसार जन-जब धार्मिक जीवन को स्वीकार कस्ता हे तब-तन 
वह 'करेमि संते | सामाइवँ' ऐसी प्रतिशा करता है | इसका अर्थ है कि दे मग- 
व्‌ ! मैं समता या सममाव को स्वीकार करता हूँ । इस समता का विशेष त्यही- 
करण आगे के दूसरें पद में किया गया हैं । उसमें कहा है कि मैं सावद्ययोग 
अयात्‌ पाप व्यापार का यथाशक्ति त्याग करता हूँ। 'सामाइय' की ऐसी प्रतिष्ठा 
होने के कारण सातवीं सदी के सुप्र्तिद्ध विद्वान्‌ जिनमद्रगणी क्षमाअमण ने उस 
पर विशेषावश्यक्रमाप्व नामक अति विस्तृत ग्नन्‍्थ लिखकर बतल्ाया है कि घर्म 
के अंगमूत अद्धा, ज्ञान और चारित्न वें तीनों दी तामाइय हैं । 
सच्ची बीरता के विषय में जैनधर्म, गीता और गांधीजी-- 

सांल्य, योग और मागवत जेसी अन्य परंपराओं में पूर्वकाल से साम्वदृष्टि 
की जो प्रतिष्ठा थी उप्तो का आधार लेकर भगवदगीताकार ने गीता की स्वनां 
की है। यही कारण हे कि इम गीता में स्थान-स्थान पर समदशों, साम्प, 
समता जैसे शब्दों के द्वारा साम्पदृष्टि का ही समर्थन पाते हैं। गीता और 
आचायंग की साम्य भावना मूक में एक ही है, फ़िर भी वह परंपरामेंद से 








श्स्र जैन घमं और दशन 


झन्यान्य मापनाओं के साथ मिलकर भिन्न हो गई है। अर्जुन को साम्य भावना के 
प्रबवल्ल आवेग के समय भी मैक््य जीवन स्वीकार करने से गीता रोकती दे और 
शब्नयुद्ध का आदेश करती है, जब कि आचारांग सज़ अजुन को ऐसा आदेश 
न करके यही कदेगा कि अगर तुम सचमुच क्षत्रिय वीर हो तो साम्यहष्टि आने 
पर हिसक शंख्रयुद्ध नहीं कर सकते बल्कि मैक्यजीवनपूर्नक आध्यात्मिक शत्रु के 
साथ युद्ध के द्वारा हो सच्ा क्त्रियत्व सिद्ध कर सकते हो |" इस कथन को चोतक 
मस्त-बाहबलो की कथा बेन साहित्य में प्रसिद्ध है, जिसमें कहा गया है कि सहीदर 
भरत के द्वारा उम्र प्रहार पाने के बाद बाहुबती ने जब प्रतिकार के लिए हॉस 
उठाया त्तमौ सम्रमाव कौ बृत्ति थकठ हुई | उत्त बत्ति के आवेग में बाहूअल्ी ने 
कै जीवन स्वीकार किया पर प्रतिग्रहार करके न ते मरत का अद॑ज्ञा चुकाया 
झर न उससे अपना न्यायोचित साज्वमाग लेने का सोचा । गांधीजी ने गाता 
और आचारांग आदि में पतिपादित साम्य भाव को अपने-जीवन- में यथार्थ रूप 
से विकसित किया और उसके बल पर कहा कि मानवर्संडारक युद्ध तो छोड़ों, 
पर साम्य या चित्तशुद्वि के बल पर हो अन्याय के ५तिकार का मार्स मी अहण 
करो | पुराने संन्यास यां त्यामी जीवन का ऐसा अर्थ विकास गांधोजी ने समाज में 
प्रतिष्ठित किया है | 
साम्यदष्टि और अनेकान्तवाद 

जैन परंपरा का साम्व दृष्टि पर इतना अधिक भार है कि उसने साम्प दोष 
कौ हों बराहाण परंपंसा में लब्धप्रतिष्त अह्य कहकर साम्यहट्टिपोपक सारे आचार 
विचार को जक्चचय -उभ्मचेसई कहा है, लेता कि भौंद परंपरा ने मेत्रों आदि 
भावनाओं को ब्रह्मधिद्ार कहा है | इतना हो नहीं पर धम्मपद* और शांति पर्व 
की तरह जेन प्रन्थ में मी समत्व धारण करनेवांते अमंग को ही बाद्ंक! केदकर 
भ्रमण और बाह्य के बीच का अंतर मिठने का प्रयक्ष किया है । 

साम्यदृष्टि जैंन परम्परा में मुख्यतवा दो प्रकार से व्यक्त हुई हं-२ ६) आचार में 
और (२) विचार में | जैन धर्म का बाछा-आम्यन्तर, स्वृल-यूहइ्म सेंच्रे ओचारे साम्य 
दृष्टि मूल॒क अइटला के केन्द्र के आसपास दी निर्मित हुआ है | जिस आचार 
के द्वारा अहिसा की रक्षा और पुष्टि न होती दो ऐसे किसी भी आचार को जेंन 
परमसरा मान्य नहीं रखती | यद्यपि सब धार्मिक परम्सराजओं ने अ्िता तत्त पर 
१. आचारांग ६२४-३ | 
२. आदाणु वर्ग २६! 
है. उत्तराध्ययन २५ | 


जैन धर्म का प्राण श्श्३े 


न्यूनाधिक मार दिया है पर जेन परम्परा ने उस तत्व पर जितना भार दिया है 
शोर उसे जितना व्यापक बनाया हैं, उतना मार और उतनो व्यापकता अन्य धर्म 
परम्पत में देखीं नहीं जाती | मनुष्य, पशु-पत्तों कीत-पतंग, और वनस्पति ही नहीं 
बल्कि पार्थिव जल्लीय आदि धह्मातियृक्ष्म जन्तुओं तक की हिंसा से आत्मीपम्य को 
मावना द्वाया निह््त होने के ल्लिए कहा गया है | 

विचार में साम्य दृष्टि की मावना पर जो मार दिया गया है उसी में से खने- 
कान्त इृष्टि या विभज़्यवाद का जन्म हुआ दे | केबल अपनी इृष्टि या विचार 
सरणी को ही पूर्ण अन्तिम सत्य मानकर उत्त पर झाग्रह रखना यह साम्ब इहि 
के ल्षिए घातक है | इसलिए कहा गया है कि दूसरों की दृष्टि का मी उतना हो 
आदर करना ज्ञितना अपनी दृष्टि का | यहो साम्प दंशि अनेकान्तवाद को भूमिका 
है। इस भूमिका में से ही भाषा प्रधान स्पादाद और विचारप्रधान नववाद का 
क्रमशः विकास हुआ है | यह नहीं है कि अन्यान्य परम्पराओं में अनेकान्त दृडि 
का स्थान ही न हो । मीमांसक और कपिल दर्शन के उपरांत न्याय दर्शन में भी 
अनेकान्तवाद का स्थान है। बुद्ध भग्वान्‌ का विभज्यवाद और मध्यममार्ग भी 
अनेकान्त दृष्टि के ही फल्न हैं; फिर मो जेन परम्परा ने जैंसे अहिंसा पर अत्यधिक 
मार दिया है वैसे ही उसने अनेकान्त दृष्टि पर भी अत्यंधिक मार दिया है| 
इसलिए जेन परम्परा में आचार या विचार का कोई मी विपय ऐसा नहीं है जित्त 
पर अनेकान्त दृष्टि ज्ागू न की गई हो या जो झनेकान्त दष्टि की मबांदा से बाहर 
हो। यहीं कारण है कि अन्यान्य परम्पराओं के विद्वानों ने अनेकांत दृष्टि को मानते 
हुए भी उस पर त्वतंत्र साहित्य रचा नहीं है, जेब कि जैन परम्परा के विद्वानों ने 
उसके अंगमभूत स्वाद्ाद, नयवाद आदि के बोधकू और समर्थक विपुल स्वतंत्र 
साहित्य का निर्माण किया है । 
अहिसा-- 

हिंसा से निद्वत्त होना ही अरद्िंसा है | यह विचार तंत्र तक पूरा समक में 
आ नहीं सकता जंब्र तक थह ने बतल्ाया जाएं कि हिंसा किंस को होती है तथा 
हिंसा कौन व किस कारण से करता है और उसका परिणाम क्या है। इसी 
प्रश्न को स्पष्ट सममाने की दंष्टि से मुख्यतया चार विद्याएँ जैन परम्परा में फलित 
हुई हैं-(१) आत्मविद्या (३) कर्मविद्या (३) चरिज्रविया और (४) लोककिश्या | 
इसी तरह अनेकात दृष्टि के द्वारा मुख्यतया श्रतविद्या और प्रमाण विद्या का 
निर्माण व हुआ है। इस पकार अडिसा, अनेकांत और तन्‍्मज़क विद्या्दे 
ही जैनघर्म का आण है जिस पर आगे संक्षेप में विचार किया जाता है । 


प्रात्मविद्या और उत्कान्तिबाद-- 


प्रत्येक आत्मा चाहे वह पृष्वीगत, जल्नगत या वनत्यतिगत दो या कौ८-पतंग 
पशु-पन्नी रूप हो या मानव रूप हो बह सब तास्विक दृष्टि से समान है | यही जैन 
आत्मविया का सार है| समानता के इस सैद्धान्तिक विचार को अमत्न में लाना- 
उसे बयासंभव जीवन के व्यवद्वार के प्रत्येक क्षेत्र में उतारने का अपमत्त भाव से 
प्रयल करना थद्दी अहिसा है । आत्मविद्या कहती कि यदि जीवन-व्यवह्ार में ाम्य 
का अनुमब न हो तो गआात्मसाम्य का सिद्धान्त कोर बाद मात्र हैं। समानता 
के सिद्धान्त को अमली बनाने के ल्लिए ही आचारांग सूत्र के अध्ययन में कहा 
गया हैं कि जेसे तुम ऋपने दुःख का अनुभव करते हो वैसा ही पर दुःख का झनु- 
भव करो । अर्थात्‌ अन्य के दुःख का आत्मीय हुशख रूप से संवेदन न हो तों 
अहिसा सिद्ध होना संभव नहीं | 

जैसे आत्म समानता के तात्विक विचार में से अहिंसा के आचार का सम- 
थन किया गया है वैसे दो उसी विचार में से जैन परम्पण में यह भी आध्यात्मिक 
मंतन्य फल्ित हुआ दे कि जीवगत शारीरिक, मानसिक आदि वैषम्य कितना ही 
क्यों न हो पर आगंदुक है-क्ममृज्ञक है, यास्तविक्त नहीं है। अतएतर छुद्ध से 
छुद्र अवस्था में पड़ा हुआ जीव भी कमी मानवकोटि में ण्ञा सकता हे और मानव- 
कोटिंगत जीव भी क्षुद्रतम बनस्पति अवस्था में जा सकता है,. इतना ही नहीं 
बल्कि वनस्पति जीव विकास के द्वारा मनुष्य की तरइ कमी सवा बंधनमुक्त हे 
सकता हैं। ऊँच-नीच गति या योनि का एवं स्वया मुक्ति का आधार एक मात्र 
कर्म है। जैसा कम, जैसा संस्कार या जैसी वासना वैसी ही झात्मा की अवस्था, 
पर तात्विक रूप से सब आत्माओं का त्वरूप स्वथा एक-सा है जो नैब्कर्म्य॑ अवस्या 
में पूर्ण रूप से प्रकट होता है | यही आत्मसाम्यमृूल्क उत्कान्तिवाद है | 

सांख्य, योग, बौद्ध आदि द्वेतवादी अर्हिसा समंथंक्र परम्पराओं का और 
और बातों में जैन परम्परा के साथ जो कुछ मतभेद हो पर अद्दिसा्रधान आचार 
तथा उल्कान्तिवाद के विषय में सब का पूर्ण णेकमत्य है। आत्माइेतबादो 
ओपनिषद परम्परा अहिंसा का समर्थन समानता के सिद्धान्त पर नहीं पर आद्वेत के 
सिद्धान्त पर करती है | वह कहती है कि तत्व रूप से जैसे तुम वैसे हो अन्य समी 
जीव शुद्ध ब्रक्म-एक ब्रक्करूप हैं। जो जीवों का पास्स्परिक भेद देखा जाता है वह 
वास्तवित न होकर अविद्यामूलक हे । इसलिए अन्य जीवों को अपने से अभिन्न 
दी समझना चाहिए और ऋन्‍्व के दुःख को अपना दुःख समझ कर ह्सा से 
निवृत्त झोना चाहिए | 





जैन धर्म का प्राण श्र 


देतवादी जैन आदि परम्पराओं के और अद्वेतवादी परम्परा के बींच अंतर 
केवल इतना ही है कि पहली परंपराएँ प्रत्येक जीवात्मा का वास्तविक भेद मान 
कर भी उन सब में तात्विक रूप से समानता स्वीकार करके अहिंसा का उद्बोघन 
करती है, जब कि अद्गेत परम्पण जीवात्माओं के पारत्यरिक भेद को हो मिथ्या 
मानकर उनमें तात्तिक रूप से पूर्ण अमेद मानकर उसके आधार पर अहिंसा 
का उद्बोधन करती हैं | अद्वेत परम्परा के झनुसार भिन्न-भिन्न बोनि और भिन्न 
मिन्न गतिवाले जीवों में दिखाई देनेवाले भेद का मूल अधिष्ठान एक शुद्ध 
अखंड व्क्म हैं, जब कि जैन जैसी द्ैतवांदी परम्पयाओं के झनुसार प्रत्येक जीवात्मा 
तत्व रूप से खतंत्र और शुद्ध ब्रह्म हे। एक परम्परा के अनुसार अखंड एक 
बहा में से नानाजीव की स॒ष्टि हुई हे जब कि दूसरी परम्पराओं के अनुसार चुद 
जुदे स्वतंत्र और समान अनेक शुद्ध ब्रद्या दी अनेक जीव है . द्वैवमूलक समानता 
के सिद्धान्त में से ही अद्वैतमूलक ऐक्य का सिद्धान्त क्रमशः विकसित हुआ जान 
पड़ता है परन्तु अहिंसा का आचार और आध्यात्मिक उत्कान्तियाद अद्वैतवाद में 
भी ड्वेतवाद के विचार के अनुसार ही घदायां गया है। वाद कोई भी हो पर 
अहिंसा की दृष्टि से महत्त्व की बात एक ही है कि अन्य जीवों के साथ समानता 
या अमेद का वास्तविक संवेदन होना ही अहिंसा की मावना का उद्गम है। 
कम विद्या और बंधन्मोक्ष-- 

जज तत््वतः सत्र जीवात्मा समान हैं तो फिर उनमें परस्पर वैषम्य क्यों, तथा 
एक ही जीवात्मा में काज्न मेद से वैषम्य क्‍यों ? इस अश्न के उत्तर में से ही कर्म- 
विद्या का जन्म हुआ दे | जैसा कर्म वैसी अपस्था यह मान्यता वैषम्य का स्ष्ठी- 
करण तो कर देंती है, पर साथ ही साथ यह भी कहती है कि अच्छा या बुरा 
कर्म करने एवं न करने में जीव ही स्वतंत्र है, जैसा वह चादे वैसा सत्‌ या असत्‌ 
पुरुष कर सकता है और वही अपने वर्तमान और मावी का निमांता है। कर्म 
वाद कहता है कि वर्तमान का निर्माण भूत के आधार पर और भविष्य का 
निर्माण वतंमान के आधार पर डोता है । तीनों काज् की पारत्मरिक संगति कर्मे- 
बाद प्र ही अवल्ंबित है | यही पुनजन्म के विचार का आधार है | 

वस्छुतः अज्ञन और राम-देप ही कर्म हे | अपने पराये की वात्तविक प्रतीति 
न होना अज्ञान था जैन परम्परा के अनुसार दर्शन मोह है | इसी को सांख्य, बौद्ध 
आदि अन्य परन्पराओं में अविद्या कहा है | अज्ञान-जनित इच्यनिष्ट की कल्पनाओं 
के कारण जो-जो व्त्तियाँ, वा जो-जो विकार पैदा होते हैं वही संक्षेप में राण-द्ेय 
कहे गए; हैं। यद्यपि रागद्वेष ही हिंसा के प्रेरक हैं पर वस्तुतः सब्र को 
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जड़े अज्ञानं-दइर्शन मोह या अविद्या ही -है, इसल्रिए: हिंसा की असली जड़ 
झज्ञान ही है | इस विषय में आत्मबादी सत्र प्ररपराएँ एकमत ह। 

ऊपर जो कर्म का स्वरूप बतल्ाया दे वह मैन परिमाषा में भाव कम हे और 
यह आत्मगंत संस्कार विशेष है। यह भावकर्म आत्मा के इंदंगिदे सदा वर्तमान 
ऐसे छृमातियक््म भौतिक परमाणुओं को आकृष्ट करता है और उसे विशिष्ट 
रूप आर्कित करता है विशिष्ट रूप ग्रात यह मोतिक परमाणु पुंज दी द्रव्यक्तमं या 
कांमंण शरीर कडल्लाता है जो जन्‍्मान्तर में जीन के साथ जाता है ओर स्वूल 
शरीर के निर्माण की भूमिका बनता है | ऊपर-ऊपर से देखने पर मालूम डोता 
है कि द्र्यकर्म का विचार जैन परंपत की कर्मबिद्या में हे, पर अत्व परंपशा को 
ऋर्मविद्या में वद नहीं है. परन्तु चूह््मता से देजनेवाज्ा जान सकता हे कि 
ब॒स्तुतः ऐसा नहीं है। सॉँख्ययोग, वेदान्त आदि परंफ्राओं में जन्मजन्मान्तर 
गामी सूह्म वा लिंग शरौर का वर्णन है । यह शरीर अत्तःकरण, खभिमान मन 
आदि प्रांत या मायिक तत्वों का बना हुआ माना गया है जो वात्तव में जैन 
वर्ंपरासंमत मौतिक कार्मण शरीर के डो स्थान में है । सुश्म या कार्मश शसेर 
की मूल कल्पना एक दो है| अन्तर है तो उसके वर्णन ग्रकार में और स्यूनाधिक 
दिस्तार में एवं वर्गोकरण में जो हजांरों वर्ण से जुदा-बुदा पिंचारचितन करने 
बाली परंपराओं में डना स्वाभाविक है | इस तरह इम देखते है तो आत्मवादी 
सब परंपराओं में पुनर्जन्म के कारण रूप से कर्मतत्व का स्वीकार है और जन्म- 
जन्मान्तरंगामों भौतिक शरीररूप द्व्यकर्म का भी स्वीकार है | न्याय वैशेषिक 
परंपरा जिसमें ऐसे सेश्म शरीर का कोई ल्ास स्वीकार नहीं हे उसने भी 
जन्मचस्मान्तस्गामो अगुरूप मन को स्त्रीकार करके द्रव्य कर्म के विचार को 


आपनाया हैं | 

पुनन्म और कर्म की मान्यता के वाद जब मोह की कल्पना मी तत्वचितन 
में स्थिर हुईं तब से झमी तक की च॑ध-मोज्षवादी मासतीय तत््वचितकों की आत्म- 
स्वरूप-विषयक मास्यताएँ कैसीकैसी है और उनमें विकासक्रम दी दइृंश्टि से जैन 
मन्तब्य के सारूप का क्या स्थान हे इसे समकने के लिए रुद्षेप में बंबम-क्षवादी 
मुख्य-मुख्य सभो परंपराओं के मन्तव्यों को नीचे दिया जाता है। (१) बेन 
परंपरा के अनुसार आत्मा प्रत्येक शरीर में जुदा-जुदों हैं। यह तल्वर्य शुमाशुभ 
कर्म का कर्ता और कर्म के फल-सुलल-दुःख आदि का मोक्ता हैे। वह जन्‍्नान्तर 
के समय स्थानान्तर को जाता है और स्थूल देह के खनुसार संकोच विल्तार 
धास्य कस्ता है | बंदी म॒क्ति पाता हे ओर मुक्तिकाल में सांसारिक उुछ्त-दुश्त 
शान-अरझ्न आदि शुमाशुभ कर्म आदि भावों से सर्वया छूट जाता है। 
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(२) लांज़्य ग्रोग परंय्य के अनुज्ार आत्मा भिन्‍न'मिन्‍न है पर बह कूटल्य -एवं 
ब्यापक डोने से ने कर्म का कर्ता मोक्ता जन्मान्तरगांमी, गतिंशोज्ञ है कौर न 
तो मुक्तिगामी ही हैं। उस पर॑प्ररा के अनुसार ते प्राकृत बुद्धि या अत्तःकर्ण 
ही कम का कर्ता भोक्ता जन्‍्मान्तर्गाम्ती संकोच विस्तारशीज़ ज्ञान-अज्ञान आदि 
आबों का झाम्रप ओर म॒क्तिकाल में उन-भावों से रहित है | स्ांल्य बोग 
प्रर॑ंपरा अन्त्करण के जंघमाक्ष - को ही उप्रच्यर- से पृरुष के मान लेती है। 
(३) स्वायबंशेषिक परंपरा के-अनुसार-आत्मा खनेक हैं, बह सांख्य योग की 
क्तद कूटल्थ और व्यापक माना गया हैं. फ़िर भी बड़ जैन परंपरा की तरह 
बास्तविक रूप से कत्ता, मोक्ता; चद्ध ओर सक्त मो माना गया है | (५) अद्भैंत- 
वादी वेदान्त के ज्यन॒ुसार आत्मा वास्तव में नाना नहीं पर एक ही है | वह सांख्य 
योग की तरद कृत्स्थ ओर व्यापक हे अतएव न तो वास्तव में बरद्ध है और न 
मुक्त | उसमें अत्तःकस्ण फा वधमोक्त हो उपचार से माना गया है | (५४) बौंद्मत 
के अनुसार आत्मा या चित्त नाना है; वही कतां, मोक्ता, बंध ओर निर्वाण का आजश्य 
है। पहन तो कुत्स्थ है, नव्यापकतः वष्ट केवल ज्ञानक्षणप्ररंपणा रूप है जो 
छुदय इन्द्रिय जैसे अनेक केन्द्रों में एक साथ या कप्रशः निमित्तानुसार उत्तनन व 
नष्ट होता खता है । 

ऊर्र के संक्तित्त सणन से यड स्पशतया सूचित दोता हैं कि जैन परंपरा संसत 
आत्मस्तल्प बंधमोक्ष के तत्त्चितकों की कल्पना का अनुमवमूलक पुराना रूप 
है । सांख्पययोग संमत झत्मल्वर्प उन तत्वच्तितकों की कल्तना को दूसरी चूमिका 
हैं। अद्वेतवाद संमत आत्मस्वरूप सांख्पवोग की बहुत्वविषयक कल्पना का एक- 
त्वल्प में परिमार्णनमात्र हे, जब कि स्थायवैशेषिक संमत आत्मत्वरूप जैन और 
सांख्ययोग की कल्पना का मि्रणमात्र है| बौद्ध संमत आत्मस्वरूप जैन कल्पना 
का हो तकशोंघित रूप है | 





आत्मा और कर्म के स्वरूप को जानने के वाद ही यह जाना जा सकता है कि 
आध्यात्मिक उत्कान्त म चारित्र का क्या स्थान है । मोक्षतत्वम्तिकों के अनुसार 
चारित्र का उद्देश्य आत्मा को कर्म से मुक्त करना ही हैं। चारित्र के द्वारा कम से 
मुक्ति मान लेने पर मी यह प्रश्न रहता ही है कि स्वमा् से शुद्ध ऐसे आत्मा के 
साथ पहले-पहल्ल कम का संबंध कब और क्यों हुआ या ऐसा संबंध किसने किया ! 
इसी तरद यह भी प्रश्न उपस्थित द्वोता है कि स्वमाव से शुद्ध ऐसे आत्मतत्त के 
साथ यदि किसी न किसी तस्दद:से कर्म का संबन्‍्च हुआ -माना जाए तो -चारित्र 


श्श्प जैन धर्म और दर्शन 
के द्वारा मुक्ति सिद्ध होने के वाद मी फिर कर्म संबंध क्यों नहीं होगा ! इन दो प्रश्नों 
का छत्तर आध्यात्मिक सभी चिंतकों ने छगमग एक सा ही दिया है । सांख्ययोग 
हो या वेदान्त, न्यायवेशेषिक हो या बौद इन सभी दर्शनों की तरह जैन दान 
का भी यही मंतव्य है कि कर्म और झात्मा का संबंध अनादि है क्योंकि उस 
संबंध का आदिक्षण सवंथा ज्ञानसीमा के बाइर है | सभी ने यह माना है कि आत्मा 
के साथ कर्म-अविद्या या माया का संबंध प्रवाद रूप से अनादि है फिर भी व्यक्ति 
रूप से वह संबंध सादि है क्योंकि हम सत्रका ऐसा अनुभव है कि अज्ञन और 
राग-डेघ से ही कर्मतासना की उत्तत्ति जीवन में होती रहती हे!। स्वया कर्म छूट 
जाने पर जो आत्मा का पूरा शुद्धरूप भ्रकट होता ई उसमें पुनः कम या बासना 
उत्पन्न क्यों नहीं होती इसका खुलासा तकंवादी आध्यात्मिक चिंतकों ने यों किया 
है कि आत्मा स्वमावतः शुद्धियक्षपाती हैं । शुद्धि के द्वारा चेतना आदि स्वामा- 

गुणों का पूर्ण विकास होने के वाद अज्ञान या रागद्वेष जैसे दोष जड़ से दी 
उच्छिन्न हो जाते हैं अर्थात्‌ वे प्रयलपूषक शुद्धि को प्राप्त ऐसे आत्मकल में 
झऋपना स्थान पाने के लिए सर्वथा निबंल हो जाते हैं। 

चारित्र का कार्य जीवनगत वैषपम्य के कारणों को दूर करना है, जो जैन परि- 
मापा में संबर' कहलाता है| वैषपम्ध के मूल कारण झज्ञान का निवास्ण आत्मा 
की सम्यर प्रतीति से होता हे ओर राग-द्वेष जैसे क्‍लेशों का निवारण माध्यत्व्य की 
सिद्धि से । इसलिए आन्तर चारित्र में दो हो जाते आती है। (१) आत्मजन- 

>ज्याति (२) माध्यरूय या राग-देष आदि क्लेशों का जय | ध्यान, मत, 
निवम, तप, आदि जो-जो उपाय आन्तर चारित्र के पोपक होते हैं थे ही वाह्म 
चारित्र रूप से सांधक के क्लिए उपादेय माने गए हैं | 

._ आध्यात्मिक जीवन कौ उत्कान्ति आन्तर चारित्र के विकासकरम पर अवलंबित 

है। इस विकासक्रम का गुणत्थान रूप से जैन परम्पणा में अत्वंत बिशद और 
वित्तत वशन है| आध्यात्मिक उत्कान्ति क्रम के जिजासंझों के लिए योगशाल्य- 
प्रसिद्र मघुमती आदि भूमिकाओं का, बोॉदशाल्यप्रसिद्ध सोतापन्न आदि भूमिकाओं 
का, योगवासिष्ठप्रसिद्ध अज्ञान ओर ज्ञानममिकाओं का, आजीवक-परपगप्रसिद्ध 
मंद-मम्ति आदि ममिकाओं का और जैन परंपरा प्तिद्ध गुणस्थानों का तथा योग 
दुष्ट्यों का उल्नात्मक अध्ययन बहुत स्सप्रद एज उपयोगी है, जिसका वर्णन 
यहाँ संमव नहीं | ज्लिस अन्यत्र प्रतिद्ध " लेखों से जान सकता दे । 





जाता 


१. “मास्तोय दशनोमां आध्यात्मिक विक्ातक्रमं--पुरातत्व १-पू० १४६ | 


६... जैनधर्म का पाण हर्ट 


मैं वहाँ उन चौंदह गुणल्पानों का वर्णन न करके संक्षेप में तीन भूमिकाओं 
का ही परिचय दिये देता हूँ, जिनमें-गुणृत्थानों का समावेश हो जाता है | पहली 
भूमिका है बहिरात्म, जिसमें आत्मशन या विवेकस्याति का उदय हो नहीं दोता । 
दूसरी भूमिका झ्रन्तरात्म है, जिसमें आत्मक्नन का उदय तो होता है पर राग-द्ेष 
आदि क्लेश मंद होकर भी अपना प्रभाव दिखलातें रहते हैं | तोसरी भूमिका हे 
परमात्मा | इसमें राग-देप का पूर्ण उच्छेद होकर वीतरागत्व प्रकट होता है | 


लोकबिद्या-- 


ल्लोकविदया में लोक के त्वरूप का वर्णन है। जौब-चेतन और झजीव- 
अचेतन या जड़ इन दो तत्तों का रदचार ही त्लोक है। चेतन-अचेतन दोनों 
तत्व न तो किसी के दारा कमी पैदा हुए हैं और न कभी नाश पाते हैं फिर भी 
स्वभाव से परिणामान्तर पाते झूते है। संसार काल में चेतन के ऊपर आविक 
प्रभाव डाल्ननेवाला द्रव्य एक मात्र जड़-परमागुपुंज पुदुगल है, जो नानारूप 
से चेतन के संत्रंच में आता है और उसकी शक्तियों को मर्यादित भी करता है| 
चेतन तत्व की साइजिक और मौलिक शक्तियाँ ऐसी हैं जो योग्य दिशा पाकर 
कभी ने कभी उन जड़ द्रव्यों के प्रमाव से उसे मुक्त मी कर देती हैं। जड़ और 
चेतन के पास्सरिक प्रमाव का क्षेत्र दी जोक हैं और उस ग्रमाव से छुटकारा 
पाना ही ल्लोकान्त हैं । जैन परंपरा की लोवक्षेत्र विषयक कल्पना सांख्य-योग, पुसण 
और बौद आदि परंपराओं को कल्पना से अनेक अंशों में मिल्॒ती-जुहूती है । 


जैन परंपरा न्याववैशेषिक की तरह परमाणुवादी है; सांख्ययोंग की तरह 
प्रकृतिवादी नहीं है तथापि जैन परंपरा सम्मंत परमाणु का स्वरूप सांख्य-परंप्रा 
सम्मत प्रकृति के स्वरूप के साथ जैसा मिल्लता है वैसा न्यायवैशेषिकसम्मत परमाणु 
त्वरूप के साथ नहीं मित्षता, क्योंकि जैन सम्मत परमाणु सांज्यसम्मत प्रकृति 
की तरद परिणामी है, न्यायवैशेषिक सम्मत्‌ परमाणु की तरह कृट्स्थ नहीं है | 
इसीलिए जैसे एक ही सांख्यसमत प्रकृति एप्वी, जत्न, तेज, वायु आदि अनेक 
मौतिक दृष्टियों का उपांदान बनती है वैसे ही बैन सम्मत एक ही परमाणु प्रथ्वी, 
जलन, तेज आदि नानारूप “में परिणत होता है.। जैन परंपरा न्यायवैशेषिक के 
तरह यह नहीं मानती कि पार्थिव, जक्ञीय आदि मौतिक परमाणु मत्न में ही संदा 
मित्न जातीय हैं। इसके सिवाय और मी एक अन्तर ध्यान देने योग्य है। बह 
यह कि नैनसम्मत परमाणु वैशेषिक सम्मत परमाणु की अपेज्ञा इतना अधिक 
सूक्ष्म हे कि अन्त में वह सांड्यसम्मत पकुति मैसा डी अव्यक्त जन जाता है | जैन 


ध्रे० जैन घर्म और दर्शान 


परंपरा का ऋनंत परमाशुवाद प्राचीन सांख्यसम्मत पुरुणबहुत्वानुरूप प्रकृति- 
अहुत्वभाद से दूर नहीं है | 
जैनमत ओर ईश्वर 


जैन परंपरा सांख्ययोग मीमांतक आदि परंपराओं की तरह जोक को प्रवाह 

से अनादि और झनंत ही मानतो है | वह पौराणिक या वैशेपषिक सत को तरू 
उसका सष्टिसंहार नहीं मानती - अतएब जेन परपरा में कतां संह्ता रूप से ईशबर 
जैसी ल्वतंत्र व्यक्ति का कोई स्थान ही नहीं है। मैन सिद्धांत कइता है कि प्रत्येक 
जीव अपनी-अपनी छुष्टि का आप हैं कर्ता है । उसके अनुसार तात््विक दृष्टि 
जे प्रत्येक जीव में ईश्वर माव है जो मुक्ति के समय प्रकट होता है | जिसका 
इएबर मात्र प्रकट हुआ दै वही साधारण लो॥ के स्लिए उपास्य बनता है। योग- 
शाह्न संमत ईश्वर मी मात्र उपात्य है, कर्ता संइर्ता नहीं, पर जैन और योगशास््र 
की कल्पना में अन्तर हैं। वह यह कि योगशास्त्र सम्मत ईश्वर सदा मुक्त होने 
के कास्ण अन्य पुरुषों से मिन्‍न कोटि का हैं; जब कि जैनशाह् संमत ईश्वर 
डैसा नहीं है । गैनशास्म कहता हैं कि प्रयत्न साध्य होने के कारणा इर कोई योग्य 
साधक. ईश्वरत्व लाम करता हैं और सभी मुक्त समान माव से ईश्वर रूप 
से उपास्य हैं | 








श्र॒तविद्या और प्रमाणबविद्या-- 

पुराने और झपने समय तक में ज्ञात ऐसे अन्य विचारकों के विचारों का 
तथा स्वानुमवमुज़्क अपने विचारों का सत्यत्नद्षी संग्रह ही शअ्ुतविद्या हैं। 
अतविद्या का ध्येय यह है कि सत्यत्पर्शीं किसी भी विचार या विचारतरणी की 
अवगणना या उपेज्षा न हो। इसी कारण से जैन परंपरा की भ्रुतिविद्या नव- 
नव विद्याओं के विकास के साथ विकसित होती रही है। यही कारण हैं कि 
विद्या में संग्रहनयरूप से जहाँ प्रथम सांख्यसम्मत सदद्त लिया गया वहाँ बक्मा 
हँत के विचार विकास के आद संप्रहनय रूप से अझाहँत विचार ने भी स्थान 
प्राप्त किया हैं। इसी तरह जहाँ ऋजुसूच नयरूप से प्राचीन चोद क्ुणिकवाद 

संग्रहीत हुआ हैं वहों आगे के मश्नयानी विकास के बाद कजुसूत्र नयरूप से 





१. पडदशनसमुच्चय गुणरत्नदीका-प्‌०-६६--मौलिकसांख्या दि आत्मान- 
मात्मान॑ प्रति पृथक्‌ प्रधान बदन्ति | उत्तरे तु सांख्याः स्वांत्मस्वपि एकं निस्य 
प्रधानमिति धपन्‍ताः ।! 


बैनघर्म का प्राण १३५ 


वैभाषिक, सौत्रान्तिक, विशानवाद और शल्यवाद इन चारों ग्रसिद बौद् शालाओं 
का संग्रह हुआ है। । 

अनेकान्त दुष्टि का कार्यप्रदेश इतना अधिक व्यापक हे कि इसमें मानव- 
जीबन की द्वितावह ऐसी सभी लौकिक ल्लोकोत्तर विद्याएँ अपना-अपना योग्य स्थान 
प्रात कर लेतो हैं। यहीं कारण है कि जैन धुतविद्या में लोकोत्तर विद्याओं के 
अलावा ल्लौकिक विद्याज्रों ने भी स्थान ग्रास् किया है। 

माणविद्या में पत्वक्ष, अनुमिति आदि ज्ञान के सह प्रकारों का, उनके 
साधनों का तथा उनके बलावल् का विल्तृत विवरण आता है। इसमें मी अले- 
ऋन्‍्त इष्टि का ऐसा उपयोग किया गया है कि जिससे किसों मी तत्वचितक के 
ययार्थ विचार की अवगणना या उपेद्धा नहीं होती, प्रत्युत ज्ञान और उसके साधन 
से संबंध रखनेवाले समी ज्ञान विचारों का बथावत्‌ विनियोग किया गया है। 

पहाँ तक का वणुन जैन परंपरा के ग्राणभूत अहिंसा और झनेकान्त से संबंध 
रखता है। जेसे शरीर के बिना प्राण की स्थिति असंभव है वैसे हो घर्मशरीर के 
सिवाय धर्म आण की स्थिति भी असंभव है । जैन परपरा का घमशरीर मो संघ- 
रचना, साहित्य, तीथं, मम्दिर आदि घर्मत्थान, शिल्पस्थापत्प, उपासनाविधि, 
. अयसंग्राइक मांडार आदि अनेक रूप से विद्यमान है| पद्मापे भारतीय संत्कति ही 
विरासत के अव्किल अध्ययन की दृष्टि से जैनधर्म के ऊपर सूचित अंगों का तात्विक 
एवं ऐतिहासिक वर्णन आवश्यक एवं रसप्रद मी है तथापि वह प्रत्लुत निबंध की 
' मर्यादा के बाहर है | अतण्व जिद्ञासओं को अन्य साधनों के द्वारा अपनी जिज्ञासा 
को तृत करना चाहिए। 
ईं० १६४६ ] 


जेन-संस्कृति का हृदय 


संस्कृत्ति का स्नोत-- 


संस्कृति का स्लोत नदी के ऐसे प्रवाह के समान है जो अपने प्रमवस्थान से 
अन्त तक झनेक दूसरे छोटे-्मोटे जल्न-लोतों से मिश्रित, परिवर्धित और परिवर्तित 
होकर झनेंक दूसरे मिश्रणों से भी युक्त होता रहता दे और उद्गमःस्यान में 
पाए जानेयाले रूप, स्पर्श, गन्व तथा त्वाद आादि में कुछुन-कुछ परिवतन मो 
ग्राम कर्ता रहता दे । जैन कहलाने वाली संस्कृति मी उस संल्कृति-सामात्य के 
नियम का अपवाद नहों हे । जिस संस्कृति को आज इम जैन-संल्कृति के नाम से 
किस स्वरूप में उद्‌गत हुई इसका पूरा-पूरा सही बर्णन करना इतिहास की सीमा 
के बाहर है | फिर भी उस पुरातन प्रवाह को जो और जैसा लोत हमारे सामने 
है तथा वह जिन आधघारों के. पट पर कहता चल्ला आया हैं; उस लोत तथा उन 
साधनों के ऊपर विचार केस्तें हुए इम नैन-संस्कृति का हृदय योडा-बहुत 
पहचान पाते दे | 
जैन-संस्कृति के दा रूप-- 


जैन-संस्कृति के मी, दूसरी संल्कृतियों की तरह, दो रूप हैं। एक बाह्म और 
दूसरा आन्तर | वाह्म रूप वह है जिसे उस संत्कृति के अलावा दूसरे छोग भी 
शझांख, कान आदि वाद्य इन्द्रियों से जान सकते हैं। पर संस्कृति का आन्तर स्वरूप 
ऐसा नहीं होता | क्मोंकि किसी मी संस्कृति के आत्तर त्वल्म का साज्ञात्‌ आक- 
लन तो सिफ उसी को होता है जो उसे अपने जीवन में तन्‍्मं कर ले | दूसरे 
लोग उसे जानना चाहें तो सात्षात्‌ दशन कर नहीं सकते | पर उस आन्तर 
संस्कतिमव जीवन बितानेवाले पुरुष या पुरुषों के जीवनज्यवहारों से तथा आस- 
पास के- वातावरण पर पहनेवाले उनके खसरों से वे किसी भी आन्तर संस्करति 
का अन्दाजा लगा सकते हैं। यहां छुके मुख्यतया जैन-संस्कृति के उस आन्तर 
रूप का या हृदय का ही परिचय देना हैं, जो बहुघा अम्बासजनित कल्पना तथा 
आमुमान पर ही निर्मर हे | 


जैननसंल्कृति का हृदय २३३ 
जैन-संस्कृति का बाह्य स्थरूप-- 


जैन सब्कृति के बाहरी स्वरूप में, अन्य संस्कृतियों के बाइरी स्वल्स की 
तरह अनेक वस्तुओं का समावेश होता है। शालत्र, उसको मापा, मन्दिर, उसका 
स्थापत्व, मूर्ति विधाल, उपासना के ग्रकार, उसमें काम आनेवाले उपकरण तथा 
दव्य, समाज के खानपान के नियम, उत्सव, त्यौहार झादि अनेक विध्रयों का 
जैन समाज के साय एक निराला संबन्ध है और प्रत्येक विषय ऋषना खास इति- 
हास भी रखता है | ये समो बाते आह्मसंस्कृति की अंग हैं पर यह कोई नियम 
नहीं है कि जहाँ-लहाँ और जब ये तथा ऐसे दूसरे अंग मौजूद हो वहाँ और तत 
उसका हृदय मी अवश्य होना हो चाहिए। जाह्य अ्गों के होते हुए भी कमों 
ददय नहीं रहता और बाह्य अंगों के अभाव में मी संस्कृति का हृदय संभव दै | 
इस दृष्टि को सामने रखकर बिचार करनेवाल्वा कोई भो व्यक्ति मलौंमोति समझ 
सकेगा कि जैन-संल्कृति का हृदय, जिसका वर्णन मैं वहाँ करने जा रहा हूँ वह 
केवल नैन समाजजात और जैन कहलत्ञाने वाले व्यक्तियों में ही संमव द्दे ऐसी 
कोई बात नहीं है। सामान्य लोग जिन्हें जैन समभते है, या जो अपने को जैन 
कहते हैं, उनमें अगर आन्तरिक योग्यता न हो तो वह हृदय संमंत नहीं और जैन 
नहीं कहलाने वाले व्यक्तियों में मी अगर बास्तपिक बोग्यता हो तो वह इृदय 
संभव है। इस तरह जब संतल्‍्कृति का बाह्य रूप समाज तक ही धीमित होने के 
कारण अन्य समाज में सुल्लम नहीं होता तब संस्कृति का हृदय उस समाज के 
प्रन॒ुयावियों की तरह इतर समाज के अनुवाबियों में भी संभव दोता है । सच 
तो यह है कि संस्कृति का दृदय या उसकी आत्मा इतनी व्यापक और स्क्तन्त 
होती है कि उसे देश, काज्न, जात-पांत, माषा और रीति-रव्म आदि न तो सोमित 
कर सकते हैं और न अपने साथ बाँघ सकते हैं । 


जैन-संस्कृति का हृदय--निकततेक त्तेक धर्मं-- 


अन्र प्रश्न यह है कि जैन-संस्क्रति का हृदय क्या चीज है ? इसका संद्धित 
जवाब तो बही है कि निवत््तक चर्म जैन संस्कृति की आत्मा है। जो धर्म निदरत्त 
कराने वाला अर्थात्‌ पुन्जन्म के चक्र का नाश कराने वाला हो या उस निद्ृत्ति 
के साधन रूप से जिंस धर्म का झ्ाविमांव, विकात और प्रचार हुआ हो वह निय 
तक घर्म कहल्लाता है। इसका असली अं सममने के लिए हमें प्राचीन फिन्सु 
समकालीन इतर घमं॑स्वरूपों के बारे में थोड़ा सा विचार करना होगा । 


श्३्ड जैन धमे और दर्शन 
धर्मों का बर्गीकरश-- 


इस समय जितने भी घर्म दुनियां में जीवित हैं या जिनका थोडा-बहुत 
इतिहास मिल्नता है, उन सब के आन्तरिक स्वरूप का अगर वर्गीकरण किया जाये 
तो बह मुख्यतया तीन मार्गों में विभाजित होता है. । 
१--पहल्ा वह है, जो मौजूदा जन्म का ही विचार करता है | 
२--दूसरा वह है जो मौजूदा जन्म के झजल्लावा जन्मान्तर का भौं विचार 
करता हैं| 
३--तीसर वह है जो जन्म-जन्मान्तरं के उपरान्त उसके नाश का या उन्लेंद 
का भी विचार करता हैं | 
अनात्मवाद-- 


आज की तरह बहुंत पुराने समय में मी ऐसे विचारक ज्ञोग ये जो वतमान 
जीवन में प्रात होनेवाले सुख से उसतपार किसी अन्य सुल की कल्पना से न तो 
प्रेरित होते पे रन उसके साधनों की खोज में समय किताना ठीक सममते 
यें। उनका ध्येय वेतमान जीबन का सुक्त-भोग ही था | और वे इसी ध्येय की 
पूर्ति के लिए सब्र साधन जुगतें थे । ये सममते थे कि हम जो छू डे बह इसी 
जन्म तक हैं और मृत्यु के बाद हम फिर जन्म ले नहीं सकते | बहुत हुआ तो 
हमारे पुनज॑न्म का अर्थ हमारों सन्‍्तति का चालू रहना है। अतएव इम जो अच्छा 
करंगें उछका एज इस जन्म के बाद भोंगने के बास्ते इमें उत्तननः होना नहीं 
है| हमारे किये फा फल हमारे सत्तान या हमारा समाज भोग सकता है । इसे 
एुनजन्म कइना हों तो हमें कोई आपत्ति नहीं | ऐसा विचार करनेवाले वर्ग को 
इमारे प्राचीनतम शाह्न्रों में भी झनात्मवादी या नात्तिक कहा गया है वहीं वर्ग 
कमी आगे जाकर चार्वांक कइलाने छगा । इस वर्ग की दृप्दि में साध्य-युरुषा्थ 
एक मात्र काम अर्थात्‌ सुखन-मोग हो हैं। उसके साघन रूप से वह चर्ग घर्म की 
कल्पना नहीं करता या घममं नाम से तरह-तरड के विधि-विधानों पर विचार नहीं 
करता | अतणव इस वर्ग को एक मात्र कामयुरुषार्थों था बहुत हुआ तो काम और 
अर्थ उमयपुरुषायों कद सकते हैं| 
प्रवतक-पर्म-- 

दूसरा विचारक वर्ग शारीरिक जीवनंगत मुस्त को साब्य तो मानता है पर बह 
मानता है कि बैसा मौजूदा जन्म में सुल् सम्भेव है वैसे ही ग्रा्ी मर कर फिर 
पुनर्जन्म प्रश्णश करता हे और इस तरह जन्मजन्‍्मान्तर में शारोरिकसानसिक सूत्रों 





जैन-संत्कृति का हृदय श्र 
के प्रकषअपकर्ष को ४ खला चलन रही है । जैसे इस जन्म में वैसे ही जन्मान्तर 
में भो इसमें सुखी होना हो, या अधिक सुख पाना हो, तो इसके वास्ते हमें घममों 
नुष्ठान भी करना होगा। अ्थोपार्भन आदि साधन वर्तमान जन्म में उपकास्क 
भले ही हो पर जन्मान्तर के उच्च और उच्चतर मुख के लिए हमें धर्मानुष्ठान 
अवश्य करना होगा । ऐसी विचार-सरणी वाले लोग तरह-तरह के घमानुष्ठान 
करते थे और उसके द्वारा परलोक तथा लोकान्तर के उच्च सुल पाने की भ्रद्धा 
भी रखते थे। यह वर्ग आत्मवादी और पुनर्जन्मवादी तो है ही पर उसकी कल्पना 
जन्म-जन्मान्तर में अधिकाधिक सुख पाने की तथा पाप्त सुन को झधिक-से-अधिक 
समय तक स्थिर रखने को होने से उसके धर्मानुष्ठानों को प्रवर्तक-घर्म॑ कहा गया 
है। प्रवततक धर्म का संत्तेप में सार यह है कि जो और मैसी समाज व्यवस्था हो 
उसे इस तरह नियम और कर्तव्य-बद बनाना कि जिससे समाज का प्रत्येक सम्य 
अपनी-अपनी त्थिति और कद्चा में सुख लाम करे और साथ ही ऐसे जन्मान्तर 
' को तैयारी करे कि जिससे दूसरे जन्म में मी वह वर्तमान जन्म की ओगेज्ञा अधिक 
ओर स्थायी सुख पा सके | प्रवतंक-धर्म का उद्देश्य समाज व्यवस्था के साय-सांय 
जन्मान्तर का सुघार करना है, न कि जन्मान्तर का उच्छेद | प्रवर्तक-धर्म के अनु- 
सार काम, अर्थ और धर्म, तीन पुरुणार्थ हैं। उसमें मोक्ष नामक चौंथे पुरुषार्थ 
की कोई कल्पना नहीं है। प्राचीन ईरानी आाय॑ जो अवस्ता को धर्मप्रन्थ मानते दे 
और प्राचीन वैदिक आर्य जो मन्त्र और ब्राह्मणरूप वेद माग को ही मानते 
थे, ये सब उक्त प्रवर्तकधर्म के अनुयायी हैं। आगे जाकर वैदिक दर्शनों में जे 
मौमांसादशन नाम से कर्मकाणड़ी दर्शन प्रसिद्व हुआ वह प्रचर्तक-घर्म का 
जीवित रूप है | 
निजर्तक घर्मं-- ह 


निव्रतंक-घर्म ऊपर सू चित प्रवर्तक-घर्म का बिलकुल्ष क्रोधी है | जो विचारक 
इस ज्ञोक के उपरान्त लोकान्तर और जन्मान्तर मानने के साथ-साथ उस जन्मचकऋ 
को धारण करनेवाज्ञी आत्मा को प्रवतंक-धर्म-वादियों की तरद तो मानते हो थे; पर 
साथ ही बे जन्‍्मान्तर में प्राप्य उच्च, उच्चतर और चिरत्थायों सुस्त से सन्तुष्ट 
न थे | उनकी दृष्टि यह थी कि इस जन्म या जन्‍्मान्तर में कितना हो ऊँचा सुख 
क्यों न मिले, वह कितने ही दीर्घ काल तक क्यों न स्थिर रहे पर खगर वह सल 
कमी न कभी नाश पानेवाला हैं तो फिर वह उच्च और चिरत्यापी सुख भी अंत 
में निकृष्ट सुख की कोटि का होने से उपादेय दो नहीं सकता | थे ज्लोग ऐसे किसी 
सुल की लोज में थे जो एक बार प्राप्त होने के बाद कमी नष्ट न हो | इस खोज की 





१३६ जैन धर्म और दशन 


सूझ ने उन्हें मोक्ष पुरुषार्थ मानने के लिए बाधित किया । वे मानने ज्गे कि एक 
ऐसी मी झात्मा की स्थिति संमव है जिसे पाने के जाद फिर कमी जन्म-जन्मान्तर 
या देह-धारण करना नहों पड़ता । वे आत्मा को उस स्थिति को मोत्ष यां ऋन्‍्म 
निवृत्ति कहते ये | पवतक सर्मानुयायी जिन उच्च और उच्चतर धार्मिक अनुष्ठानों 
से इस ल्लोक तथा परल्लोक के उत्कृष्ट मुखों के लिए प्रवत्न करते थे उन घार्मिक 
ग्रनुष्ठानों को निवतक-धर्मानुयायी अपने साध्य मोक्ष बा निदृत्ति के लिए न केवल 
, अपयांत ही समभते बल्कि ये उन्हें मोज्ष पाने में बाघक समभंकर उन सब्र 
धार्मिक अनुष्ठानों को आत्वन्तिक देव बतज्लातें ये | उद्देश्य और दृष्टि में पूव- 
पश्चिम जितना अन्तर होने से प्रव्तक-धर्मानुयायियों के लिए जो <पादेव बड़ी 
निवतंक-घम्मानुयाबियों के लिए देय बन गया । बरद्मपि मोद्ध के लिए प्रबर्तक-पम 
बाघक माना गया पर साथ ही मोक्ृवादियों को अपने साध्य सोकछ-पुरुषायं के 
उपाय रूप से किसी सुनिश्चित मार्ग की खोज करना भी झनिवाय रूस से आछ्त 
था | इस खोज को सूक ने उन्हें एक ऐसा मार्ग, एक ऐसा उपाय सुम्मायां जो 
किसी बाहरी साधन पर निर्मर न था | बह एक सात्र साधक की अपनी विचार- 
शुद्धि और वतन शुद्धि पर अवलंक्ति था | वहाँ विचार और बतन की आ्यन्तिक 
शुदि का मार्ग निवर्तक धर्म के नाम से या मोछ-मार्ग के नाम से प्रसिद्ध हुआ | 
हम भारतीय संस्कृति के विचित्र और विविधि ताने-वाने की जांच करते ई 
तब इमें स्ष्ट रूप से दिखाई देता है कि मारतीय आत्मंचादी दशनों में कर्मकास्डी 
मीमांसक के अल्लावा समी निवतक घमंबादी हैं। अवैदिक भाने जानेवाले बौद्ध 
और बैन दशन की संत्कृति तो मूल में निवर्तक-धर्म स्वरूप है ही पर बेदिक , 
सममे जानेवाले न्याय-वेशेषिक, सांख्य-योग तथा औपनिपद दर्शन की आत्मा 
भी निवर्तक-धर्म पर ही प्रतिष्ठित हे। वैदिक हो या अमवैदिक ये समी निवर्ंक-घम 
प्रवर्तकन्थर्म को या यज्ञयागादि झनुष्ठानों को अन्त में हेव ही अतलाते हैं। 
और वे समी सम्यक्ञान या आत्मक्षान को तथा आत्म-जानमूलक अनासक्त 
जीवन ब्यवह्वार को उपादेय मानते हैं। एवं उतती के द्वारा पनजन्म के चक्र से 
छुट्टी पाना संमव उतक़ाते है । 


समाजगामी प्रवर्तक-धर्म-- 





ऊपर छूचित किया जा चुका है कि प्रवर्तक-घर्म समाजगामी था ॥ इतका 
मतलब यह या कि प्रत्येक व्यक्ति समाज में झकर ही सामाजिक कंतंव्य जो 
ऐड्रिक जीवन से संबन्ध रखते हैं और घार्भिक कतन्य जो पारलोकिक जीवन से 
संबनन्‍्च रखते हैं, उनका पालन करे | प्रत्येक व्यक्ति जन्म से ही काप्रि-क्म 
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अर्थात्‌ विद्याध्यन आदि, पितऋण अर्थात्‌ संतति-जननादि और देव-कऋण अर्याद 
यज्यागादि बन्धनों से आबद है । व्वक्ति को सामाजिक और धार्मिक कर्तव्यों 
का पालन करके अपनी कृपण इच्छा का संशोधन करना इष्ट है । पर उत्तका 
निर्मल नाश करना नं शक््य और न॑ इष्ट | प्रवर्तक घर्म के अनुसार प्रत्येक 
व्यक्ति के लिए ग॒स्थाश्मम जरूरी है उसे ज्ञांथ कर कोई विकास कर नहीं सकता । 
व्यक्तिगामी निवतंक-धमं-- 

निवर्तक धर्म व्यक्तिगामी है| वह आत्मसाक्षात्कार की उत्कृष्ठ वृत्ति में से 
उत्तन्न होने के कारण जिज्ञासु कों आत्म तत्व है या नहीं, हैं तो वह कैसा हैः 
उसका अन्य के साथ कैसा संबंध है, उसका साद्ात्कार संमव है तो किल-किन 
उपायों से संमव है, इत्यादि प्रश्नों की ओर प्रेरित करता है । ये प्रश्न ऐसे नहीं 
है कि जो एकान्त-चिन्तन, ध्यान, तप और असंगतापूर्ण जीवन के लिवाब 
सुलमक सके | ऐसा सन्‍चा जीवन खास व्यक्तियों के क्षिए ही संभव हो सकता 
है | उसका समाजगामी होना संमव नहीं | इस कास्ण प्रवर्तक-चर्म की अपेद्ा 
निबरतंक-धर्म का क्षेत्र शुरू में बहुत परिमित रहा | निवर्तक-घर्म के लिए. ग्रद- 
स्थाक्षम का घंधन था ही नहीं | बह शहस्था्षम बिना किये मी व्यक्ति को 
सर्वत्याग की अनुमति देता है | क्योंकि उसका आधार इच्छा का संशोधन नहीं 
पर उसका निरोध है । झतएव॒ प्रवर्तक-चर्म समस्त सामाजिक और धार्मिक 
क॒तंत्यों से बद्ध होने की बात नहीं मानता । उसके झनुसार व्यक्ति के किए. मुल्य 
कर्तव्य पक ही है और बह यह कि जिस तरंह हो आत्मसाक्वात्कार का और उसमें 
रुकावट डालने वाली इच्छा के नाश का ग्रयत्न करे। 
निवंक-धर्म का प्रभाव व विकास-- 

जान पड़ता है इस देश में जब - प्रवर्तक चर्मान॒यायी वैंदिंक आये पहले- 
पहल आए तब मी कहीं न कंदी इस देश में निवर्तक-पर्म एक या दूसरे रूप में 
प्चल्लित था| शुरू में इन दो घर्म संस्थाओं के विचारों में पर्यात संघर्ष रहा पर 
निवरतंक-धर्म के इनेसगिने सच्चे आनुगामियों की तपस्या, ध्यानअयाल्री और 
असंगचर्या का साधारण जनता पर जो प्रभाव धीरेंचीरे बढ़ रहा या उसने 
प्रवर्तक धर्म के कुछ अनुगामिआओं को भौ अपनी ओर खाँचा और निवर्तक-चर्म 
की संस्थाओं का अनेक रूप में विकास होना शुरू हुआ | इसका मसावकारी 
फल्न अन्त में यह हुआ कि प्रवर्तक-घर्म के आधार रूप जो बह्मचय और ग्रइस्थ 
दो झाञ्म माने जाते ये उनके स्थान में प्रव्तकधर्म के पुरस्कर्ताओं ने पहले 
तो वानप्रस्य सह्तित तीन और पीछे संत्वास सद्वित चार आाज्मों को जीवन में 
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स्थान दिया | निवर्तक-धर्म की अनेक संत्थाओं के कढ़ते हुए जनव्यापी ग्रमाव के 
कारण अन्त में तो वहाँ तक अवतंक घर्मान॒ुयायी ब्राद्मणों ने विधान मान किया 
कि ग्रहस्थाश्रम के बाद जैसे संन्यास न्यायप्रात है वैसे ही झगर तीज वैराम्य द्द 
तो ग्इस्थाअम बिना किये मी सीधे ही ब्रद्गाचर्याअम से प्रवम्थामार्ग न्यायप्रापत 
है। इस तरह जो प्रवर्तक-घर्म का जीवन में समन्वय स्थिर हुआ उसका फत्ष हमत 
शशंनिक साहित्य और प्रजाजीवन में आज मी देखते ड। 


समन्वय आर संघपरण-- 


जो तत्वज्ञ ऋषि ग्रत्न॒तंक-घर्म के अनुयायी जाह्मणों के वंशज होकर मो निव- 
_ को पूरे तौर से अपना चुके थे उन्होंने चिन्तन और जीवन में निवरतंक- 
धम का मइल्‍्त् व्यक्त किया। फिर भी उन्होंने अपनी वैजिक संपत्ति रूप प्रवे्क- 
धर्म और उसके आधारभूत वेदों का प्रामाय्य मान्य ? सा। न्याववैशेषिक दर्शन 
के और औपनिषद दर्शन के आशय द्रष्टा ऐसे ही तत्वज्ञ ऋषि यें। निवर्तकलर्म 
के कोई कोई पुरस्कर्ता ऐसे मी हुए कि जिन्ोंने तप, व्यान और आत्मंसाचात्कार 
के बांघक कियाकांद का तो आत्वोतेक विशेघ किया पर उत कियाकाश्ड कौ 
आधारभूत अति का सर्वथा विरोध नहीं किया | 'ऐसे व्यक्तियों में सांख्य द्शान के 
आदि पुरुष कपिल आदि ऋषि थे। यही कारण है कि मूल में सांख्य-योंग दर्रन 
प्रवरतक धर्म का विरोधी होने पर भी अत्त में वेंदिक दर्शनों में समा गया । 
समन्वय को ऐसी पक्रिया हस देश में शताब्दियों तक चली। फिर कुल्लु 
ऐसे आत्यन्तिकबादी दोनों घमों में होते रहे कि वे अऋने-आअरने प्रवर्तेक था निव- 
तेक-धर्म के अज्ञावा वूसरे पक्ष को न मानते ये, और न युक्त अंतलाते थे । मगवान 
महावीर ओर बुद्ध के पढले भी ऐसे अनेक निवर्तक-धर्म के पुरत्क्तां हुए हैं। फिर 
भी मह्त्रीर और बुद के समय में तो इस देश में निवर्तक-घर्म की पोषक ऐसी 
अनेक संस्थाएं थों और दूसरी अनेक ऐसी नई पैदा हो रही थी कि जो मकर्तंक- 
धर्म का उम्रता से विशेष करती थीं । अत तक नोच से ऊँच तक के वर्गों में निब 
तंक-धर्म की छावा में विकास पानेवाले विविध तंपोनुश्तान, बिविध व्यान-मार्ग और 
नानाविध त्यागमय आचारों का इतना अधिक प्रभाव फैलने लगा था कि फिर 
एक बार महावीर और बुद्ध के समय में प्रवर्तक और निवत्तकवर्म के बीच 
प्रवल्ल विरोध की लदर उठी जिश्रका सबूत हम जैन-बौद्ध वाइ्मय तथा समकालीन 
हाय वाह्मय में पाते हैं। तथागत बुद्ध ऐसे पक्त्॒ विचारक और इृढ़ ये कि 
जिन्होंने किसी मी तरह से अपने निवर्तक-चर्म में प्रवर्तकर्थर्म के आचारमृत 
मन्तत्यों और शास्त्रों को आश्रय नहीं दिया। दीघ॑ तपल्ली महावीर मी ऐसे ही 
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कट्टर निवर्तक-घर्मी यें। अतएव इम देखते हैं कि पहिले से झाज तक जैन और 
बौद्ध सम्प्रदाय में अनेक वेदानुयायी विदान्‌ ब्राक्षण दीक्षित हुए. फिर भी उन्होंने 
ग्ैन और बौद बाइमय में वेद के आरमाण्य स्थापन का न कोई प्रयत्त किया और 
न किसी बाह्मणगन्यविह्षित यज्ञयागांदि कमंकाय्ड को मात्य रखा | 


निरतक-घर्म के मन्‍्तव्य और आच्ार-- 


शताब्दियों ही नहीं बल्कि सहलाब्दि पहले से लेकर जो धीरे-घीरे निवत्रक 
परम के अन्ञयत्यज्ञ रूप से अनेक मन्तत्यों और आचारों का महावीस-वुद पक 
के समय में विकास हो चुका था वे संत्षेप में ये हैं:---.१--आत्मशुद्धि दी जीवन 
का मुख्य उद्देश्य है, न कि ऐेडिक या पारलौकिक किसी भी पद का मई | ९7” 
इस उद्देश्त की पूर्ति में बाधक आध्यात्मिक मोह, अविदा ओर तज्जन्य तृल्या के 
मूलोच्छेद करना । ३--इसके लिए. आध्यत्मिक शान और उसके द्वास सारे 
जीवन व्यवहार फो पूर्ण निल्तृषण बनाना | इसके वास्ते शारीरिक, सांससिक; 
वाचिक, विविध तपस्याओं का तथा नाना प्रकार के ब्यान, योग-मार्ग का अनु 
सरण और तीन चार या पाँच महात्रतों का याज्जीव्न अनुष्ठान | ४--किसी भो 
आध्यात्मिक अनुभव वाले मनुष्य के द्वारा किसी मी भाषा में कहे गये आच्चाः 
त्मिक वर्णन वाले वचनों को ही प्रमाण रूप से मानना, न कि ईश्वरीय सा ऋपो- 
दणेय रूप से स्वीकृत किसी खास भाषा में रचित ग्रन्थों को । ५--ेस्क्ता और 
गुरुपद को कसौंटी एंक मात्र जीवन कौ आध्यात्मिक शुद्धि,न कि जस्मसिद्ध 
वर्णबिशेष | इस दृष्टि से स्लीं और शूद्र तक का घर्मांधिकार उतना दी है. जितना 
एक बाह्षंण और कत्रिय पुरुष का। 5इ--मद्यमांत आदि का भ्रार्मिक और 
सामाजिक जीवन में नियेध। ये तथा इनके जैसे लक्षण जो अवर्तकघर्म के 
आचारों और विचारों से जुदा पड़ते ये थे देश में जड़ जमा चुके ये और दिन- 
कदिन विशेष चल पकड़ते जाते ये | 
निप्नन्च-सम्पदाय-- 


कमोवेश उक्त लक्षणों को धारण करनेवाली अनेक सस्याञ्ओं और सम्प्र- 

दावों में एक ऐला पुराना निवर्तकचर्मों सम्पदाय था जो भद्दाबीर के पद्लिले 
बहुत शताब्दियों से अपने स्स् दक्क से विकास कुरता जा रहा था। उसी सम्प- 
“दाय में पढ़िले नामिनन्दन ऋबमदेब, यदुनन्‍्दन नेमिनाथ ओर काशोराजपुत्र 
पाश्यनाथ हो चुके थे, कराये उत्त सम्पदाय में मान्य पुरुष बन चुके थे| उत्त 
सम्प्रदाय के समव-समय पर अनेक नाम प्रसिद रहे | यति, मिक्तु, म॒नि, अनगरार, 
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अमण आदि जैसे नाम तो उस्त सम्पदाय के लिए व्यवह्वत होते ये पर लग 
दी तपस्वी महावीर उस सम्प्रदाय के मुलिया बने तब सम्मकतः वह सम्प्रदाय 
निर्नन्थ नाम से विशेष प्रसिद्ध हुआ | वद्यपि निवर्तक-घर्मानुयायी पत्यों में ऊँची 
आध्यात्मिक भूमिका पर पहुँचे हुए व्यक्ति के वास्ते 'ज़िनां शब्द सावारण 
रूप से ग्रयुक्त होता था। फ़िर भी मगवान्‌ महावीर के समय में और उनके 
कुछ समय बाद तक भी मद्रावीर का अनुयावी साधु या ग्हस्थ वर्ग “जैन! 
( जिनान॒यायी ) नाम से व्यक्त नहीं होता था। आज जेन शब्द से मद्दावीर- 
पोषित सम्प्रदाय के "त्यागी! “ग्रहस्थ/ सभी अनुयागियों का जो बोध होता है 
इसके लिए पहिले “निम्गंथ' और “समणोवासग' आदि जैसे शब्द व्यवहृत 





होते थे | 


इस निग्नन्थ या जैन सम्पदाय में ऊपर सूचित निदृत्ति-धर्म के सब लक्षण 
बहुधा थे ही पर इसमें कपभ आदि पूर्वकालीन त्यागी महापुरुषों के द्वारा तथा 
अत्त में ज्ञातपुत्र महावोर के द्वारा विचार और आचास्गत ऐसी छोटी-बड़ी अनेक 
विशेषताएँ आई थोंव स्थिर हो गई थीं कि जिनसे शातपुत्रमहावीर पोफित॑ 
यह सम्पदाय दूसरे निवृत्तिगामी सम्प्रदायों से खास जुदा रूप धारण किये हुए 
या | यहाँ तक कि यह जैन सम्प्रदाय बौद्ध सम्प्रदाय से भी खास फेक रंखता थां। 
मद्दावीर और बुद्ध न केवल समकालीन दही थे चल्कि वे बहुधा एक ही प्रदेश 
में वित्ररने वाले तथा समांन और समकक्ष अनुयायिश्लों को एक ही भाजा में 
पोषित और बुद्धसंचालित सम्पदायों में शुरू से ही खास अन्तर रहा जो शञातव्य 
है। बौंद सम्पदाव बुद्ध को ही आदर्श रूप से पूजता है तथा बुद्ध के ही उपदेशों 
का आदर करता है जब कि जैन सम्यदाय महावीर आदि को इष्ट देव मानकर 
उन्हों के बचनों को मान्य रखता है। बौद्ध चित्तशुद्धि के लिए ध्यान झोर 
मानसिक संयम पर जितना जोर देते हैं उतना जोर बाह्य तप और देहदमन 
पर नहीं। जैन ध्यान और मानसिक संयम के अलावा देशेदमन पर मी अधिक 
जोर देते रदें | बुद्ध का जीवन जितना ज्ञोंकों में हिलने-मिल्ञनेवाला तथा उनके 
उपदेश जितने अधिक सोपेक्षादे लोकसेवागामी दें वेसा महाथीर का जीवन 
तथा उपदेश नहीं है। बौद्ध अनंगार की आध्यचर्यां उतनी नियन्त्रित नहीं रही 
जितनी जैन अनगारों की । इसके सिवाय और भी अनेक विशेषताएँ हैं जिनके 
कारण बौद्ध सम्प्दाव भारत के समुद्र और परव॑तों की सीमा लांघकर उस पुराने 
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समय में भी ग्रनेक मिनन-मिन्‍्न भाषा-माषी, सम्य-असम्य जातियों में दूर-दर तक 
फैला और करोड़ों अमारतियों ने भी बौद्ध आचार-विचार को अपने-अपने दंग से 
अपनी-अपनी भाषा में उतारा व अपनाया जब कि जैन सम्पदाय के विषय में 
ऐसा नहीं हुआ | 
बचे मैन संग्रदाय ने भारत के बाहर स्थान नहीं जमाया फिर भी वह 
मारत के दूरवतों सब मागों में घीरेंघौरे न केवल फेल ही गया बल्कि 
अपनी कुछ खास विशेषताओं की छाप प्रायः मारत के सभी भागों पर थोड़ी 
अहुत जरूर डाजली। जैसे-जैसे जैन संप्रदाव पूर्व से उत्तर और पश्चिम तथा 
दक्षिण की ओर फैलता गया वैसे-वैसे उस प्रवतक-बम वाले तथा निजृत्तियंथी 
झन्य संप्रदोयों के साथ थोडे-बहुत संघर्ष में मी आना पड़ा | इस संघर्ष में कमी 
तो जैन झाचार-विचारों का असर दूसरे संप्रदायों पर पंड़ा और कमी दुसरे 
संप्रदायों के आचार-विचारों का असर जैन संप्रदाय पर भी पड़ा | यह क्रिया 
किसी एक ही समय में या एक ही प्रदेश में किसी एक ही व्यक्ति के द्वारा संपन्‍न 
नहीं हुईें। बल्कि दृश्य-अदृश्यी रूप में हजारों वर्ष तक चलती रही और आज 
मों चालू है। पर झन्त में जैन संप्रदाय और इूसरें मारतीय-अमास्तोय 
समी घंमसंग्रदावों का स्थायी, सहिषणुतापूर्ण समन्वय तिद्ध हों गया है जैसे 
कि एक कुटम्ब के भाइयों में होकर रहता है। इस पीड़ियों के समन्वय के 
कास्ण साधारण लोग यह जान हो नहीं सकते कि उसके घार्मि आचार-विच्ार 
की कौन-सी बात मौक्षिक है और कौन-सी दूसरों के संसर्ग का परिणाम है। 
जन आचार-पिंचार का जो अतर दसरों पर पड़ा हे उसका दिग्दशन करने के 
पढ़िले दूसरे संप्रदायों के आचार-विचार का जैन-माग पर जो असर पड़ा है 
उसे संक्षेप में बत्ञाना ठीक होगा जिससे कि जैन संस्कृति का हाद सस्ल्ता से 
सममभा जा तके | 


अन्य संप्रदायों का जेन-संस्कृति पर प्रमाव-- 

इन्द्र, बरुण आदि स्वगाँय देव-देवियों की स्तुति, उपासना के स्थान में जैनों 
का आदर्श है निष्कलंक मन॒ष्य कौ उपासना। पर जैन आत्ार-विचार में 
बहिष्कृत देव देवियाँ, पुनः गौण रूप से दी सही; ल्तुतिं-यार्थना द्वारा घुस ही गई, 
जिसका कि जैन संल्कृति के उद्देश्य के खाय कोई भी मेंत्ञ नहीं हैं । जैन-परंपरा 
ने उपासना में पततीक रूए से मनुष्य मूर्ति को स्थान तो दिया, जो कि उसके 
उद्देश्य फे साथ संगत है, पर साथ दी उसके आसपास श्रृंगार व आडम्बर का 
इतना संभार आ गया जो कि नित्ति के क्क््य के साथ बिल्कुल असंगत है।. 


श्डरर जैन धर्म और दशन 


स्वी और शूद्र को आध्यात्मिक समानता के नाते ऊँचा उठाने का तथा समाज 
में सम्मान व स्थान दिलाने का जो जैन संघ्कृति का उद्देश्य रहा वह यहाँ तर 
लुप्त हों गया कि न केवल्ल उसने शूद्धों को अपनाने की किया हो बन्द कर दी 
बल्कि उसने ब्राक्षण-धर्म-प्रसिद जाति की दीवारें भी खड़ी कीं । यहाँ तक कि 
जहाँ बाक्षण-रंपरा का प्राघान्य झा वहाँ तो उसने अपने घेरे में से मो श॒द्भ 
कइल्ानें बाले ल्लोगों को अजैन कइकर बाइर कर दिया -और शुरू में जैन-संकृठि 
जिस जातिन्मेद का विरोध करने में गौरव सममती थी उसने दक्षिय जैसे देशों 
में नए जाति-भेंद की दश्टि कर दी तथा स्तवियों को पूर्ण आध्यात्मिक: योस्पता के 
लिये असमर्थ करार दियां जो कि स्पष्टताः कट्टर बआाह्मण॒-परंपरा का ही असर है। 
मन्त्र ज्योतिष आदि विद्याएं बिनंका गैत्त संत्कृति के घ्येब के साम कोई संबन्ध 
नहीं वे मी जैन संस्कृति में आईं | इतना-ही नहीं वल्कि आध्यात्मिक जीवन 
स्वीकार करनेवाले अनगारों तक ने उन विद्याओं को अपनाया | जिन यज्ञोपबीत 
आदि संस्कारों का मूल में जैन संस्कृति के साथ कोई संबन्ध न या वे दी दक्षिण 
हिन्दुत्तान में मच्यकाल में जैन-संस्कृति का एक ब्ंग बन गए और इसके बल्िए 
जाक्षण-परंपरा की तरह जैन-परंपरा में मी एक पुरोहित वर्ग कायम हो गया | 
वज्ञयागादिं की ठोक नकत्न करने वाले कियाकाणड प्रतिष्ठा आदि विधियों में आ 
गए.। ये तथा ऐसी दूसरी अनेक छोटी-मोटी बातें इसलिए घटों छि नेन-संस्कृत्ि 
को उन सावारुण अनुयायियों की रक्षा करनी थी नो कि दूसरे विरोधी सम्पदायों 
में से आकर उसमें शरीक होते ये, या दूसरे तम्पदायों के आचार-बिचारों से 
अपने को कचा न सकते ये | अर हम थोड़े में यह मी देखेंगे कि जैन-संस्कृति 
का दूसरों पर क्‍या खास झत्तर पड़ा | 


जैंन-संस्कृति का प्रभाव-- 

वो तो सिद्धान्ततः सर्वभूतदया को समी मानते हैं पर प्राणिरक्षा के ऊपर 
जितना जोर जेन-परंपरा ने दिया, जितनी लगन में उसने इस विषय में काम 
किया उसका नतीजा सारे ऐतिहासिक युग में यह रहा है कि जहाँ-जहोँ और 
जब-जब जेन लोगों का एक या दृत्तरे सत्र में प्रभाव रहा सर्वत्र आम जनता 
पर प्राणिरज्ञा का प्रवज्ञ संस्कार पड़ा है। यहाँ तक कि भारत के अनेक भाग्रों 
में ऋपने को अबैन कहने वाले तथा बैन-विरोधी सममने वाले साधारण ज्ोग भी 
जीक-मात्र की हिंसा से नफरत करने श़गे हैं | अहिंसा के इस सामान्य संस्कार 
जप ही कारण अनेक वेध्णव आदि जैनेतर परंपराओं के आचार-पिचार पुरानी 
बेदिक परंपरा ते विल्कुल्न जुदा हो गए हैं । तपस्या के बारे में भी ऐसा 
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ही हुआ है । त्यागी हो वा झ़दस्‍्थ समी जैन तपत्या के; ऊपर अधिकाधिक 
मुकते रदे हैँ । इसका फल पड़ोसी समाज़ों पर इतना अधिक पड़ा हैं कि उन्होंने 
मी एक या दूसरे रूप से अनेकविध सात्विक तपस्याएँ अपना ली है | और 
सामान्यरूप से साचारण जनता जैनों की तपस्या की ओर आदसर्शीजल रही है। 
यहाँ तक कि अनेक बार मुस्षमान सम्राट तथा दूसरे समर्थ अधिआस्यों ने 
तपस्पा से आकृष्ठ होकर जैंन-सम्पदाय का अहुमान डी नहीं किया है बल्कि 
उसे अनेक सुविधाएं भी दी हैं, मद्-तांस आदि सात न्यसनों को रोकने तथा 
उन्हें घवने के लिए जैन-वर्ग ने इतना अधिक प्रयत्न किया हैं. कि जिससे : वह 
व्यसनसेवी अनेक जातियों में सुसंत्कार डालने में समय हुआ हैं । यद्यपे बीद्ध 
आदि दूसरे सम्प्रदाय पूरे बल से इस झुसंत्कार के लिए प्रवत्न करते रहे पर 
जैनी का प्रथन इस दशा में आज तक जारी है और जहाँ जैनों का प्रमाव ठीक 
ठीक है यहाँ इस स्पेरविहार के स्वतन्त्र युग में भी मुसलमान और दूसरे मांस- 
' मन्तषों ज्ञोग भी खुल्लमखुल्ला मांसमय का उपयोग करने में सकुचाते है। 
लोकमान्य तिज्ञक ने ठीक ही कहा था कि गुजरात आदि प्रान्तों से जो प्राणि 
रक्षा और निर्मास भोजन का आग्रह है वह जैन-पर्रपय का ही प्रमाव है । जैन 
विचारसरणी का एक मौलिक सिद्धान्त यह हे कि प्रत्येक वस्तु का विचार 
अधिकाधिक पहलुओं और आधिकाधिक दुष्टिकोशों से करना और विवादात्यद 
विषय में विज्ञकुज्ष अपने घिरोधी-पक्ष के श्रभिप्राय को भी उतनी ही सहानुभूति 
से समझने का प्रयक्ष करना जिंतनी कि सहानुसूति अपने पक्ष को ओर हो । 
झ्ौर अन्त में समत्वय पर ही जीवन-्यवह्दार का फैसला करना । यों तो यह 
सिद्धान्त सभी विचारकों के जीवन में एक बा दूसरे रूप से काम करता डी रहता 
है | इसके छिवाय प्रजाजीवन न तो व्यवस्थित बन सकता हैं और न शान्तिल्ञाम 
कर सकता हैं। पर जैन विचारकों ने उस सिद्धान्त की इतनी अधिक चर्चा की 
है और उस पर इतना अधिक जोर दिया हैं कि जिससे कहर-सेन्‍्कट्टर विरोधी 
सेंप्रदायों को भी कुछु-न-कुछ पेस्णा मिल्षती ही रही हे | रामानुज का विशिष्यद्वेत् 
उपनिषद्‌ की भूमिका के ऊपर अनेकान्तवाद ही तो है । 
जैन-परंपर। के आदर्शे-- 

जैन-संस्कृति के हृदय को समझने के लिए. इमें थोड़े से उन आदर्शो का 
परिचय करना होगा जो पदिले से आज तक नैन-परंपरा में एकसे मान्य हैं और 
पूजे जाते हैं | सब से पुराना आदश्ष जैन-परंपश के सामने ऋषमदेद और उनके 
. परिवार का हैं। कूपमदेव ने अपने जीवन का सबसे बड़ा भाग उन जवाबदेह्टियों 


१४४ जैन घर्म और दशान 


को बुद्धिपृतक झदा करने में बिताया जो प्रजा पालन की जिम्मेबारी के साथ उन 
पर आ पड़ी थीं। उन्होंने उस समय के बिल्कुल अपद लोगों को लिखना-पढ़ना 
सिखाया, कुछ काम-घन्चा न जानने वाले चनचरों को उन्होंने खेतीबाड़ी तथा 
बढ़ई, कुम्हार आंदि के जीवनोपयोगी घन्चे सिलाए, आपत में कैसे बस्तना, कैसे 
नियमों का पालन करना यह मी सिखाया | जब उनको महसूस हुआ कि अब 
बढ़ा पुत्र मस्त प्रजाशासन की सब जवाबदेहियों को निवाइ लेगा तत्र उसे ग़ज्य- 
भार सौंप कर गहरे आध्यात्मिक पश्नों की छानबीन के लिए उत्कट तपस्वी द्ोकर 
घर से निकल पढ़ें | 

ऋषम देव की दो पुत्रियाँ ब्राक्नी और सुन्दरी नाम की थीं। उस ज़माने में 
माई-कहन के बीच शादी की प्रथा प्रचलित थी | झुन्दरी ने इस प्रया का विरोध 
करके अपनी सौम्ब॑ तपत्या से माई मस्त पर ऐसा प्रभात डाला कि जिससे भशस्त 
ने न केबल सुन्दरी के साथ विधाह करने का विचार ही छोड़ा तल्कि वह उत्तका 
भक्त बन गया | ऋग्वेद के यर्मीसृक्‍त में माई यम ने मगिनी यमी को छग्न-मांग 
को अस्वीकार किया जब कि मगिनों सुन्दरी ने माई मरत की लग्न मांग को तपस्या 
में परिणत कर दिया और फलते. माई-बहन के क्षग्न की प्रतिष्ठित प्रथा नाम॑ 
शेष हो गई । 

ऋषम के मरत और बाहुबली नामक पुत्रों में राज्य के निमित्त मयानक युद्ध 
शुरू हुआ । झन्त में इन्द युद्ध का फैसला हुआ « भरत का प्रचश्ड प्रहार निष्फल्न 
गया | जब जाहुअली की चारी आई और समर्थतर बाहुबली को जान पड़ा क्ि मेरे 
म्रुष्टि प्रहार से मरत की अवश्य दुदंशा होंगी तब उसने उस श्रातृविजवामिमुख् 
क्षण को आत्मविनय में वदल्न दिया। उसने यह सोच कर कि राज्य के निमित्त 
छड्टाई में विजय पाने और वैस्पति वैर तथा कुटुम्म कल्नद के बीज बोने को 
अपेक्षा सबची विजब अइईंकार और तप्णा-अय में हो है । उसने अपने बाहुबल्ल को 
क्रोध और अभिमान पर ही जमाया और शवैर से वैर के प्रतिकार का जीवन्त- 
दृष्टान्त स्थापित किया | फल्न यह हुआ कि अन्त में भस्त का मी ज्ोम तथा गये 
खबब हुआ | 

एक समय या जब कि केबल छुंत्रियों में है नहीं पर नमी वर्गों में मांस 
खाने को प्रथा थी। नित्प प्रति के मोबन, सामाजिक उत्सव, धार्मिक अनुष्ठान 
के अवसरों पर पशु-पक्षिझ्मों का वध ऐसा ही प्रचलित ओर प्रतिष्ठित था जैसा 
आज नारियक्ों और फल्नों का चंद्राना | उस युग में यदुनन्दन नेमिकुमार ने एक 
झजीब कदम उठाया | उन्होंने अपनी शादी पर भोजन के वास्तें कतल्न किये 
च्यनेवाले निरदोष पशुन्पक्षिओं को आतं मुक वाणी से सहला पिंपल्लकर निश्चय 








किया कि थे ऐसी शादी न करेंगे जिसमें अनावश्यक और निर्दोष पशु:बक्षियों का 
वध होता हो । उस गम्मीर निश्चय के साथ वे सबकी तुनो-झनसुनी करके बारात 
स्रेशीमघ वापिस लौट आए | द्वारका से सीधे गिरनार पंत पर जाकर उन्होंने 
तपस्पा की | कौंमारवय में राजपुत्री का त्याग ओर ध्यानततपस्या का मार्ग 
अपनाकर उन्होंने उस चिरअचलित पशुपक्षीयच की प्रया पर आत्मदुझन्त से 
इंतना सख्त ग्रह्मंर किया कि जिससे गुजयत मंर में और गुजरात के प्रमाववाले 
दूसरे गरान्तों में भी वह प्रथा नामशेष डो गई और जगहनजगह आज तक चली 
आानेवाली पिंजरापोलों की ज्ञोकप्रिय संस्थाओं में परिवर्तित हो गई | 

पाश्वंनाथ का जीवन-आदश कुछ और ही रहा हैं। उन्होंने एक बार 
दुवांसा नैसे सहजकोपी तापस तथा उनके अनुयाइय्ों की नाराजगी का खतरा 
उठाकर मो एक जल्नते साँप को गीक्षों कड़ी से बचाने का प्रयक्ष फिया | फल 
यह हुआ है कि आज मी जैन प्रभाव वाले क्षेत्रों में कोई साँप तक को नहीं मारता | 

दींघ तपत्मी महावीर नें भी एक बार अपनी अर्ितालत्ति की पूरी साधना का 
ऐसा ही पस्चिय दिया | जप्र जंगल्ल में वे ध्यानस्थ खड़े ये एक पचएड विपघर ने 
उन्हें डल किया, उसे समय वें न केवल घ्यान में अचल हो रहे बंल्कि उन्होंने 
मैत्रीमावना को उस विषधर पर प्रयोग किया जिससे बह “अहिंसा पतिष्ठायां 
तत्स॑नि्धी वैरत्याग:' इस योगयुत्र का जीवित उदाहरण बन गया । गनेक प्रसंगों 
पर यज्ञयागादि घामिक कार्यों में होनेवाल्ी हिंसा को तो रोकने का भरसक प्रयत्न 
वें आजन्म करते ही रहे | ऐसे ही आदशों से जैन-संस्कति उत्पमाणित होती आई 
है और झनेक कठिनाइयों के जीच भी उसने झपने झादशों के हृदय को किसी 
न किसी तरह समालने का प्रवत्न किया है, जो भारत के धार्मिक, सामाजिक 
और राजकीय इतिद्दास में जीवित है । जब कमी सुवोग मिल्ला तमी त्यांगी तया' 
राजा, मन्‍्त्री तथा व्यापारी आदि यग्रहस्थों ने नैन-संत्कृति के अहिंसा, तर और 
संयम के आदशों का अपने टंग से प्रचार किया | 
संस्कति का उद्देश्य-- 

संस्कृति मात्र का उद्देश्य दे मानवता को भलाई की ओर आगे बढ़ना | यह 
उद्देश्य वह तमी साथ सकती हे जब वह अपने जनक और पोषक राष्ट्र की मज्ञाई 
में घोग देने को ओर सदा अग्रसर रहे। फिसी भी संस्कति के बाह्य अज्ग केवल 
अम्युदय के समय ही पनपते हैं और ऐसे ही समय वे आकर्षक क़गते हैं। पर 
संस्कृति के हुदव की बात जुदी है । समय आफत का हो या अम्युदयय का, उसकी 
अनिवाय आवश्यकता सदा एक सी बनी रइती है | कोई भी संस्कृति केबल अपने 





इतिहास और पुरानी यशोगायाओं के सहारे न जीवित रह सकती है और न 
प्रतिधा पा सकती है जब तक वह मावीननिर्माण में योग न दे। इस दुष्टान्त से 
मी जैन-संस्कृति पर विचार करना संगत है । इस ऊपर बतला आए हैं कि यह 
संस्कृति मूलतः प्रज्नत्ति, अयांत्‌ पुन्ज॑न्म से छुटकाय पाने को दृष्टि से आविशूंत 
हुई | इसके आचारं-विंचार का सादा ढांचा उसी लक्ष्य के अनुकूल बना है | पर 
हम यह भी देखते हैं कि आखिर में वह संस्कृति व्यक्ति तक सीमित न रही। 
उसने एक विशिष्ट समाज का रूप घारण किया | 


चिबृत्ति और भ्रवृत्ति-- 

समाज कोई भी हो कह एक मात्र निद्धतत्ति की मृज्ञहुलेयों पर न जीवित रह 
सकता हे और न यात्तविक निजृत्ति ही र्ूघ सकता है । यदि किसी तरह निवृत्ति 
को न माननेवाले और सिफ प्रवृत्तिचक का हो महत्व माननेवाले आफिर में उस 
प्रकृति के वृफ़ान और आंधी में ही फंसकर मर सकते है तो यह भी उतना 
ही सच हे कि प्रदृत्ति का आभय बिना लिए निश्नत्ति इदा का किल्ला दी चन जाता 
है | ऐतिहासिक और दाशंनिक सत्य -यह है कि प्रद्तत्ति और निद्ृत्ति एक ही मानव* 
कल्याण के सिक्के के दो पहलू दें । दोष, गक़्ती, बुराई और अकल्पाण से तब 
तक कोई नहीं कच सकता जब तक वह दोषनिष्ञत्ति के साथ ही साथ सद्ग॒ुणों की 
ओर कल्याणमय प्रवृत्ति में व्ल न लगावें। कोई मी बीमार केवल्ल अपस्य और 
पुष्ठि कुपध्य से निवूत्त होकर जीवित नहीं रह सकता | उसे साय-हीन्‍साथ पध्वसेवन 
करना चाहिए | शरीर से दूषित रक्त को निकाल डालना जीवन के ज़िये झगर 
जरूरी है तो उतना दी जरूरी उसमें नए रघिर का संचार करना भी है । 


निबरत्तिककी प्रवृत्ति- 

कम से लेकर आज तक निश्वत्तिगामों कहलाने वाली जैन-संस्कृति भी जो 
किसी न किसी प्रकार जीवित रही है वह एक मात्र निदृत्ति के बल्न पर नहीं 
किन्तु कल्याणकारी प्रवृत्ति के सहारे पर | यदि प्रवतक-घर्मो ब्राह्मणों ने निहूत्ति 
मार्ग के सुन्दर तत्वों को अपनाकर एक व्वापक कल्याणकारी संस्कृति का ऐसा 
निर्माण किया हे जो गीता में ठज्जीवित होकर आज नए उपयोगी स्वरूप में 
गांधीजी के द्वारा पुनः अपना संस्करण कर रहो है तो निव्ृत्तिल्क्षी जेन-संस्कृति 
को भी कल्याणामिमुख आवश्यक प्रत॒त्तियों का सहारा लेकर हो आज की बदलो 
हुई परिस्थिति में जीना होगा | जैन-संस्कृति में तत्वज्ञान और आचार के जो 
मूज्ञ नियम हैँ और वह जिन आदशशों को आज तक एँजी मानती आई है उनके 








जैन संस्कृति का हृदय श्ड्छ 


झाधार पर वह प्रद्त्ति का ऐसा मँगल्लमय योग साथ सकती है जो सब्र के लिए 
क्ञेमंकर हो । 

ज्षैन-परंपण में प्रथम स्थान है त्यागियों का, दूसरा स्थान है शहस्थों का। 
त्यागियों को जो पाँच महाजत घारण करने की आज्ञा है वह अधिकाधिक सदगणों 
में प्रद्ृत्ति करने की या सदगुण-पोषक-अज्नत्ति के लिए बल्न पैदा करने की प्रायमिंक 
शर्ते मात्र है। हिंसा, असत्य, चोरी, परिग्रह झआादि दोषों से बिना बचे सदगुणों 
में प्रवृत्ति दो ही नहीं सकती और सदगुणपोषक प्रवृति को बिनाजीवन में स्थान 
दिये हिंसा आदि से बचे रहना मी सवधा असम्मच है। इस देश में जो ज्षोगं 
दूसरे निम्र॒त्ति-पंथों की तरह जेन-पंथ में भी एक मात्र निव्त्ति की ऐकान्तिक साधना 
को बात करते हैं वे उक्त सत्य भूल जाते हैं | जो व्यक्ति सावंभौम महाजतों 
को धारण करने की शक्ति नहीं स्खता उसके लिए जेन-परंपय में ऋगुजतों 
को सुष्टि करके धीरे-धीरे निवृत्ति की ओर आगे इंदने का मार्ग भी रला है। 
ऐसे ग्रहत्थों के लिए हिंसा आदि दोषों से अंशतः बचने का विधान किया है। 
उसका मतक्ब यहीं हैं के गहस्थ पहले दोषों से बचने का अम्यास करें ] पर 
साथ हो यह आदेश हे कि जिस-जिस दोष को वे दूर करें ठस-उस दोष के 
विरोधी सद॒गुणों को जीवन में स्थान देते जाएँ । हिंसा को दूर करना हो तो 
प्रेम और आत्मौपम्थ के सदगुण को जीवन में व्यक्त करना होगा | सत्य 
बिना बोले और सत्य बोलने का वत्न पिना पाए झसत्य से निंवृत्ति कैसे होगी! 
परिप्रह और लोम से बचना हो 'तो सन्‍्तोष और त्याग बैसी गुश पोफ्क प्रदृत्तियों 
में अपने आप को खपाना दी होगा । इस वात को ध्यान में रखकर जैंन-संल्कृति 
पर यदि आज विचार किया जाए तो आजकल कौ कसौटी के काल में बैनों के 
लिए नीचे ल्िली बातें कतंव्यरूप फलित होती हैं | * 
जैन-बर्ग का कत्तेब्य--- 


--दैश में निरक्षस्ता, वहम और आलस्प व्यात है । जहाँ देखो वहाँ फूट 
ही फूट है । शगव और दूसरी नशौली चौजें जड़ पकड़ बैठी है। दष्काल, झति- 
ब्रड़ि, परराज्य और बुद्ध के कारण मानवजजीवन का एक मात्र आधार पशुधन 
नामशेष हो रहा है। जझतएव इस संत्रत्थ में विधायक प्रत्गनत्ियों की ओर सारे 
त्यागी बग का ध्यान जाना चाहिए, जो बगं कुटम्च के बन्चनों से बरी हे 
महावीर का आत्मौपम्य का उद्देश्य लेकर घर से अलग हुआ हे और कपमदेव 
तथा नेमिनाथ के आंदर्शों को जीवित रखना चाहता है | 

२--देश में गरती और वेकारी की कोई सीमा नहीं है। खेतीबारी और 








१४८ जैत घर्म और दशत् 


उद्योग-धन्चे अपने अस्तित्व के लिए बुद्धि, घन, परस्श्रिम और साइस को अपेब्या 
कर रहे हैं | अतए़ ग़रहस्थों का यह घर्म हो जाता है कि वे संपत्ति का उपयोग 
तंथा विनियोग राष्ट्र के क्षिए करे। वे गांधीजी के ट्रंल्लेशिप के सिद्धान्त को 
अमल में लाएँ | बुद्धिसंपक्ष और साहतिकों का धर्म हें कि वे नप्न बनकर ऐसे ही 
कार्मों में लग जाएँ जो राष्ट्र के लिए विधायक हैं। ऋँग्रेस का विधायक कार्यक्रम 
काँग्रेस को ओर से रखा गया है इसलिए वद उपेक्षणीय नहीं है। असल में वह 

कायकम जैन-संस्कृति का जीवन्त अंग है। दलितों और श्स्पश्यों को भाई की तरह 
.. बिना अपनाए कौन यह कह सकेगा कि में जैन हैं ? खादी और ऐसे दूसरे उच्चोग 
जो अधिक से अधिक अहिंसा के नंजदीक है और एक मात्र आत्मौपम्व एवं 
आपरिग्रह धर्म के पोषक हैं उनको उत्तेजना दिये बिना कौन कह सकेगा कि 
मैं ल्रहिसा का उपासक हैं ? झतएव उपसंदार में इतना ही कइना चाहता हूँ कि 
जैन लोग, तिरंधक आडम्बरों और शक्ति के अपव्ययंकारी प्रसंगों में अपनी 
संस्कृति सुरक्तित है, यह श्रम छोड़फर उसके हृदय की रंत्षा का प्रयत्न करें, जिसमें 
हिंदू और मुसलमानों का ही क्या, समो कौमों का मेत्न मो निद्वित है | 
संस्कृति का संकेत-- क्‍ 

संस्कृति-मात्र ऋ संकेत ल्लोभ श्र मोड को घटाने व निमूल करने का है, 
न कि अवृत्ति को निमूल करने का | वहीं प्रति त्याज्य हे जो झासक्ति के बिना 
कभी संभव ही नहों, लेसे कामाचार व वैयक्तिक परिग्रह आदि | -जों य्जृत्तियाँ 
समाज का घारण, पोषण, विकसन करनेवाल्नी हैं वे आसक्तिपृषक और आंसक्ति 
के सिवाय भी संभव है | झतएब संत्कति आसक्ति के त्यागमात्र का संकेत करती 
है| बेन संस्कृति यदि संस्कृति-सामान्य का अपवाद बने तो वह विक्ृत बनकर अत 
में मिट जा सकती. है | । 
है० १६४२ ] [ विश्वव्यापी 








अनेकान्तवाद की मर्यादी 
जैनधर्म का मूल-- 


कोई भी विशिष्ट दर्शन हो या धर्म पन्‍्थ; उसकी आधारभृत--उसके मूल 
प्रवर्तक पुदपष की-एक खास दृष्टि होती है; जैंसे कि- शंकराचार्य को अपने मतनि- 
रूपण में 'अद्वैत दृष्टि! और मगवान्‌ बुद्ध की अपने घमं-पन्य प्रवर्तन में “मध्यम 
ग्तिपदा दृष्टि खास दृष्टि हे । जेन दर्शन मारतोय दशनों में एक विशिष्ट दर्शन 
है ओर ताथ ही एक विशिष्ट घ्म-पन्‍्य भी हैं, इसल्षिए उसके प्रवर्तक और 
प्रचारक मुख्य पृरुषों की एक खास दृष्टि उनके मूल में होनी ही चाहिए और 
वह है भी | यही दृष्टि अनेकान्तवाद है। तात्विक मैन-विचारणा झयवा झाचार 
व्यवहार जो कुछ भी हो वह सब अनेकान्त-दुष्टि के आधार पर फियां जाता है । 
आयया यों कहिए कि झनेंक प्रकार के विचारों तथा आचारों में से जैंन विचार - 
और जैना चार कया हैं ! कैसे हो सकते है! इन्हें निश्चित करने व कसने को 
एक मात्र कस्तोंटी मी अनेकान्त दृष्टि ही है । 
अनेकान्त का विकास और उसका श्रेय-- 


बैन-दर्शन का आधुनिक मूल-रूप मग़वान्‌ महावीर की तपस्या का फल है । 
इसलिए सामान्य रूप से वही समक्ता जा सकता हे कि जैंन-दर्शन की आधार- 
मृत अनेकान्त-दुष्टि भी भगवान्‌ महाबोर के द्वारा ही पहले पहल स्थिर की गई या 
वद्धावित की गई होगी। परन्तु बिचार के विकास क्रम और प्ररातन इतिहास 
के चितन करने से साफ़ मालूम पड़ जाता है कि अनेकान्त दृष्टि का मूज्ष भगवान्‌ 
मझचीर से भी पुराना है । यह ठीक़ है कि जैन-ताहित्य में अनेकान्त-दृष्टि का जो 
स्वरूप आजकल्ञ व्यवस्थित रूप से और पिकतित रूप से मिक्तता है वह स्वरूप 
भगवान्‌ महावीर के पूंच्तों किसी जैन या जैनतर साहित्व में नहीं पाया जाता, 
तो मी भगवान्‌ महावीर के धो बैदिक-साहितय में और उसके सुमझलीन जौ 
हित्व. में अनेकान्त-दुष्टिगर्मित बिखरे हुए. विचार थोढ़ें बहुत मिल ही जाते 
हैं। इसके सिवाय भगवान्‌ महावीर के पूबबबर्ती भगवान्‌ पाश्डनाथ हुए हैं 
जिनका विचार आज वद्यपि उन्हीं के शब्दों में-असल्ञ रूप में नहीं पाया जाता 





: रुंषूु० बैन धर्म और दर्शन 


फिर भी उन्होंने अनेकान्त-दृष्टि का स्वरूप स्थिर करने में अयवां उसके विकास 
में कुछ न कुछ भाग जहर लिया है, ऐसा पाया जाता है। यह जब होते हुए 
मी उपलब्ध-सादित्य का इतिहास स्पष्ट रूप से यही कइता है कि २४०० वर्ष 
के भारतीय साहित्य में जो अझनेकान्तदृष्टि का थोड़ा बहुत असर दै या खास 
तौर से जैन-वाछाय में झनेकान्त-दृष्टि का उत्थान होकर क्रमशः विकास होता गया 
है और जिसे दूसरे समकालीन दाश निक विद्वानों ने अपने-अपने ग्रन्थों में किसी 
न किसी रूप में अपनाया हे उसका मुख्य भ्रेय तो मगवान्‌ मद्रावीर को ही है; 
क्योंकि जब हम आज देखते हैं तो उपलब्ध जैन-आज्ीन ग्न्यों में अनेकान्तदप्टि 
की विचारधारा जिस स्पष्ट रूप में पाते हैं उस त्पष्ट रूप में उसे झौर किसो 
प्राचीन प्रन्य में नहीं पाते | 

नाक्ंदा के प्रसिद बोद विद्यापीठ के आचार्य शान्तरक्तित अपने 'तत््वसंग्रहो 
प्रन्य में अनेकान्तवाद का परोक्षण करते हुएए कहते हैं कि विप्र-मीमांसक, नि््रय 
जैंन और कापिज्-सांस्य इन तीनों का अनेकान्तवाद समान रूप से खण्डित हों 
जाता है। इस कथन से यह पाया जाता हे कि सातवीं-आउयों सदी के बौद 
आदि विद्वान अनेकान्तत्राद को केक्‍ल जेन-दर्शन का दी बाद न समभते से किन्तु 
यह मानते ये कि मोमांसक, मैन और सांख्य तीनों दर्शनों में गनेकान्तवाद का 
आंभग्रण है और ऐसा मानकर ही ये अनेकान्तवाद का खण्डन करते ये | 
हम जब मीमांसक दर्शन के आलोकवार्तिक आदि और सांख्य योग दशन के परि- 
णामवाद स्थापक प्राचीन-अन्थ देखते है तो निः्सन्देह यह जान पहता है किः 
उन अन्यों में भी जैनअन्थों की तरह अनेकात्त-इष्टि मूलक विचास्णा है । अतः 
एवं शान्तरत्षित जैसे विविध दशनाम्यासी विद्वान के इस कथन में हमें तनिक 
माँ सन्देद नहीं रहता कि मीमांसक, जेंन और कापिल तीनों दर्शनों में अनेकान्त- 
वाद का अयज्ञम्बन है। परन्तु शान्तरक्षित के कथन को मानकर और मीमांसक 
तथा सांख्य वोंग दर्शान के ग्रन्थों को देखकर भी एक बात तो कहनी ही पड़ती 
है कि ययपि अनेकान्तदप्टि मीमांसक और सांख्य योग-दशन में मो है तथापि 
वह जैन-दशन के ग्रन्थों की तरह अति स्पष्ठ रूप और आझति व्यापक रूप में 
उन दशनों के ब्रन्यों में नहीं पाई जाती | शैंन-विचारकों ने जितना जोर और 
जितना पुरुषाथ श्नेकान्त दंष्टि के निलूपणं में लगाया है, उसका शतांश भी 
किसी दर्शन के विद्वानों ने नहीं लगाया। यहीं कारण है कि आज जब कोई 
अनेकान्तवाद' या 'स्याद्वाद शब्द का उच्चारण करता हे तंब सुननेवाला विद्ान 
उत्ते सहसा जेनन्दशन का ही भाव ग्रदण करता है। आजकंत् के बड़े-बड़े 
विद्वान तक भी यही सतमकते हैं कि 'स्थादाद' यह तो जैंनों का ही एंक वाद है । 
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इस समझ का. कारण है कि जैन विद्वानों ने स्याद्ाद के निरपषण और समयन 
में बहुत बढेजजब़े ग्रत्थ लिख डाले है, अनेक युक्तियों का ओविभांव किया दे और 
अनेकान्तवाद के: शत्य के बल्च से दी उन्होंने दूसरे दार्शनिक विद्वानों के साथ 
कुश्ती को है | 

इस चर्चा से दो जाते स्पष्ट हो जाती हैं-एक तो यह कि मगवान्‌ महावीर ने 
अपने उपदेशों में अनेकान्तवाद का जैसा स्पष्ट आअय लिया है वेसा उनके सम- 
कालीन और पर्ववर्ता दर्शन प्रवर्तकों में से किसी ने भी नहों लिया: हे | दूसरी बात 
पह कि मगवान्‌ महावीर के अनुयायी जैन आचार्यों ने अनेकान्त दृष्टि के निल्‍्पण 
और समर्थन करने में जितनों शक्ति लगाई है -उत्तनी और किसी मो दशंन के 
अनगामी आचार्यों ने नहीं लगाई । 


अनेकान्त दृष्टि के मूल तत्त्व -- 


जब सारे जैन विचार और आचार की नींत अनेकान्त दृष्टि ही है तब पहले 
यह देखना चाहिए कि झनेकान्त दृष्टि किन तत््यों के आधार पर खड़ी की गई 
है ? विचार करने और अनेकान्त दृष्टि के साहित्य का अवल्लोकन करने से मालूम 
होता है कि अनेकान्त दृष्टि सत्य पर खड़ी हे । यद्यपि समो महान पुरुष सत्य को 
पसन्द करते हैं और सत्य को ही लोज तथा सत्य के ही निरूपण में अपना जीवन 
व्यतीत करते हैं, तथापि सत्य निरूण्ण की पद्धति और सत्य की लोज सब्र को एक 
सी नहीं होती | चुद्धदेव जिस शैज्ी से सत्य का निरूपण करते हैं या शक्लराचाय 
उपनिषदों के आधार पर जिस दंग से सत्य का प्रकाशन करते है उससे मे० 
मद्रावीर की 'क्त्य प्रकाशन की शैत्री जुदा दें। म० महावीर की सत्य प्रकाशन 
शैज्ञी का ही दूसरा नाम “अनेकान्तवाद' है । उसके मूत्र में दो तत्व -हैं-पूर्णता 
और ययार्थता। जो पूर्ण हे और पूर्ण होकर मी ययाग॑ रूप से प्रतीत होता हे 
वही सत्य कहलाता है । 
अनेकान्त की सरोज का उद्देश्य ओर उसके प्रकाशन की शरत्तें-- 

वस्तु का पूर्ण रूप में त्रिकालाबाधित-बंयरार्थ दर्शन दोना कठिन हैं, किसी 
को वह हो'मी जाय तथापि उसका उसी रूप में शब्दों के द्वारा ठीक-डीक कंगन 
करना उस संत्यद्रश और सत्यवादी के लिए भी बड़ा कठिन है | कोई उस कठिन 
काम को किसी अंश में करनेवाले निकल मी आए तो भी देश, काल, परित्यिति 
मापा ओर शैली आदि के अनिवाय मेट के कारण उन सच के कथन में कुछ न 
कुछ विरोध या मेंद का दिखाई देना अनिवार्य हैं। यह तो हुई उन पूर्णदर्शों और 
सत्यवादी इने-गिने मनुष्यों की बात, जिन्हें हम सिफ़ कल्पना या अनुमान से 
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सममझ्क या माल सकते हैं। इमारा अनुभव तो साधारण मनुष्यों तक परिमित 
है ओर वह कहता है कि साधारण मनुष्यों में भी बहुत से बयाथथवादी होकर मी 
के कारण और उसे प्रकाशित करने की अपूर्ण सामग्री के कारण उत्पप्रिय मनुष्यों 
की भी समर में कभी-कमी मेंद आ जाता है और संस्कार भेद उनमें और मी 
पारत्परिक टक्कर पैदा कर देता हे । इस तरह पूर्णदशों और झपृर्णदशों समी 
फ़यकांदियों के द्वार अन्त में मेद और विरोध की सामग्री चाप ही आप प्रस्तुत 
हो जाती है या दूसरे लोग उनसे ऐसी सामग्री पैदा कर लेते है। 

ऐसी बसस्‍्तु स्थिति देखकर म० महावीर ने सोचा कि ऐसा कौन सा रास्ता 
निकाला जाए. जिससे वस्तु का पूर्ण या अपूर्ण सत्व दर्शन करनेवाले के साथ 
अन्याय न हो । अपूर्ण और अपने से विरोधी होकर भी यदि दूसरे का देशन 
सत्य है, इसी तरह अपूण और दूसरे से विरोधी दोकर भी याद अपना दर्शन सत्य 
है तो दोनों को ही न्याय मिले इसका मी क्‍या उपाय है! इसी चिंतनप्रधान तपस्या 
ने मगवान्‌ को अनेकात्त हॉप्ठ मुकाई, उनका सत्य संशोधन का संकल्प सिद्ध 
हुआ । उन्होंने उस मिली हुई अनेकान्तद॑प्टि की चात्री से वैवक्तिक और सामप्टिक 
जीवन की व्यावद्वारिक और परमार्थिक समस्याओं के ताले घोल दिये और समा 
धान श्राप्त किया | तेत्र उन्होंने जोबनॉपयोगी विचार और आचार का निर्माण 
करते समय उस्त अनेकान्त इष्टि को निम्नलिखित मुख्य शर्तों पर प्रकाशित किया 
और उसके अनुसरण का अपने जीवन द्वारा उन्हीं शत्तों पर उपदेश दिया। वे 
शर्ते इस ग्रकार हैं--- 

१--शग और द्ेषजन्य संस्कारों के वशीमृत न होना आयांत्‌ तेजस्वी 
मच्यस्थ माव स्खना | । 

२--जब तक मधच्यस्थ भाव का पूण विकास न हो तक तक उस लक्य की 
झोर ध्यान रखकर क्रेबल सत्य की जिज्ञासा रखना | 

रै-फसे भी विरोधी-भासम्ाान पक्ष से न पक्ताना और अपने पत्त की तर 
उस पक्ष पर भी आादरपू्वक विचार करना तया अपने पक्ष पर भी विरोधी पक्ष 
को तरह तीज समाल्नोचक दृष्टि रखना | ' 

४--अपने तथा दूसरों के अनुमवों में से जोजो अंश ठीक जैंचें-चाई वे 
विरोधी ही प्रतीत क्‍यों न हो--उन, सक्का विवेक--ग्रक्ष से समन्वय करने को 
उदाखता का अम्यास करना और झनुमव. बढ़े पर पूर्व के समन्वय में जहाँ 
ग़क्नती  माल्नूम हो वर्दों मिप्यासिमान छोड़ कर सुघार करना और इसो कम से 
आगे चढ़स ।. 
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अनेकान्त साहित्य का घिकास-- 

भगवान्‌ महावीर ने अमेंकान्त दृष्टि को पहले अपने जोवन में उतारा था 
और उसके बाद ही दूसरों को इसका उपदेश दियां था। इसलिए अनेकान्तः 
दृष्टि की स्थापना और अचार के निर्मित्त उनके पास काफी अनुभवत्ल और 
तपोब् था | अतएब उनके मूल उपदेश में से जो कुछ पाचीन अवशेष आजकल 
पाए जाते हैं उन आगमम्रन्थों में हम अनेकान्त-दृष्टि को स्पष्ट रूप से पाते हैं 
सही, पर उसमें तकवाद या खश्डन-मण्डन का वह जटिल जाल नहीं पाते जो 
कि पिछले ताहित्य में देखने में आता है| हमें उन आगम उन्यों में अनेकान्त- 
दश्टि का सरत स्वरूप और संक्ित विसाग ही नजर आता है | परन्त मगबान के 
बाद जब उनकी दृष्टि पर संप्रदाय कायम हुआ और उसका अनुगामी समाज स्थिर 
इुँखा तथा बढ़ने लगा, तब चारों ओर से अनेकान्त-डॉप्ट पर हमले होने छगे। '" 
महावीर के अनुगामी आचांगों में त्याग और श्ज्ञा होनें पर मां, महावोर जैसा 
स्पष्ट जीवन का झनुमव और तप न था | इसलिए उन्होंने उन हमलों से कचने 
के लिए नैयांबिंक गौतम और वात्स्पायन के कथन को तरह वादकथा के उप 
सन्त जल्प और कह-कहीं वितझ्डा का भी आश्व लिया हैं। अनेकान्त-दष्टि 
का जो तत्व उनको विरासत में मित्रा था. उसके, संरक्षण के लिए उन्होंने कैसे 
बन पड़ा वेंसे कमी वाद किया, कमी जह्प और कमी वितश्डा | इसके साथ है 
साथ उन्होने अनेकान्त दृष्टि कों निदोष' स्थापित करके उसका विद्वानों में 
प्रचार भी करना चाहा और इस चाहजनित पय्त से उन्होंने अनेकान्तदब्ि 
के अनेक मर्मों को प्रकट किया और उनकी उपयोगिता स्थापित की | इस खण्डन- 
मण्डन, स्थापन और प्रचार के करीक दो हजार वर्षों में महावीर के शिष्यों ने 
सिफ झनेकान्त-डप्टि बिषयक इतना बड़ा ग्रन्थ संमृह बना डाल़ों है कि उसका 
_* जाता उत्तकाल्य बन सकता है | पूर्व-पश्चिम और दक्खिनउत्तर हिन्दुस्तान 
के सब माणगों में सब्र ;समयों में उत्पन्न होनेवाले अनेक छोटे-बड़ें और ग्रचसद 
आजक्तार्यो ने अनेक भाषाओं में केबल झनेकांतदप्टि और उसमें से फलित होने 
वाले कादों पर दग्डकारस्य से भी कही विस्तृत, वुहम और जटिल चर्चा की हैं। 
शुक में जो साहित्य अनेकान्तडष्टि के अवलम्बन से निर्मित हुआ था उसके 
आन पर पिछला साहित्य लात कर तार्किक सोहित्य- मुख्यतया अनेकान्त-च्टि के 
नैकपण तथा उसके ऊपर श्रन्य बादियों के द्वारा किये गए आक्तेपों के निरा- 
करण करने के लिए रचा गया। इस तरंई कंप्रदाय को रचा और प्रचार की 
माचना में से जो केवल्ल अनेकान्त विषयक साहित्य का विकास हुआ है उसका 
चुन करने के लिए एक खासी जुदी पृत्तिका की जरूरत हैं। तथापि श्तना तो 
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यहाँ निर्देश कर देना ही चादिए कि समन्तमद्र और ख्िद्धसेन, इरिसद्र > और 
झकक्षक्ू, विद्यानन्द और प्रमाचन्द्र, अमयदेव और वांदिदेवसूरि तया देमचन्द्र 
और यशोविजयजी बैसे प्रकाणड विचारकों ने जो अनेकान्त-दष्टि के चारे में लिखा 
है वह भारतीय दर्शन-सादित्य में बड़ा महत्व रखता है और विचारकों को उनके 
अन्थों में से मनत करने योग्य चहुत कुछ सामग्री मित्र सकती है । 
फाॉलितवाद-- 
अनेकान्त-दष्टि तो एक मूल है, उसके ऊपर से और उसके आशअ्रप पर-- 
विविध वादों तया चचांओं का शाखा-गशाखाओं की तरह बहुत बड़ा विस्तार हुआ! 
है। उसमें से मुख्य दो बाद यहाँ उल्लिलित किये जाने योग्य हैं--एक नववाद 
* और दूसरा ससमंग्ीवाद | अनेकान्त-डशि का आविर्भाव आध्यात्मिक साधना और 
दार्शनिक अदेश में हुआ इसलिए उसका उपयोग भी पहले-पदल वहीं होना! 
झनियाय था। भगपांत्‌ के इदंशिद और उनके झअनुयावी आच्ायों के समीप जो- 
जो विचार-घाराएँ. चल्न रही या ; उनका समत्वय्य करना अनेकात्तड॒ष्टि के ज़िए 
आवश्यक था।। इसी प्राप्त काय॑ में से “नग्याद' की सृष्टि हुई। यद्यपि किसी- 
किसी नय के पूववर्तों और उत्तर॒बर्ती उदाहरणों में मारतीय दर्शन के विकास के 
झनुसार विकास दोता गया है | तथापि दर्शन प्रदेश में से उत्पन्न होनेवाले 
नयवाद की उदाहस्णमाज्षा भी आज तक दाशंनिक ही रही है| प्रत्येक नय की 
व्याज़्या ओर चर्चा का विकास हुआ है: पर उसकी उदोहस्णमाजा तो दाशनिक- 
बेत्र के घाइर से आई ही नडीं। यही एक बात समझने के लिए पर्याप्त दे कि 
सब क्षेत्रों को व्यात करने को ताकत रखनेवाले अनेकान्त का प्रथम आविमांब 
किस ज्ेत्र में हुआ और हजारों वर्षों के बाद तक मी उसको चर्चा किस केत्र तक 
परिमित रही ! 
मारोय दशनों में जैन-दर्शन के अतिरिक्त, उस समय जो दर्शन अति प्रसिद्ध 
ये ओर पीछे से जो अति प्रसिद्ध हुए उनमें वैशेषिक, न्‍्वाय; सांख्य, औपनिपद- 
वेदान्त, जोद्ध और शान्दिक-ये डी दश न मुख्य हें । इन प्रसिद्ध दर्शनों को पूर्ण 
सत्य मानने में वस्तुतः तात्विक और व्यावद्यारिक दोनों आपत्तियाँ थी और उन्हें 
बिल्कुल अस्त्य कद देने में सत्य का पात या इसलिए उनके बीच में रहकर 
उत्हों में से सत्य के गवेघण का मार्ग सरल्ल रूप में लोगों के सामने प्रदर्शित 
करना था । यद्दी कारण हे कि दम उपतल्न्ध समग्र जैंन-वाडमव में नयवाद के 
अमेंद और उनके ठदाइस्य तक उक्त दशनों के रूप में तथा उनकी विकसित 
शाजाधओं के रुप में दी पाते हें । विचार की जितनी पद्धतियाँ उस समय मौजूद 
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थीं, उनके समन्वय करते का आदेश---अनेकान्त-दृष्टि ने किया और उसमें से 
नयबाद फलित हुआ जिससे कि दाशनिक मायनमारी कम हो; पर दूसरी तरफ 
एक-एक वाक्य पर अधेर्य और नासमकी के कारण पशिडित-गण लड़ा कस्ते ये । 
एक परिडत यदि किसी चीज को नित्य कहता तो दूसरा सामने खड़ा होकर यह 
कहता कि कह तो अनित्य है, नित्य नहीं | इसी तरइःफिर पहला परिडत दूसरे के 
विरूद्ध केज्ञ उठता था । स्रिफ नित्पत्व के विषय में ही नहों किन्तु प्रत्येक अंश 
में बह कंगड़ा जहाँ-तहाँ होता ही रहता या ।; बह स्थिति देखकर अनेकान्तन्दृष्ट 
वाले तत्कालीन आचावों ने उस करके का अन्त झअनेकान्त-दृष्टि के द्वाय करना 
चाहा और उस प्रयत्न के परिणाम स्वरूप 'सप्तमन्नीवाद' फलित हुआ | 
झनेकान्त-इृश्टि के प्रथम फत्नस्वरूप नयवाद में तो दर्शनों को स्थान मिला है और 
उसी के दूसरे फल्लस्वरूप सप्मन्नीबाद में क्रिसी एक ही वल्तु के विषय में प्रचलित 
विशेधी कथनों को या विचारों को स्थान मिला है | पहले बांद में समूचे सब्र 
दर्शन संणहीत हैं और दूसरे में दर्शन के विशकल्नितं मन्तव्यों का समन्वय है | 
प्रत्येक फक्तितवाद की सुझम चर्चा और:उसके इतिहास के लिए यहाँ स्थान नहीं है 
और न उतना अवकाश ही दे तयापि इतना कह देना जरूरी है कि अनेकान्त- 
दृष्टि ही महावीर की मूल इश्टि ओर स्वतन्त्र दृष्टि है। नयवांद तथा संप्तमद्गभोवाद 
आदि तो उस दृष्टि के ऐतिहासिक प्ररिस्थिति-अनसारी पासंगिक फल मात्र हैं || 
झतएव नय तथा सप्तमज्गञी आदि वादों का स्वरूप तथा उनके उदाइरण बदले भौ 
जा सकते हैं, पर अनेकान्त-इष्टि का स्वरूप तो एक ही प्रकार का रह सकता है-- 
भज्ञे ही उसके ठदाइस्ण बदल जाएँ। 
अनकान्त-हष्टि को असर -- क्‍ 

जब दूसरे विद्वानों ने झनेकान्त-इृष्टि को तत्त्वरूप में ग्रहण करने की ही जाह 
सांप्रदायिकवाद रूप में ग्रण किया तब उसेके ऊपर चारों ओर से गो के 
प्रद्ार होने क्षगे । वादरायण जेैंते ूज़कारों ने उसके खण्डन के लिए दूत रच 
डाले और उन सयुत्रों के भाष्यकारों ने उसी विषय में अपने माष्यों की स्चनाएँ 
को । वसुबन्घु, दिड्नाग, घर्मकी्ति और शांतरद्धित जैंसे बड़े-बड़े प्रभावशालौ बौद 
विद्वानों ने भी अनेकान्तवाद की पूरी लबर त्ञी | इधर से नैन विचारक विद्वानों 
नें मी उनका सामना किया | इस ग्रचुशड संघर्ष का अनिवार्य परिणाम बह आया 
कि एक ओर से अनेकान्त-इष्ठि का तकंबद्ध विकास हुआ और दूसरी ओर से उसका 
प्रभाव दूसरे विशेधी सांप्रदाविक विद्वानों पर भी पड़ा । दक्षिण हिन्दुस्तान में 
प्रचझद दिंगम्बराचायों और प्रकाण्ड मीमांसक तथा वेदान्त के विद्वानों के बोच 


वहाँ तक कि रामानुज जेंसे बिलकुल बैनत्व विरोधी खर आक्ताय्य ने शंकराचार्य 
के भांयाबाद के विरुद्ध अपना मत स्थापित करते समय आय तो सामान्य 
डपनिषदों का क्षियां पर उनमें से विशिश्टाद्दैत का निरूपण करते समय अनेक्तान्त- 
इष्टि का उपयोग किया; अथवा यों कहिए कि रामानुज ने अपने ढंग से अनेकान्त 
इृष्टि को विशिष्टाईत की घटना में परिशत किया और औपनिषद तत्व का जामा 
पहना कर अनेकांत-दृश्ट में से विशिष्टादतबाद खड़ा करके अनेकान्त-दुड्टि की बोर 
आकर्षित जनता को वेदात्त मार्ग पर स्थिर रखा | 'ुष्धिमार्गे के प्रस्कतां बच्चे 
जो दक्षिण हिन्दुत्तान में हुए, उनके शुद्धाइ त-विषयक सब तत्व, हैं तो औपनिय- 
दिक पर उनकी सारी विचारसस्णी अनेकात्त-दुष्डि का नया वेदान्तोय त्वॉँग है । 
इघर उत्तर ओर पश्चिम हिन्दुल्लान में जो दूसरे विद्वानों के साथ रवेताम्बरीय 
महान विद्वानों का क्बडनमशडन-विषयक इन्द हुआ उसके फलस्वरूप अनेकान्तः 
वाद का असर जनता में फेज्ा और सांपदाविक दंग से अमेकातवाद का विरोध 
करनेवाले भी जानते अनजानते अनेकांत-द्टि को अपनाने लगे! इस तरह 
बाद कप में अनेकातइंष्टि आज तक जैनों कीही बनी हुई है तथापि उसका 
असर किसी न किसी रूप में अहिंसा की तरह विक्ृत या अर्घावेकृत रूप मैं 
हिन्दुस्तान के हरएक भाग में फ्रैज्ञा हुआ हैं। इसका सबूत सब भागों के साहित्य 
में से मिज्न सकता हे | 


व्यवहार में अनेकान्त का उपयोग न होने का नतीजा-- 


जिस समय राजकीय उत्नट फेर का अनिष्ट परिणाम स्पाग्री रूप से ध्यान में 
आया न था, सामाजिक बुराइयाँ आज की तरह असहाय रूप में खटकती न थीं, 
उद्योग और खेती की स्थिति आज के बैसी अस्तव्यस्त डुई न थीं, समझ 
पूवंक या बिना समक्ते ज्ञोग एक तरईं से अपनी स्थिति में संतष्घाय ये और 
असंताष का दावानज्ञ आज की तरह व्याप्त न था, उस समय आधघ्यात्मिक साधना 
में से आविदृंत अनेफान्तदड्े केवल दाशंनिक प्रदेश में रही और सिफ चा 
तथा वादबिद्ाद का विषय बनकर जौबन से अज्ञंग रहकर भी उसने अपना 
अस्तित्व कायम रखा. कुछ प्रतिप्ता मी पाईं, यह सब उस समय के योग्य या । 
परन्तु आज़ स्थिति बिलकुत्न बदक्ष गई है; दुनिया के किसी मी घर्म का तत्त्व 
केसा ही गंभीर क्‍यों न हो, पर अच्र बह यदि उस धर्म की संस्थाओं तक या उसझे 
पंणिडतों तथा घंर्मगुर्ओं के प्रवचनों तक ही पॉरेमित रहेगा तो इस वैज्ञानिक 
धरमाव वालें जगत में उसकी कदर पुरानी कब्र से अधिक नहीं होगी । अनेकान्त 
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हृष्टि और आधारभत अछिसता-यरे दोनों तत्व महात्‌ से महात हैं, उनका 
प्रभात तथा प्रतिष्ठा जमाने में जैन सम्प्रदाय का जड़ा मारी हिल्सा भी है पर 
इस बींसवों सदी के विषम ग्ट्रीय तया सामाजिक जीवन में उन त्तों से बदि 
कोई खास फायदा न पहुँचे तो मंदिर, मठ और उपाभ्रयों में हजारों परिदतों 
के द्वारा चिल्लाहट मचाए जाने पर भी उन्तें कोई पूछेगा नहीं, यह: निःसंशय 
बात दे। जैनलिंगघारी सैकड़ों धर्मगुछ और लैकड़ों पंडित अनेकान्त के चाक्ष की 
लाज्न दिन-ग़त निकालते रखते हैं और अहिसा की यृह््म चचां में लून सुखाते 
पा लिर तक फोड़ा करते है, तथापि ज्ञोग अपनी स्थिति के समाधान के लिए 
उनके पास नहीं फुटकते । कोई जवान उनके पास पहुँच भी जाता है तो बड़ 
ठुस्त उनसे पूछ बैठता है कि “आपके पास जब समाघानकारी अनेकान्त-्ृष्ट 
ओर अद्विंसा तत्व मौजूद हं तब आप लोग आपत्त में ही गैरों को तरद बात- 
बात में: क्यों टकराते हैं ! मंदिर के लिए; तीय के लिए,पार्तिक प्रथाओं के: 
लिए; सामाजिक रौति रिवांजों के जिएं-यहाँ तक कि वेश रखना तो कैसा रखना, 
दवा में क्या फकड़ना, कैंसे प्रकड़ना इत्बांदि जालसुलम जातों के लिए-अआप लोग 
क्यों आपस में क़ड़तें हैं ! क्या आपका अनेकान्तवाद ऐसे विषयों में कोई मार्ग 
निकाल नहों सकता ! क्या आपके अनेंकान्तवाद में और अहिंसा तत्त में 
प्रिवीकाउन्सिल्, हाईकोर्ट अथवा मामूली अदालत जितनी मो समाधानकारक 
शक्ति नहीं है! क्या हमारी राजकीय तथा सामाजिक उत्नकनों को सुलकाने का 
सामब्य आपके इन दोनों तत्तों में नहीं हे ! यदि इन सब प्रश्नों का अच्छा 
समाध्रालकारक उत्तर आप असली तौर से हा में नहीं दे सकते तो आपके 
ड़ आकर हम क्या करंगे ? हमारे जोवन में तो पद-पद पर अनेक कठि: 
नाइवाँ आती रहती हैं। उन्हें हल किये बिना यदि हम हाथ में पोयियाँ लेकर 
केयंचित्‌ एकानेक. कर्थाचित्‌ मेदामेद और कयचित नित्यानित्य के खाती नारे 
कगाया करें तो इससे हमें क्या ज्ञाम पहुँचेगा ! अथवा इमारे व्यावहारिक तयां 
आध्यात्मिक जीवन में क्या फर्क पढ़ेगा ?”” और यह सब पूछना है भी ठीक, 
जिप्तका उत्तर देना उनके लिए असंभव हो जाता है । 

इसमें संदेह नहों कि अ्टिंसा और अनेकान्त की च्चावालौं पोयियों की, 
उन पोषीवाले मण्डारों की, उनके रचनेवात्रों के नामों को तयां उनके 
स्वने के स्थानों की इतनी अधिक पूजा होती है कि उसमे सिफ फूलों का हो नहीं 
किन्तु सोने-चाँंदी तथा जवाइरात तक का टेर लग जाता हे तो मी उस पूजा के 
करने तथा करानेवाज्ञों का जीवन दूसरों जैसा प्रायः पामर ही नजर आता है 
ओर दूसरों तरफ इम देखते हूँ तो ग्रह स्पष्ट नजरं आता है कि गांघीजी के अहिता 
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तल्त की ओर सारी दुनिया देख रहो है और उनके समन्ववशोल व्यवहार के कायल 

$ प्रतिपत्दी तक हो रहे हैं। भह्ववीर की अहिंसा और अनेकान्त दृष्टि की 
डॉंडी पीय्नेवाल्ों की ओर कोई धीमान आँल उठाकर देखता तक नहीं 
ऋऔर गांधीजी की तरफ सारा विचारक-वर्ग प्यान दे रहा है। इस अन्तर का 
कारण क्‍या दें ! इस सवाल के उत्तर में सब कुछ आ जाता है... 


अब कैसा उपयोग होना चादिए ९ 


अनेकान्त-्दष्टि यदि आध्यात्मिक मार्ग में सफल हो सकती है और अहिंसा 
का सिद्धान्त वदि आध्यात्मिक कल्याण साधक हो सकता है तो यह मी मानना 
चाहिए कि से दोनों तत्व व्यावहारिक जीवन का भेय अवश्य कर सकते हैं: क्योंकि 
जीवन न्यावह्यरिंक हो या आध्यात्मिक-पर उसकी शुद्धि के स्वरूप में भिन्‍नता 
हो हो नहीं सकती और इस यहं मानते हैं कि जीवन की शुद्धि अनेकान्त दृष्टि 
और अहिंसा के सिवाय झन्य पकार से हो ही नहीं सकती। इसलिए हमें 
जीवन व्यावद्वारिक या आध्यात्मिक केसा डी पसंद क्‍्योंन हो पर यदि उसे 
उन्नत अनानां इष्ट है तो उस जीवन के प्रत्येक चेत्र में अनेकान्त दृष्टि को 
तथा अहिंसा तत्व को अख्पूर्वक ल्ञागू करना हो चाहिए | जो ल्लोग व्यावहारिक 
जीवन में इन दो तत्वों का प्रयोग करना शक््य नहीं समकते उन्हें सिफ आध्या- 
त्मिक कइलानेयाले जीवन को घारण करना चाहिए । इस दल्तील के फतत्वरूूप 
झन्तिम प्रश्न ॒बद्टी होता है कि तब इस समय इन दोनों तत्वों का उपयोग 
व्यावहारिक जीवन में कैसे किया जाए ! इस प्रश्न का उत्तर देना ही ऋनेछान्त- 
बाद की मर्यादा है | 

जैंन समाज के व्यावह्वस्कि जीबन की कुछ समत्याएँ ये है-- 

१--समम्र विश्व के साय जेन धर्म का असली मेल कितना और किस प्रकार 
का द्वो -सकता हूं ! 

२--शाष्ट्रीय ख्ापत्ति और संपत्ति के समय जैन घम कैतां व्यवहार रखने की 
इजाजत देता है ! 

इ--सामांजिक और साम्पदायिक मेदों तथा फरटों को मियने की कितनी 
शक्ति जेन धर्म में हे ! 

पदि इन समस्याओं को इक्त करने के लिए अनेकान्त दष्टि तथा अहिसा का 
उपयोग हो सकता है तो बड़ी उपयोग इन दोनों तत्वों की प्राणपत्रा हे और 
ग्रदि ऐसा उपयोग न॑ किया जा सके तो इन दोनों की पजा सिप पापाणपूजा 
या शक्द पूजा मात्र होगी। परंतु मैंने जहाँ तक गहरा विचार किया है उससे 
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भरइ स्पष्ट जान पड़ता है कि उक्त तीनों का हो नहीं किन्तु दूसरी भो वेसी सत्र 
समस्याओं का व्यावहारिक समाधान, यदि मअज्ष हे तो अनेकास्त दृष्टि के दाय तथा 
अहिंसा के सिद्धान्त के द्वारा पूरे तौर से किया जा सकता है | उदाहरण के तौर 
पर जैनधर्म अजृत्ति माय हे -या निमृत्ति मार्ग | इस प्रश्न का उत्तर, अनेकान्त- 
दुष्टि की योजना करके, यों, दिया जा सकता है--“जैनधर्म प्रदृत्तिं और निनृत्ति 
उमय मार्गांवलम्बी है-। प्रत्वेक ज्षेत्र में जहाँ सेवा का प्रसंग हो वहाँ अपण की 
प्रवृत्ति का आदेश करने के कारण जैंन-ब्म प्रद्नोत्तेगामी है और जहाँ मोग-ज्त्ति 
का प्रसंग हो कहाँ निह्ति का आदेश करने के कारण निम्त्तगामी भी है।” 
परन्लु जैता आजकल देखा जाता है, भोग में-अरवांत्‌ दूसरों से ख़ुविधा गहण करने 
में--प्रदत्ति करना और योग में-अगगांत्‌ दूसरों को अपनी सुविधा देने में-निम्ञक्ति 
घारण करना, यह अनेकान्त तथा अहिंसा का विक्ृत रूप झयत्ा उनकआ स्पष्ट मंग 
है । श्वेतास्वरीय-दिगम़्बरीय भाड़ों में से कुछ को लेकर उन पर मी अनेकान्त- 
दृष्टि ल्ञागू करनी चाहिए नग्नत्व और वस्लधारित्व के विषय में द्रव्यार्थिक पर्या- 
याथिक-इन दो नयों का समन्वय बराचर हो सकता हे । जैनत्व अर्थात्‌ वीतरागत्व 
यह तो द्रन्‍्य ( साप्तात्य ) है और नग्नत्व॒तपथा वल्वघारित्व, एवं नस्नत्व तथा 
बस्मघारण के विविधस्वरूप-ये सत्र पर्याय (विशेष) हैं। उक्त द्रब्व शाश्रत है 
पर उसके उक्त प्रयांव सभी अश्ाश्रत तथा अब्यापक हैं। प्रत्वेक प्रयाग यदि 
द्रव्यसम्बद्द इ-ौद्र व्य का बाधक नहीं है-तो वह सत्य है अन्यथा समी झसत्य 
हैं । इसी तरह जीवनशुद्धि वह द्व्य है और ऋ्लोत्व या पुउुपत्व दोनों प्याव 
हैं। यही बात तीय॑ के और मन्दिर के हकों के बिषय में घयनों चाहिए। 
न्यात, जात और फिकों के बारे में मेदामेद भन्नी का उपयोग करके ही कंगड़ा 
निपयना चाहिए। उत्कर्ष के समी ग्रसंगों में अप्रिन्न अयांत्‌ एक हो जाना 
और अपकर्ष के प्रसंगों में भिन्‍न रहना अर्थात्‌ दंज्घन्दी न करना । इसी प्रकार 
जदलग्न, अनेकपत्नीग्रहण, पुनर्विवाह जेंसे विवादात्पद विषयों के लिए मी 
कथंचित्‌ विधेय-अविधेय की भंगी प्रयुक्त किये बिना समाज समंजस रूप से जीवित 
रह नहीं सकता ! 

चाहे जिस प्रकार त्ते विचारे किया जाए पर आजकल्ष को पॉरेत््थिति में तो 
यह सुनिश्चित हे कि जैसे सिद्धसेन, समंतमद्र आदि पूर्वांचायों ने अपने समय के 
विवादात्यद पत्ष-प्रतिपत्ञों पर अनेकान्त का और तज्जनित नय आदि बादों का प्रयोग 
किया है वैसे ही इमें मी उपल्यित प्रश्नों पर उनका प्रयोग करना ही चाहिए | 
थदि हम ऐसा करने को तैयार नहीं हैं तो उत्कर् की अमिल्ञापा रखने का मी इसमें 
कोई अधिकार नहीं है | 


श्र बैन घर्म और दशन 


झनेकान्त की मंबांदा इतनी वित्तृत और ब्यापक है कि उसमें से सब्र विषयों 
पर प्रकाश डाज्ञा जा सकता दे | इसलिए कोई ऐसा मवजन रखें कि प्रस्तुत 
व्यावद्धारिक विषयों पर पूर्वाचायों ने तो चर्चा नहीं की, फिर यहाँ क्यों की गई १ 
कया यह कोई उचित सममेंगा कि एक तरफ से समाज में अंविभक्तता की शक्ति 
की जरूरत होने पर भी वह छोटो-छोयी जातियों अयंत्रा उपजातियों में विमकक्‍त 
होकर बरत्राद होता रहे, दूसरी तरफ से विद्या और उपयोग की जीवनप्रद संस्थाओं 
में बल लगाने के चजाय घन, बुद्धि और समय की सारी शक्ति को समाज तीयोँ 
के आग़ड़ों में खंच करता रहे और तीसरी तरफ जिस विचवा में संबम पालन का 
सामर्य नहीं है उस पर संयम का चौक समाज अल्ञपूवक क्ादता रहे तथा जिसमें 
विद्यामहण' एवं संयमपालन की शक्ति है उस विघवा को उसके लिए पूछ 
मौका देने का छोई प्रबंधन करके उससे समाज कल्याण की अभिलापा रखें 
और हम पण्डितगंगं सन्‍्मतितक तथा आतमीमांसां के अनेकान्त और नयवाद 
विषयक शाज्लार्थों पर दिन रात सिरफ्लों किया फरे १ जिसमें व्यवद्दार बुद्धि होगी 
और पज्ञा को जायति होगो वह तो यही कद्देगा कि अनेकान्त की मयांदा में से जेंसे 
कमी आतमीमांता का जन्म और सन्‍्मतितक का आवि्ाव हुआ था वैसे ही उस 
मर्यादा में से आजकल समाज मीमांसा' और 'समाज तक का जन्म होना 
चाहिए तथा उसके द्वारा अनेकांत के इतिहास का उपयोगी पृष्ठ लिखा जानों 
चाहिए | 
, ई० १६३० |] [ 'अनेकान्त' 
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अनेकान्तवाद 
दो मौलिक बिचार-धाराएँ-- 


विश्व का विचार करनेवाली परस्षर भिन्न ऐसो मुख्य दो दृष्ठियाँ हैं। एक है 
सामान्यगामिनी और दूसरी है विशेषगामिनी | पहली दृष्टि शुरू में तो सारे विश्व 
में समानता ही देलती दे पर वह घीरे-पीरे अमेंद की ओर कऋुकतेंऋुकतें अन्त में 
सारे विश्व को एक दी मूत्र में देखती दे और फलतः निश्चय करती है कि जो कुछ 
प्रतीति का विषय है वह तत्त्व वाल्तव में एक ही है । इस तरह समानता- की 
प्रावमिक भूमिका से. उतरकर अन्त में बह इड्ि तात्विक-एकता की भूमिका पर 
आकर ठहस्तों है | उस दृष्टि में जो एक मात्र विषय त्थिर होता है, वही सत्‌ 
हैं। सत्‌ तत्व में आत्यन्तिक रूप से निमम होने के कारण वह दृष्टि या तो मेंदों 
को देख ही नहीं पाती या उन्हें देखकर भी वास्तविक न सममने के कारण व्याव 
दरिकि या अपारमाथिक या बाधित कहकर छोड़ ही देती है। चाड़े फिर वें 
प्रतीतिगोचर होने वाले भेद कालकृत हों अथात कान्पट पर फैले हुए हों जैसे 
पूर्वापररूप बीज, अंकुर आदि; या देशकृत हों अथांत्‌ देशपट पर विंतत हों गैसे 
समकालीन घट, पट आदि प्रकृति के परिणाम; या द्रब्यगत अर्थात देशकाल 
निरपेत्ष साइजिक हों जैसे परक्ृति, पुरुष तथा अनेक पुरुष | 

इसके विरुद्ध दूसरी दृष्टि सारे विश्व में असमानता ही असमानता देखती है 
आर धीरें-चीरे उस ग्रसमानता की जड़ की ल्लोज करतेकरते अंत में वह विछेषण 
की ऐसी भूमिका पर पहुँच जाती है, जहाँ उसे एकता कौ तो बात ही क्या, समानता 
भी इृत्रिम मालूम होती हैं । फलत+ वह निश्चय कर लेतो हैं कि विश्व एक दूसरे 
से झत्यन्त मिन्‍न ऐसे मेंदों का "पुंज मात्र है । वल्ज्ः उसमें न कोई वात्तविक एक 
तत्व है झ्लौर न साम्य हो | चादे वह एक तत्व समग्र वेश-काल व्यापी समझा 
जाता हो जैसे प्रकृति; या द्रव्यमेंद दोने पर भी मात्र कालव्यापी एक समझा 
जाता हो जैसे परमाण | 

उपयुक्त दोनों दृष्टियाँ मूत्र में ही मिन्‍न है, क्योंकि एक का आधार समन्वय 
मात्र है और दूसरी का आधार विश्लेषण मात्र | इन मूलमृत दो विचार सरणियों 
के कारण ग्रनेक मुर्दों पर अनेक विरोधी वाद आप ही आप खड़े हो जाते हैं | 





श्ध्र जैन घर्म और दर्शान 


हम देखते हैं कि सामान्यगामिनी पहली दृष्टि में से समग्र देश-काल-्यापी तथा 
देश-काल विनि्मृक्त ऐसे एक मात्र सत्ततत्त वा बक्षाद्वैत का वाद स्थापित हुआ; 
जिसने एक तरफ से सकल्ष मेंदों को और तद्म्राहक प्रमाणों को मिष्या इतल्ाबा - 
आऔर साथ ही सत तत्व को वाणी तथा तह की प्रवृत्ति से श॒त्म कहकर मात्र 
अनुभवगम्य कहा । दूसरी विशेषगांपिनी दृष्टि में से मो केवल्न देश और काल 
मेंद से ही मिन्‍न नहीं बल्कि स्वरूप से मी मिन्‍न ऐसे शझनत मंदों का वाद स्थापत 
हुआ | जिसने एक ओर से सब प्रकार के अमेंदों को मिथ्यां अतज्ञाचा और दूसरी 
ओर से अंतिम मेंदों को वाणी तथा तक की गजृत्ति से शत्ब कहकर भात्र अनु 
मबगम्प बतल्ावा | ये दोनों बाद अंत में शूत्वता तथा शभ्वानुभवेगम्पता के 
परिणाम पर पहुँचे सदी, प्र दोनों का लद््य अत्यन्त मिन्न होने के कारण बे आपस 
ही टकराने और परस्पर विदद्ध दिखाई पड़ने लगे | 


भेदबाद-अभेदबाद--- 

उक्त दो मूकज्॒भृत विचारवाग़न्नो,में से फूटनेवाज्ञी या उनसे संबंध रलने 
वाली भी अनेक विचार घायएँ प्रवादित हुई । किसी ने शअमेद को तो अपनाया, 
पर उसकी व्यात्ति काल और देश पट तक अंयवा मात्र काल्पट तक रंखों। 
स्वरूप या द्रव्य तक उसे नहीं बढावा । इस विचारधारा में से झनेक द्वव्यों को 
भानने पर भी उन द्रच्यों की कालिक नित्वता तथा दंशिक व्यापकता के वाद का 
जन्म हुआ जैसे सांख्य का प्रकृति-पुरुणवाद, दुत्तरी विचार घाग़ ने उत्तकी अपेक्षा 
मंद का छेत्र बढ़ाया जिंतसे उसने कालिक नित्यता तथा देशिक व्यापकता 
भानकर भी ल्वह्मतः जड़ द्वव्यों को अधिक संख्या में ध्यान दिया नैसे परमाणु, 
बिमुद्वव्यवाद आदि । 

अद्देतमात्र या सन्माज को स्पर्श करने वाज्ञी दृष्टि किसी विषय में भेंद्‌ सहन 
न कर सकते के कारण अमेदसूलक अनेकवबादों का स्थापन करे, यह स्वामाविक 
ही है, हुआ मी ऐसा हो । इती दृष्टि में से काअ-कारण के अभेदमृलक मात्र 
सत्कांपवाद का जन्म हुआ । घ्‌म॑-घर्मों, गुण-गुणी,. आवार-आधंय आदि दूंदों के 
झपरेंदवाद मी उसी में से फक्षित हुए. .« जब॑ कि ह“त और भेद को स्पर्श करने 
वाह्बों दृष्टि ने अनेरू विषयों में मेंदमूलक हो तातावाद स्थापित किसे 
कार्य कासण के मेंदमूलक मात्र असत्कार्यवाद को जन्म दिया तथा बमं-घमों 
गुणगुणी, आधार-आपेय आदि अनेक ढंद्वों के मेंदों को भी मान लिया | इस 
तरइ इस मासीय तलचितन में देखते हे कि मौज़िक सामान्य और विशेष इृष्टि 
तथा उनकी झवान्तर सामान्य और विशेष दृष्टियों में से परस्पर विरुद्ध ऐसे अनेक 
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मतो-दर्शनों का जन्म हुआ; जो अपने विरोधीवाद को आधारभूत मूमिका 
की संत्यतां की कुछ मी परवाह न करने के कारण एक दुसरे के प्रह्मर में ही चरि- 
ताथंता मानने लगे | 
सद्वाद-असद्वाद-- 
सद्राद आद्वेंतगामी हो या दँतगामों जैसा कि सांक्यादि का, पर वह काये- 
कारण के अमेदमूलक सत्कायंवाद को बिना माने अपना मूल लक्ष्य सिद्ध ही 
नहीं कर सकता; जब कि असद्वाद छश्िकगामी हो जैसे बौद्धों का, स्पिस्गामी शो 
या नित्यगामी हो जैसे वैशेषिक आंदि का-पर वह असत्कार्ववाद का स्थापन बिना 
किये अपना लक्ष्य शिविर कर ही नहों सकता | अतएव सत्कायंब्राद और असत्कार्य- 
वाद की प्रासस्परिक ठकर हुई । अद्वैतगामी और द ठगामी सद्दाद में से 
बन्‍मी हुई कृटस्थता जे कालिक नित्यता रूप है और विभुता जो देशिक व्याप्कता 
रूप है उनकी-देश और कालकृत निरंश अंशवाद अर्थात्‌ निरंश क्षयवाद के 
साथ टक्कर हुई, जो कि वस्तुतः सदृशंन के विरोधी दर्शन में से फल्ित होता है । 
निर्वेचनीय-अनिवंचनीय बाद-- 
एक तरफ से सारे विश्व को अललण्ड और एक तत्त्वरूप माननेवालें और दसरी 

तरफ से उसे निरंश अंशपुंज माननेवाले-अपने-अपने लक्ष्य की सिद्धि तभी कर 
सकते ये हुव कि वे अपने अमीष्टठ तत्व को अनिवषंचनीव अर्थात्‌ अनमिलाप्न-शब्दा- 
गोचर मानें, क्‍्योंके शब्द के द्वारा निवंचन मानने पर न तो अखंड सत्‌ तत् 
की सिद्धि हो सकती है और न निरंश मेंद तत्व की । निरवंचन करना ही मानों 
अखण्डता या निरंशता का ल्ोप कर देना है | इस तरह अस्वएड और निरंशवाद 
में से अनिवचनीययाद आप ही आप पालित हुआ | पर उस वाद के सामने 
ल्रक्षणव्रादी वेंशेषिक आदि तांकिक हुए, जो ऐसा मानते है कि वस्तु मात्र 
का निर्बंचन करना या लक्षण बनाना शक्त्र ही नहीं बल्कि वास्तविक भी हो 
सकता दे । इंसमें से निवंचनीयत्ववाद का जन्स हुआ और तब अनिवचनीय 
तंथा निवंचनीषवाद आपस में टझूगने ज्गे | 
देतुबाद-अदेतुवाद आदि-- 

नल इसी प्रकार कोई मानते थे कि प्रमाण चाहे जो हो पर देतु अर्थात्‌ तक के 
बना किसी से झन्तिम निश्चप करना मयात्वद हे | जब दुसरे कोई मानते थे कि 
देतुबाद स्वतन्त्र बल्ल नहीं स्खता | ऐसा बल आगम में दी होने से वही सूघंन्य 

प्रमाण है | इसी से वे ढोनों वाद परस्पर टकरातें ये। हैवज़ कहता था कि 
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: सब कुछ दैवाघीन दै; पौरुष स्वतंत्रूूप से कुछ कर नहीं सकता । पौदषवादी 
ठीक इससे उल्टा कहता था कि पौरुष ही स्वतंत्रमाव से काय करता है | अतएज 
वे दोनों वाद एक दूसरे को असत्य मानतें रहे । अशथनय-प्रदार्यवादी शब्द की 
ओर शब्दनय-शाब्दिक अर्थ की परवाह न करके परस्पर लंण्डन करने में प्रडृत्त 
थे | कोई अमाव को माव से प्रथक ही मानता तो दूसरा कोई उसे भाव स्वरूप 
ही मानता था और वे दोनों माव से अमाव को प्रथक मानने न मानने के बारे 
में परस्पर धतिपक्ष मात घारण करते रहे । कोई प्रमाता से पमाण और प्रमिति को 
झत्यन्त भिन्न मानते तो दूसरे कोई उससे उन्हें अभिन्न मानते ये | कोई वर्णाअरम 
बिहित कर्म मात्र पर भार देकर उसी से इृष्ट थ्राप्ति बतल्ाते तो कोई शान मां से 
आनन्दासि का प्रतिपादन करते जब तीसरे कोई मक्ति को ही परम पद का साधन 
मानते रहे और वे समी एक दूसरे का आवेशपूर्वक खण्डन करते रहे | इस तरह 
तत्वज्ञान व आचार के छोटे-बढ़े अनेक मुद्दों पर परत्पर विलकुल्ञ विरोधी ऐसे 
अनेक एकान्त मत प्रचक्तित हुए । 
अनकान्त-हांट से समन्जय-- 

उन एइछन्तों की पारस्परिक बादन्‍लीला देखकर अनेकान्तहष्टि के उचरा- 
घिकारी आतायों को विचार झाया कि अलत्न में ये सब बाद जो कि अपनी 
अपनी सत्कता का द्वावा करते हैं वे आपस में इतने लड़तें हैं क्‍यों ? क्या उन 
सब में कोई तथ्यांश ही नहीं, या सभी में तब्बांश हैं, या किसी-किसी में तथ्याँश 
है, या सभी पूण सत्य है ! इस प्रश्न के अन्तमुंख उत्तर में से एक चाबी 
मिल्ष गई, जिसके द्वारा उन्हें सत्र विरोधों का समाघान हो गया ओर पूरे सत्य 
का दर्शन हुआ । बहीं चात्ी अनेकान्तवाद की भूमिका रूम अनेकान्त दृष्टि है | 
इस दृष्टि के द्वार उन्होंने देंखा कि प्रत्येक संयुक्तिकवांद अमुक-अमुक दृष्टि से 
झमुर-अमुक सीमा तक सत्य हैं | फिर भी जब कोई एक बाद दूसरं बाद की 
शांघारभूत विचार-सरंणी और उस वाद की सीमा का विचार नहीं करता प्रत्युत 
शपनी आधारभूत इप्टि तथा अपने विषय की सीमा में हो सब कुछ मान लेता है, 
तब उसे किसी मां तरह दूसरे वाद को सत्यता मालूम हो नहीं हो पाती। यही हालत 
दूसरे विरोधी वाद की मी दोतो हैं। ऐसी दशा में न्यांव इसी में है कि पत्वेक बाद 
को उसी विचार-ररणो से उछ्ो सीमा तक ही जाँचा जाय और इस जाँच में वह 
ठीक निकले तो ठसे सत्य का एक भाग मानकर ऐसे सब सत्वांशरूप मणियों को 
एक पूर्ण सत्यरूय विचास्यूज़ में पिरोकर अभिरोधी माज्ञा बनाई जाय | इसी 
क्चार ने बैनाचायों को अनेकान्तदृष्टि के आधार पर तत्काशीन सब्र बादों का सम- 
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न्वय करने की ओर प्रेरित किया | उन्होंने सोचा कि जब शुद्ध और निःस्वार्य चित्त- 
वाह्नों में से किन्हीं को एकत्वपयंवसावी साम्यप्रतोति होतों हैं और किन्हीं को निरंश' 
झंश पर्यवसायी मेद प्रतीति होती हे तब यह कैसे कहा जाय कि अमुक एक हीं 
प्रतीति प्रमाण है और दूसरी नहीं | किसी एक को अप्रमाण मानने पर तल्वयुक्ति 
से दोनों प्रतीतियाँ अप्रमाण ही सिंद होंगी। इसके सिवाय किसी एक प्रतीति 
को प्रमाण और दूसरी को अप्रमाण मानने वालों की भी अन्त में अप्रमाण मानी 
हुई प्रतोति के विषयरूप सामान्य या विशेष के साजनिक व्यवहार की उपपत्ति 

किसी न किसी तरह करनी ही पड़ती है । यह नहों कि अपनी 
हृष्ट प्रतीति को पमाण कहने मात्र से सत्र शास्त्रीय ल्ञौकिक व्यवहारों की उपपत्ति 
भी हो जाय | थह मी नहीं कि ऐसे व्यवद्दारों कों उपप्त्न बिना किये ही छोड़ 
दिया जाय | बअंह्ौकतल्वादी भेदों को थ उनकी प्रतोति को अविदामुलंक हीं कह 
कर उसकी उपपत्ति करेगा, जब कि ज्णिकतलत्रादी साम्य या एकल को व उसकी 
प्रतीति को ही अवियामूलक कह कर ऐसे व्यवह्ाारों की उपपत्ति करेगा | 

ऐसा सोचने पर अनेकान्त के ग्रकाश में अनेकान्तवादियों को मालूम हुआ 
कि प्रतीति अमेदगामिनी हों या भेदगामिनी, हैं तो समी वात्तविक । गत्येक 
प्रतोति की बात्तविक्तता उसके झपने विषय तक तो है पर जब वह विदद दिलाई 
देनेवाली दसरी प्रतीति के विषय की अवयायथता दिखाने लगती है तब वह खुद 
मी अवास्तविक बन जाती है। अमेंद और भेद की ग्रतीतियाँ विदद्ध इसी से 
जान पड़तो हैं कि प्रत्येक को पूर्ण प्रमाण मान लिया जाता है । सामान्य और 
विशेष को प्रत्येक प्रतोति ल्वतिषय में यथार्थ होने पर भी पूण प्रमाण नहों । यह 
प्रमाण का अंश अवश्य है | बल्तु का पूर्ण स्वलू्प तो ऐसा ही होना चाहिए, 
जिससे कि वे विरुद्ध दिखाई देनेंबाली ग्रतीतियाँ मी अपने स्थान में रहकर उसे 
आअविरोधोमाब से प्रकाशित कर सके और वे सब मिलकर वस्तु का पूर्ण स्वरूप 
प्रकाशित करने के कारण प्रमाण मानी जा सके | इस समन्वय या व्यत्नस्थागर्मित 
विचार के बल पर उन्होंने समझाया छि सद-देत और सद्-अरद्देंत के बीच कोई 
व्रिघ नहीं, क्पोंकि बस्सु का पूर्णुस्वरूप ही अमेद और भेद या सामात्य और 
विशेषात्मक ही है। जैसे इम स्थान, समय, रंग, रस, परिमांण आदि का विचार 
किये बिना हो विशाल जलराशि मात्र का विचार करते हैं तब इमें एक ही एक 
समुद्र प्रतीत होता है । पर ठसी जज्ञराशि के विचार में जब्र स्थान, समय आदि 
का विचार दाखिल होता ह तब हमें एक अलण्ड समुद्र के स्थान में अनेक छोटे 
बड़े समुद्र नज़र आते हैं; बद्दाँ तक कि अन्त में हमारे ध्यान में जज्ञकण तक मी 
नहीं रहता उसमें केवल कोई अविभाज्य रूप बा सस आदि का अंश ही रह जाता 
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है और अन्त में वह भी शत्यचत्‌ मासित्‌ द्ोता है । जलराशि में अखएड एक 
समुद्र की बुद्धि भी वात्तविक है और अन्तिम अंश की जुद्धि मी । एक इसलिए 
बालविंक है कि कह मेदों को अज्ञग-अल्लग रूप से स्पशं न करके सब्र को एक 
साथ सामान्यत्म से देखती है । स्थान, समय आदि कृत भेद जो एक दूसरे से 
व्यादृत्त हैं उनको अलग-झलग रूप से विषय करनेवाली बुद्धि भी वास्तविक हे; 
क्योंकि वे भेद बैसे ही हैँ । जल्लरशि एक और झनेक-उमय रूप होने के कारण 
उसमें दोनेवाज्ी समुद्रह॒ुद्धि और अंशबुद्धि अपने-अपने स्थान में यथार्स होकर भी 
कोई एक बुद्धि पूर्ण ल्वकूप को विषय न करने के कारण पूर्ण अमाण नहीं है। 
फिर भी दोनों मिल्कर पूर्य ग्रमाण है | वैसे ही जब हम सारे विश्व को एक मात्र 
सतःरूप से देखें अयत्रा यह कहिए कि जज इम समस्त भेंदों के अन्तर्गत एक 
मात्र अनुगमक सत्ता स्वरूप का बिचार करें तब हम कहते हैं कि एक मात्र सत्‌ 
ही है; क्योंकि उस सबंग्राद्दी सत्ता के विचार के समय कोई ऐसे मेंद मासित नहीं 
होते जो परस्पर में अ्प्नाइत्त हों। उस सम्रयं तो झारें भेंद समाष्ठे रूप में था एंक 
मात्र सत्ता रुप में ही मासतित होते हैं; और तभी सद्‌ अद्वैत कहलाता हैं। एक - 
माज सामान्य की प्रतीति के समय सत्‌ शब्द का अर्थ भी इतना बिशात्ञ हो 
जाता है कि जिसमें कोई शेष नहीं बचता । पर जब हम उस विश्व को--गुश्धर्म 
कृत मेदों में जो कि परस्पर व्यावृत्त हैं-विमाजनित करते हैं; तव बह विश्व एक 
सत्‌ रूत से मिट्कर अनेक सत्‌ रूप प्रतीत होता है । उस समय सत्‌ शब्द का 
श्र भी उतना दी छोय हो जाता है । हम कमी कहते हैं कि कोई सत्‌ जड़ भी 
है और कोई चेतन भी | हम और अधिक मेदों की ओर मुक कर फिर यह मी 
कहते है कि जह सत्‌ भी अनेक हैं और चेतन सत्‌ भी अनेक हैं । इस तरह लब 
स्ंग्राह सामान्य को ज्याजर्तक मेंदों में विमाजित करफे देंखते हैं तब हमें नाना 
सत्‌ मालूम होते है और कहीं सद्‌ दंत है । इस प्रकार एक विश्व में प्रद्नत्त होने 
वाली सदू-अद्वेंत बुद्धि और सद-द्वेत बुद्धि दोनों अपनेझपने विषय में यथाय॑ 
होकर मी पूर्ण प्रमाण तमी कद्दी जाएँगी जन्र वे दोनों सापेक्षरूप से मिल्लें। यही 
सदू-अद्वेत झोर सद-द्वेत वाद जो परत्पर विर्द सममे जाते हैं उनका खनेकान्त 
हष्ठि के अनुसार समन्वय हुआ । 

इसे कक्ष और वन के दृशान्त से भी स्पष्ट किया जा सकता है | जब अनेक 
मिन्न कृत्त न्यक्तियों को उस-उस व्यक्ति रूप से अहण न करके सामूहिक 
या सामान्य रूप में दनरूप से अदश करते हैं, तव उन सत्र विशेषों का अमाप 
नहीं हो जाता | पर वे सब पिशेष सामान्यरूप से सामान्य अहृण में ही ऐसे लीन 
हो जाते है मानो वे हैं ही नहीं। एक मात्र बन ही वन नज़र आता है यही एक 


नहा 
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प्रकोरं का अद्ौत हुआ। फिर कमी इम जब एक-एक बंद को विशेष रूप से 
सममते हैं तब इमें परत्पर मिस्न व्यक्तियाँ ही व्येक्तियाँ लजर आती हैं, उस समंय 
बिशेष ग्रतोति में सामान्य इतना अन्तक्षॉन हो जाता है कि मानों वह है नहों | 
अ्रव इन दोनों अनुभवों का विश्लेषण करके देखा जाय तो यह नहीं कहा जा 
सकता कि कोई एक सत्य दे और दूसस असुत्य । अपने-अपने विषय में दोलों 
अनुसवों का समुचित समत्वव ही है। क्‍योंकि इसी में सामात्य और विशेषात्मक 
वन-इच्चों का अवाघित अनुभव समा सकता है । यही स्विति विश्व के संबन्‍्ध में 
सद-अद्वेत किया सदू-द्वेत दृष्टि की भी दे । 

कालिक, वैंशिक और देश-काक्ातीत सामान्यनविशेष के उपयुक्त अद्वेत 
क्ैतवाद के आगे बदक़र कांलिक सामान्य-विशेषत के सूचक नित्यत्ववाद 
और क्शिकत्ववाद भी हैं। ये दोनों वाद एक दूसरे के विदद ही जान पढ़ते हैं; 
पर झनेकान्त इंष्टि कहती है कि वल्तुतः उनमें कोई विरोध नहीं। जब हम किसी 
तत्व को तीनों कॉलों में अलण्ड रूप से अर्थात्‌ अनादि-अनन्त लय से देखेंगे तब 
वह अलणंड प्रवाह रूप में आदि अन्त रहित होने के कारण नित्य ही है। पर हम 
जब उस अल्लण्ड-प्रचाह पतित तस्य को छोटे-बब्े आपेक्षिक काल मेंदों में विभा- 
जित कर लेते हैं, तब उस कास्त॒ पर्यन्त स्थायी ऐसा परिमित रूप हो नजर आता 
है, जो सादि भी है और सान्त भी । अगर विवक्षित काल इतना छोय हो 
जिसका दुसरां हिस्सा वुद्धिशल्र कर न सके तो उस काल से परिन्छिन्न वह तत््व- 
गत प्रावाहिक अंश सबसे छोटा होने के कारण क्षणिक कहलाता हैं| नित्य और 
क्षेणिक ये दोनों शब्द ठोक एंक दूसरे के विरुद्धाथंक हैं। एक अनादि-अनन्त 
का और दूसरा सादि-सान्त का भाव दरसाता है। फिर भी हम अनेकान्तइषि के 
अनुसार समझ; सकते हैं कि जो तत्व अखणड प्रवाह की अपेजां नित्य कहा जा 
सकता है वही तत्त्व खण्ड-खण्ड क्षणपरिमित परिवर्तनों व पर्यायों की अपेत्षा से 
छणिक मी कहा जा सकता हें | एक याद कौ आधार-दष्टि है अनादि-अनन्तता 
की दृष्टि; जब्र दुसरे को आधार हैं सादि-सान्तता की दृष्टि | वस्तु का कालिक 
पूर्ण स्वरूप अनादिअनन्तता और सांदि-सान्तता इन दो अंशों से बनता है | 
अतएव दोनों हप्ट्याँ अपने-अपने विषय में यथार्थ होगे पर मी पूण प्रमाण तभी 
बनती हैं जब वे समन्वित हों | 

इस समन्वय को दृष्टान्त से मी इस प्रकार स्पष्ट किया जो सकता है | किसी 
एक वृक्ष का जीवन-्यापार मूल से लेकर फल्न तक में कालकम से इोनेवाल्ी 
बीज मूल, अंकुर, सकल, शाजा-प्रतिशाला, पत्र, पुष्प और फल आदि विविध 
अंवस्थाओं में होकर ही प्रवाहित और पूर्ण होता है। जब हम अमुक वस्तु को 
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इृछ्तल्प से समझते हैं तब उपयुक्त सब अवस्थाओं में प्रवाहित होनेवाज्ञा पूर्ण 
जीवन-्यापार डी अलझुड रूप से मन में आता है पर जब हम उसी जीवन- 
व्यापार के परत्पर भिन्न ऐसे क्रमभावी मृज्, अंकुर, स्कन्ध आदि एक-एक अंश 
को अइण करते हैं तब वे परिमित काल-क्द्तित अंश ही हमारे मन में आते हैं । 
इस प्रकार इमारा मन कमी तो समूचे जीवन-्यापार को झलण्ड रूप में स्पर्श 
फरता है और कमी-कभी उसे खिडत रूप में एक-एक अंश के द्वारा | परीक्षण 
करके देंखने से साफ जान पढ़ता है कि नंतों झअलएंड' जीवन-व्यापार ही एक 
मात्र पूर्ण वत्तु है या काल्पनिक मात्र है और न खगिडित अंश ही पूण वस्त है 
या काल्पनिक । भले ही उस अल्णड में सारें खण्ड और सारे खस्डों में वह 
एक मात्र अख़एड समा जाता हो; फिर भो वस्तु का पूर्ण स्वरूप तो अखछड 
और खरड़ दोनों में डी पर्ववसित होने के कारण दोनों पहलुओं से गहित होता 
है। जैस के दोनों पहलू” अपनी-अपनी कत्ता में ययार्थ होकर भी पूर्ण तमी बनते 
हैं जब समन्वित किये जाएँ, वेसे ही अनादि-अनन्त कांल-म्वाद रूप वृद्ध का 
अदृश्य नित्यत्व का व्यज्जक हे और उसके घटक अंशों का अहण झनित्पत्व या 
क्षशिकत्त का दोतक है | आधारभूत नित्य प्रवाह के सिवाय न तो झनित्प घटक 
संभव है और न अनित्य घटकों के सिवाय वैसा नित्य प्रवाह ही । अतएव एंक 
मात्र नित्यत्त को या एक मात्र अनित्यत्व को वास्तविक कइकर दूसरे विरोधी अंश 
को अवास्तविक कहना हो नित्य-अनित्य वादों की टक्कर का बीज है; जिसे अनेकान्त 
दृष्टि हयातों है| 

अनेकान्त दृष्टि ग्ननिवेंचनीयत्व और नि्ंचनीयत्व वाद की पारत्परिक टक्कर 
को भी मियातो है| बह कहतो दे कि दस्तु का वहीं रूप प्रतिपाच हो सकता है 
जो संकेत का विषय बन सके | वश्सतम बुद्धि के द्वारा किया आनेदाल्ा संफेत 
भी स्थूज्ञ अंश को हो विषय कर सकता है। वस्तु के ऐसे छापरिमित माव हैं 
जिन्हें संकेत के द्वारा शब्द से प्रतिपादन करना संभव नहों | इस अर्प में अखगड 
स़त्‌ या निरंश क्षण झनिवंचनीय दी हैं जब कि अध्यक्रतों स्वूल माव निर्वंच- 
नींय भी हो सकते हैं| अतणव समत्र विश्व के या उसके किप्ती एक तत्व के करे 
में जो झनिरंचनीयत्व और नि्बंचनीयत्व के क्रोध ग्रवाद हैं वे वल्तुतः अपनी- 
अपनी कल्ना में ययार्थ होने पर भी प्रमाण तो समूचे रूप में ही हैं । 

एक ही वस्तु की मावरूपता और अमावरूपता भी विदद्ध नहों । मात्र 
पिधिमुल से या आन लिप से दी वल्तु अतीत नहीं होती दूध, दूध रूप से 
भी प्रतीत होता है और झदचि या दपिभिन्न रूप से भी | ऐसी दशा में बह 
भाउअसाव उमय हृप सिद्ध दो जादा है और एक ही वस्तु में मावत्व या अमा- 











खझनेकान्तवाद किट 


चत्व का विरोध प्रतीति के स्वरूप मेंद से हट जाता है | इसी तरह घर्मर्मी, 
कार्यकरण, आधास्झावेय आदि दन्दों के अ्रमेंद और मेद के विरोध का परि- 
हार मी अनेकान्त दृष्टि कर देती है । 

जहाँ आतत्व और उसके मूल्ञ के प्रामाण्य में सन्देह हो वहाँ देतुवाद के 
द्वारा परीक्षापूक ही निर्णय करना ज्षञेमंकर है; पर जहाँ आसत्त में कोई सन्देह 
नहीं वहाँ दैतुवाद का प्रयोग अनवस्था कारक होने से त्याज्य है | ऐसे स्थान में 
आगमवाद ही मा्गदशक हो सकता है । इस तरह विपय-मेंद से यां एक ही 
विषप में प्रतियाद्य मेंद से देतुवाद ओर आगमवाद दोनों को अवकाश है | उनमें 
कोई विरोध नहीं | यही स्थिति देव और पौरषवाद की भी हैं | उनमें कोई 
विरोध नहों ! जहाँ जुद्धि-पूवंक पौदुष नहीं, वहाँ की समत्याओं का इत्त दैव- 
वाद कर सकता है; पर पौंझुष के बुद्धि पूवक प्रयोगस्थल में पौरुषबाद ही स्थान 
पाता है । इस तरह जुदे-जुदे पहलू की अपेत्ता एक ही जीवन में दैव और पौंच्य 
वाद समन्वित किये जा सकते हैं। 

कारण में कार्य को केवज्ञ सत्‌ या केवल असत्‌ माननेवालें वादों के विरोध 
का भी परेदार अनेकात्त-दर्शि सरक्षता से कर देंतीं है । वह कट्ती है कि कार्य 
उपादीन में सत्‌ भी है और झतत्‌ भी है । कटक बनने के पहले मी सुतर्ण में 
फटक बनने को शक्ति हे इसलिए उत्तत्ति के पहले मी शक्ति रूप से या कारणा- 
भेद दृड्डि से कांय सत्‌ कड्टा जा सकता है। शक्ति रूप से सत्‌ होने पर मी उत्पा- 
दक सामग्री के अमातर में वह कार्य आविभूंत या उत्पन्न न ड्ोने के कारण उप- 
त़ब्घ नहीं होता, इसलिए वह असत्‌ भी है | तिरोमाव दशा में जन कि कटक 
उपलब्ध नहीं होता तब मी कुस्टल्ाकार-धारी सुवंण कटक रूप बनने की योग्यता 
रखता है, इसलिए उस दशा में असत्‌ भी कटक योग्यता की छष्टि से सुवर्ण में 
सत्‌ कहा जा सकता हे | 

ग्रौद्धों का केबल परमाणुःपृज्जवाद्‌ और नैयायिकों का अपूर्वांचयवी बाद--े 
दोनों आपस में टकरातें हैं। पर अनेकान्त-इंष्टि ने सकने का-जो कि न केबल 
परमागु-पुद्ध है और न अनुमकबाधित अ्वयबों से मिन्‍न अपूर्व अबयवी रूप है, 
स्वीकार फरके विरोध का समुचित रूप से परिड्वार व दोनों बादों का निर्दोष सम- 
न्वय कर दिया दे। इसी तरह अनेकान्त दृष्टि ने अनेक विषयों में प्रवतंमान 
विशोधी-बादीं का समन्वय मथ्यस्थ भाव से किया है| ऐसा करते समय अनेकान्त 
बाद के आस-पास नयवाद और मदुवाद आप ही आप फ्षित हो जाते ई 
क्योंकि जुददे-जुदें पहलू या दृष्टिबिन्दु का प्रथक्करण, उनकी विषय मयांदा का 
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विभाग और उनका एक विषय में यथोचित विन्यास करने ही से अमनेकान्त 
सिद्ध होता है | 


अपेक्षा या नय-- 


मकान किसी एक कोने में पूरा नहीं होता । उसके अनेक कोने मी किसी 
एक हीं दिशा में नहीं होते। पूर्व पश्चिम, उत्तर, दक्षिण आदि पैछरर विदद्ध 
दिशा वाले एक-एक कोने पर खड़े रहकर किया जानेंवाल्ञा उस मकान का 
अवलोकन पूर्ण तो नहीं दोता, पर वह अययार्थ भी नहीं | ज़ुदे-जुदे सम्मवित्र 
समी कोनों पर खड़े रहकर किये जाने वाले सभी सम्भवित अवल्ञोकनों का सार 
समुच्चय हो उस्त मकान का पूरा अवल्लोइन हे | पत्येक कोणसम्मवी प्रत्येक 
अवलोकन उस पूर्ण अवज्ञोकन का अनिवाय अइ्ज हे | वैसे हो किती एक वस्तु 
या समग्र विश्व का ताच्िक चिन्तन-दशन भी अनेक अपेक्षाओं से निः्यनन होता 
है। मन की सइज रचना, उस पर पडनेवाले आगान्तुर संस्कार ओर चिन्त्व 
वस्तु का स्वरूप इत्यादि के सम्मेज्ञन से ही अपेत्षा बनती है । ऐसी अपेत्षाएँ 
झनेक होती हैं; जिनका आश्रय लेकर वस्तु का विचार किया जाता हे । विचार 
को सहारा देने के कारण या विचार ज्लोत के उदगपम का आधार बनने के कारण 
वें ही अपेत्ताएँ दृष्टिकोण या इृष्टि-बिन्द मी कही जाती हैं। सम्मवित समी 
अपेत्षाओं से--चाहे वे विरुद्ध है क्‍यों न दिखाई देती हों--किये जानेंवाले 
चिन्तन व दर्शनों का सारसमुझ्य ही उस विषय का पूर्णा-अनेकान्त दशन हैं। 
प्रत्येक अपेत्नासम्मी दर्शन उस पूर्ण दर्शन का एक-एक अन्न है जो परत्पर 
विरुद्ध दोकर भी पशु दर्शन में समन्वय पाने के कारण पत्तुतः अविददध ही है 

जन्र किसी को मनोजांते विश्व के अन्तर्गत समी मेदों को-चादे वें गुण, घम 
या स्वरूप कृत हें या व्यक्तित्वकत द्ों--मुज्ञाकर अथांत उनकी ओर मुके बिना 
ही एक मात्र अस़्शइता का विचार कस्ती है, तत उसे झज़णड या एक हो विश्व 
का दर्शन होता है । अमेद की उस भूमिका पर से निष्यन्न होनेवाला 'सत्‌ 
शब्द के एक मात्र अलण्ड अय का दर्शन हो संग्रह नय है | गुण धर्म कृत या 
व्यक्तित्व कृत भेंदों को ओर मझुकनेत्रा्ञों मनोदृत्ति ले किया जानेवाला उसी विश्व 
का दर्शन व्यवद्मर नय कइलाता है; क्योंकि ठसमें लोकसिद्ध ब्यवहारों की नृमिका 
रूप से मेंदों का खास स्थान है। इस दर्शन के 'सत्‌ शब्द की अर्थ मर्यादा अख् 
ग्डित न रह रर अनेक खण्डों में वरिमाजित हों जाती है। वहां सेंदगामिनी 
मनोवृत्ति या अपेक्ञा-लि्फ कालकत भेंदों की ओर मुककर सिर्फ वर्तमान को ही 
कायक्षम होने के ऋरण जब सतत रूप से देखती हे और अतोत अनागत को 


आलेकान्तवाद है ७ 


धसत्‌ शब्द की झ्र्य मर्यादा में से हय देंती है तब उसके दवारा फल्नित होने 
वाला विश्व का दर्शन कलजुसूत्र नय है| क्योंकि वह झतीत-अनामत के चकर्पूइ 
को छोड़कर सिफ वर्तमान की सीधी रेखा पर चलता है । 

उपयुक्त तीनों मनोबृत्तियाँ ऐसी हैं. जो शब्द या शब्द के गुण-चर्मो का 
आशय बिना लिये ही किसी भी वत्तु का चिन्तन करती हैं। अतएव वे तीनों 
प्रकार के चिन्तन अर्थ नव हैं। पर ऐसी मी मनोज्त्ति होती है जो शब्द के गुण 
घर्मों का आश्रय लेंकर ही अर्थ का विचार करती हे | अतएव ऐसी मनोजृत्ति से 
फ्रक्षित अरथचिन्तन शब्द नय कहे जाते हैं। शाब्दिक लोग ही मुख्यतया शब्द 
नय के अधिकारी हैं; क्योंकि उन्हीं के विविध दृष्टि-बिन्दुओं से शब्दनय में 
विविधता आई है । | 

जो शाब्दिक सभी शब्दों को अलगण्ड अर्थात्‌ अव्युसन्न मानते है वे व्युत्यत्ति 
भेंद से अथ मेंद न मानने पर भी लिज्ञ, पुरुष, काल आदि अन्य प्रकार के 
शब्दधर्मों के मेंद के आधार पर अय का वैंविष्य बताते हैं। उनका बह अर्थ 
मंद का दर्शन शब्द नय या साम्पत नय है। प्रत्येक शब्द छो व्युत्पत्ति सिद्ध ही 
माननेवाली मनोवत्ति से विचार करनेवाले शाब्दिक पर्याव अर्थात्‌ एकायक 
सममे जानेवाले शब्दों के अर्थ में मी व्युत्पत्ति मेंद से मेंद इतल्वाते हैं। उनका 
बह शक्र, इन्द्र आदि जैसे पर्याय शब्दों के अर्थ मेंद का दर्शन सममिरूड नव 
कहक्षाता है | च्युत्नत्ति के भेंद से दी नहीं, वल्कि एंक ही व्युसत्ति ते फक्तित 
होनेवाले झथ की मौजूदगी और गैर-मौजूदगी के मेंद के कारण से माँ जो 
दर्शन अर्थ मेंद मानता है बह एवंसूत नब कदल्ञाता है | इन ताकि छुः नयों 
के अलावा एक नैगम नाम का नव मी है। जिसमें निगम अर्थात्‌ देश रूढ़ि के 
झनसार अभेदंगामी और मेंदगामी सब प्रकार के विचारों को समावेश माना 
गया हैं | प्रधानतया ये ही सात नब हैं | पर किसी एक अंश को अथांत्‌ दृष्िः- 
कोण को अवज़म्बित करके प्रश्नत द्ोनेवाले सब प्रकार के विचार उस-उत्त अपेक्षा 
के सूचक नय हो हैं | 

शाह्न में द्रब्याथिक और पर्याया्थिक ऐसे दो नम्र भी प्रसिद्ध हैं पर वे नये 
उपयुक्त सात नयों से अल्षग नहों हूँ किन्तु उन्हीं का संक्षित वर्गीकरण या भूमिका 
मात्र हूँ द्वब्य अथांत्‌ सामान्य, अन्यय, अमेद या एकत्व को विषय करनेवाल्ा 

मार्ग द्रव्यार्थिक नय है | नैगम, संग्रह और व्यवद्ार-ये तीनों द्रब्याथिक 

ही हैं। इनमें से संग्रह तो शुद्ध अमेद का विचारक होने से शुद्ध या मूल ही 
द्रव्याथिक दे जप्र कि व्यवद्वार और नैगम की ग्रज्गत्ति भेदगामी होकर भी किसी 
न॑ किसी प्रकार के अमेद को मी अवक्षम्पित कस्के ही चलती हे | इसक्षिए वे 
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भी द्रव्यायिंकर ही माने गये है। अतचता वे संग्रह की तरह शुद्ध न होकर अशुद्ध- 
मिश्नित ही द्रव्यार्थिक हैं | 

पर्याय अपांत्‌ विशेष, व्याबृत्ति या मेद को ही लक्ष्य करके प्रदत्त होनेवाला 
विचार पथ पर्यायाथिक नय हैं| कज़ुतूत्र आदि बाकी के चारों नय परयायार्थिक 
ही मानें गये हैँ। झमेद को छोड़कर एक मात्र मेंद का विचार ऋजुसूच से शुरू 
होता है इसलिए उसी को शास्त्र में पर्यावायिक नय की प्रकृति या मूल्लाघार कड्ठा 
है | पिछले तीन नय उसी मूल्नभूत पर्यायाथिक के एक प्रकार से वित्तास्मात्र हैं। 

केवज्ञ ज्ञान को उपयोगी मान कर उसके आश्रय से प्रवृत्त होनेवाली विचार 
धार ज्ञान नय है तो केवल क्रिया के आअय से प्रबत्त होनेवाली विचारधारा किया 
नय है| नयरूप आधास-स्तम्भों के अपरिमित होने के कारण विश्व का पूर्ण 
दशन-अनेकान्त भी निस्सीम है | 
सप्रभंगी-- 

भिन्न-भिन्न अपेक्षाओं, दृष्टिकोणों या मनोदत्तियों से जो एक ही तत्त्व के ताना 
दर्शन फल्नित द्ोते हैं उन्हीं के आधार पर भंगवाद की स॒द्दि खड़ी होती है । 
जिन दो दोनों के बिपय ठोक एक दूसरे के बिल्कुज्ञ विरोधी पढ़ते हों ऐसे दर्शनों 
का समन्वय झतल्ाने की दृष्टि से उनके विपयभूत मात्र-अभावात्मक दोनों अंशों 
को लेकर उन पर जो सम्मवित वाक्प-मज्ञ बनाये जाते है वही ससमंगी हें। 
सप्तमंगी का आधार नयवाद है, और उसका च्येय तो समन्वय है श्र्यात्‌ अनेका 
न्त कोटि का व्यापक दर्शन कराना है; जैंसे किसी भी प्रमाण से जाने हुए. पदार्थ 
का दूसरे को बोध कराने के लिए परा्थ अनुमान अर्थात्‌ अनुमान वाक्य की 
रचना की जाती है, वेसे ही विरुद्ध अंशों का समन्वय ओोता को समझाने की 
दृष्टि से मंग वाक्य की स्वना भी की जाती है | इस तरह नयवाद और मंगवाद 
अनेकान्त दृष्टि के क्षेत्र में आप ही आप फत्नित दो जाते है | 
दर्शनान्तर में अनेकान्तवाइ-- 

यह ठीक हे कि वैदिक परम्परा के न्याय, वेदान्त आदि देशनों में तथा 
बौद्ध दर्शन में किसी एक वस्तु के विविध इष्टियों से निरूपण की पद्धति तथा 
झनेक पत्तों के समन्वय की दृष्टि' भी देखी जाती है । ऐिर भी प्रत्येक वस्तु 
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£--उद्ठाहर्णाथ देखो सांख्पप्रवचनमाष्य पृष्ठ २। दिद्धान्त बिन्दु पृ० ११६ से | 
बंदान्तसार पृू०- २५ | तक संग्रह दीपिका पू० १७५ | मद्दावग ६. ३१ ॥ 
ब्रमाणमीमांसारि्प्पिण पृ० ध हे से | 





खनेंकान्तवाद १७३ 


और उसके प्रत्येक पहलू पर संमवित सप्तप्र दृष्टि बिन्दुओं से विचार करने का 
आत्यंतिक आग्रह तथा उन समम्र दृष्टि बिन्दुओं के एक मात्र समन्वय में ही 
विचार की परिपूर्णता मानने का हृढ़ आम्रइ जैन के सिवाय अन्यत्र कहीं 
नहीं देखा जाता | इसी आम्रह में से जैंन ताकिकों ने अनेकान्त, नय और सप्त- 
भंगी वाद का बिल्कुल स्वतंत्र और व्यवस्थित शास्त्र निर्माण किया जो अमाण 
शास्त्र का एक मांग ही बन गया और जिसकी जोड़ का ऐसा छोटा मी अ्रन्य 
इतर परंपराओं में नहों बना | विमज्ववाद और मध्यम मार्ग होते हुए मी बौद्ध 
परंपरा किसी भी वल्लु में वास्तविक स्थायी अंश देख न सकी उसे मात्र कछ्षणमंग 
ही नजर आया | अनेकान्त शब्द" से ही अनेकान्त इंड्धि का आअ्य करने पर 
भी नैयाविक परमाणु, आत्मा छादि को सवंया अपरिगामी ही मानने मनवाने 
की घुन से बच्च न सके । व्यावह्रिक-पास्मार्थिक आदि अनेक दृष्टियों का 
झअवलम्बन करते हुए मी वेदान्ती अन्य सब दृष्टियों को ब्ह्मदृष्ठि से कम दर्ज की 
या बिल्कुल ही असत्य मानने-मनवाने से ढच न सके | इसका एक मात्र कारण 
ग्रही जान पड़ता है कि उन दर्शनों में व्यापक रूस से अनेकान्त मावना का स्यान 
न रहां जैसा कि जैन दशंन में रहा | इसी कारण से जैंन दशन सब दृष्टियों का 
समन्वय मी करता है और सभी द्रष्टियों को अपने-अपने विषय में तुल्य चल वे 
ग्रयाय॑ मानता है। मेंद-अमेंद, सामान्य-विशेष, नित्यत्व-अनित्यत़ आदि तत्व- 
ज्ञान के प्राचीन मुद्दों पर ही सीमित रने के कारण वह अनेकान्त दृष्टि और 
तन्मूलक अनेकान्त व्यवस्थापक शास्त्र पुनदक्त, चर्वित चवंण या नवीनता शत्त्य 
जान पड़ने का आपाततः सम्मब है फिर भी उस दृष्टि और उस शास्त्र निर्माण 
के पीछे जो अलणबड और सजीव सवाश सत्य को अपनाने की भादना जैन परम्परा 
में रही और जो प्रमाण शास्त्र में अवतीर्ण हुईं उसका जीवन के समम्र क्षेत्रों में 
सफ़ल उपयोग दोनें की पूर्ण योग्यता होने के कास्य ही उसे प्रमाण॒त्शास्त्र को 
जैनाचार्यों की देन कहना अनुप्युक्त नहीं । 

इ० १३३६ | [प्रमाणमीमांसा की प्रत्तावनां का अंश] 
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वैदिकसमाज में सन्व्या' का, पारसो लोगों में खोस देह अबस्ता' का। यहुदो 
तंथा ईसांइयों में आ्रायना' का और मुसलमानों में नमाज का जैसा मातम हैं; 
जैन समाज में वैसा ही महत्व आवश्यक का है | 

जैन समाज की मुख्य दो शालाएँ हैं, (१) श्वेताम्बर और (२) दिगम्बर । 
दिगम्बस-्सम्पदाय में मुनि-परंपरा विच्छिन्नयायः हे। इसलिए उसमे मुनियों के 
आवश्यक विधान' का दर्शन सिफे शाह में हो हे, व्यकद्ार में नहीं है। 
उसके भ्रावकसमुदाय में भी आवश्यक का प्रचार वैसा नहीं है, जैसा श्वेताग्वरः 
शाला में है | दिगम्बर समाज में जो प्रतिमाधारी गा अक्षचारी आदि डोते है 
उनमें मुख्यतया सिर्फ 'सामायिक' करने का प्रचार देखा जाता है| खंडजाबदध 
रीति से छुट्टो 'आपश्यकी का नियमित प्रचार जैसा श्वेताग्बर-सम्पदाय में आाचाल- 
वृद्ध असिद्ध है । वेंसा दिगम्बस-सम्पदाय में प्रसिद्ध नहीं है। अर्थात्‌ दिःम्बर 
सम्पदाय भें सिज्ञसिलेमार छुट्टों आवश्यक करने की परम्परा देवसिक, गाजिक, 
पाक्षिक, चतुर्मांसिक और साम्वत्सरिक-रूप से वैसी प्रचलित नहीं है; जैसी 
इ्वेताम्बर-सम्प्रदाव में प्रचलित है | 

यानी जिस प्रकार श्वेताम्बर-सम्पदाब सांयकाल. झ्रातःकाल, प्रत्येक प्रत्ष के 
जन्त में, चातुमाँस के झनन्‍्त में और वर्ष के अन्त में रियो का तया पूर्षयों का 
समुदाय अलग-झलग या एकत्र होकर अथवा अन्त में अकेज्ञा न्यक्ति ही सिन्ञमिले 
से छुट्टों आवश्यक करता है, उस प्रकार 'श्रावश्यक' करने की रीति दिगम्बर 
सम्पदाय में नहीं है । 

शेताम्बस्सम्प्रदाय की भी दो प्रधान शासाएँ है--(१) मृत्तिपुलक और 
(२) स्थानकवासी। इन दोनों शाखाओं की साधुआवक--दोनों संध्याओं 
देवसिक, राजिक ज्ादि पाँचों प्रकार के आवश्यक करने का नियमित ग्रचार 
अधिकारानुहूूल इसांत्र उल्ा आता है। 

मृ्तिपूजफ ओर स्थानकवासी--दोनों शाखाओं के साधुओं को तो सुबह शाम 
अनिवार्यरूप से आवश्यक करनां ही पड़ता है; क्योंकि शाहर्ू में ऐसी 
आशा है कि "थम और चरम तीथंकर के साधु आवश्यक नियम से करें। 
अतएज यदि वे उस आज्ञा का पालन न करें तो साधु-पद के अधिकारी ही 
नहीं रमके जा सकते | 








गक्कों में “आवश्यक' का प्रचार वेकल्पिक है | अर्थात्‌ जो भावुक और 
नियमवाले द्ोते हैं, थे अवश्य करते है और अन्य आवबकों को प्रवृत्ति इस 
विषय में ऐन्छिक है | फिर मी यह देखा जाता है कि जो नित्प “आवश्यक नहीं 
करता, बह भी पक्ष के बाद, चतुर्ांस के बाद या आज्षिरकार संवत्सर के बाद, 
उसको ययासम्मत अवश्य करता हे । श्वेताम्बस-सम्पदाय में आवश्यक किया? 
का इतना आदर हे कि जो ब्यक्ति अन्य किसी समय घर्मत्थान में न जाता हो, 
वह तथा छोटे-बढ़ें चालक-प्रालिकाएँ मी बहुघा साम्पत्सरिक पर्व के दिन घर्मत्थान 
में आवश्यक-कियां करने के लिए एकत्र हो ही जाते है. और उस किया को 
करके सभी अपना अड्टोमाग्य समकझमते हैं| इस प्रद॒ति से यह स्पष्ट है कि आव- 
श्यक-किया का महत्व श्वेताम्वर-सम्प्रदाव में कितना अधिक है| इसी सचच 
से समी लोग अपनी सन्तति को धार्मिक शिक्षा देते समय सबसे पह्डि ते आवश्यक- 
किया! सिलाते है । 

जन-समुदाय की सादर प्रवृत्ति के कारण “आवश्यक-क्रिया का जो महत्व 
प्रमणित होता है, उसकों ठीकठीक समकाने के लिए आवश्यक-क्रिया' किसे 
कहते हैँ! सामायिक आदि प्रत्येक आवश्यक' का क्या स्वरूप है| उनके भेद- 
क्रम की उपपत्ति क्या दे ! “आवश्यक-क्रिया' आध्यात्मिक क्यों है ? इत्यादि कुछ 
मुख्य प्रश्नों के ऊपर तथा उनके झन्तगंत झन्य प्रश्नों के ऊपर इस जगह विचार 
करना आवश्यक है | । 

परन्तु इसके पह़िते यहाँ एक बात बतज्ा देना जर्री है । और वह यह है 
कि आवरश्वक-किया' करने को जो विधि चूर्यि के जमाने से मी ऋहुत ग्राचीन थी 
और जिसका उल्लेस़ भीहरिमद्रसूरि-जेसे प्रतिष्ठित आचारय॑ ने अपनी आब- 
शेयकत्वृति पू०, ७६० में किया हैं| वह विधि बहुत अंशों में अपरिंबर्तित रूप 
से ज्यों की त्यों जैसी स्वेताम्वर-मूत्तिपूजक-सम्प्रदाय में चत्नी आती है, वैसी स्थानक- 
वासोसम्पदाय में नहीं हे । यह बात तपागच्छु, खस्तरगच्छु आदि गच्छों की 
तामाचारी देखने से स्पष्ट मालूम हो जाती है | स्थानकबासी-सम्मदाय की सामा- 
चारी में जिस प्रकार आवश्यक-किया' में बोले जानेवाले कई धाचीन जज्नों की, 
बैसे:--पुस्खस्वरदोब दे, तिद्धाणं बुद्धाणं, अरिहंतचेइयाण्ण, आयस्यिउकज्माए, 
अ्रन्भुष्टियो 5६, इत्यादि की काट>्छाँठ कर. दी गई दे, इसी प्रकार उसमें पराचीय 
विधि की भी काइ-छाँठ नज़र झाती है । इसके विपरीत तपागन्छ, खस्तराच्छ 
आदि की सामाचारी में 'आवश्यक' के प्राचीन युत्र तथा प्राचीन विधि में कोई _ 
परिवर्तन किया हुआ नजर नहीं आह्वा | अ्रांत्‌ उसमें सामरायिक-आवश्यक 
से लेकर यानी प्रतक्िमण ही स्थापना से लेकर अ्रत्यास्यान' पर्यन्त के छुट्ो 
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आवश्यक के य॒त्रों का तथा बीच में विधि करने का सिल्लसिल्ला वहुघा वही 
हें, जिसका उल्लेस धोीहरिमद्रसरि ने किया हैं| 
यद्यपि प्रतिकमण-स्थापन के पहले चैत्य-वन्दन करने की और छुठे आव- 
श्यक के बाद सज्माय, सतवन, स्तोत आदि पढ़ने की पथा पोले सरारण प्रचक्ित 
हो गई हैं; तथापि मूर्तियूजक-सम्पदाय॑ की आवश्यक-क्रिया -विषयक्त सामाचारी 
में यह बात ध्यान देने योग्य है कि उसमें धद्यावश्यकों' के सूत्रों का तथा विधि 
का सिलसिला अभी तक ग्राचीन हो चला आता है । 
आवश्यक किसे कहते हैं ९ 
जो किग्रा अवश्य करने योग्य है, उसी को “आ्ाश्यक कइते हैं। 'आय- 
श्यक-कियां सब के लिए एक नहीं, वह अधिकारी-मेंद से जुदीजदी है। एक 
ब्यक्ति ब्िंस क्रिया को आवश्यक कर्म समककर नित्यंप्रति करता है, दूसस उसी 
को आवश्यक नहीं समक्तता | उदाहरणावं--एक व्यक्ति काझन-कामिनी को 
आवश्यक समक्क कर उसकी प्राप्ति के ज्षिए अपनी सारी शक्ति खत कर डालता 
है और दूसरा काशचनन-कामिनी को अनावश्यक सममता है और उसके संग से 
बचने की कोशिश ही में अपने बुद्धिनल का उपयोग करंतां हैं। इसक्िए 
आवश्यक-क्रिया' का ल्वरूप लिखने के पहले यह बंता देना जरूरी है कि 
इस जगह किस प्रकार के अधिकारियों का आवश्यक-कम बिचाग जाता है । 
तामान्वरूप से शरीर-घारों प्राणियों के दो विभाग हैंः--(१॥ अंहिहॉष्टि 
और (२) झत्तईष्टि , जो अन्तहृष्टि है--जिनकी दृष्टि आत्मा की ओर मुकी 
है अथांत्‌ जो सहज सुख को व्यक्त करने के विचार में तथा प्रयत्न में लगे हुए 
हूं, उन्हों के आवश्यक-कर्म'” का विचार इस जगह करना है। इस कथन ते 
यह स्पष्ट सिद्ध है कि जो जड़ में अपने को नहीं भूले हैं--जिनकी हृांष्ट को 
किसी भी जड़ वस्तु का सौन्दर्य लुमा नहीं सकता, उनका 'आवश्यक-कर्म' वही 
हो सकतों है, जिसके द्वारा उनको आत्मा सहज सुस्त का झनुमच् कर सके। 
अन्तह प्टि वाले आत्मा सहज सुख का झनुमव तभी कर सकते है, जब कि उनके 
सम्बक्त्व, चेतना, चारित्र झ्ादि गुण व्यक्त हैं । इसलिए व॑ उस किया को 
अपना झावश्यक-कर्मा समभतें हैं, जो सम्पकक्‍त्त आदि गुणों का विकात करने 
में सहायक हो | अतएव इस जगह सं॑क्लेप में श्यावश्यक की व्याज्या इतनी ही 
है कि ज्ञानादि गुण्यों को प्रंकट करने के लिए जो किया अवश्य करने के योग्य है, 
5 वही ज्ावश्यक' है। 
ऐसा “आवश्यक ज्ञान और क्लिया--कमय परिणामरूप अथांत उपयोग 
पृवक की जानेवाली क्रिया है। वही कर्म आत्मा को गुणों से वासित कराने 
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वाज्ञा होने के कारण 'आवासक' भी कहल्लाता हे। वैदिकदर्शन में “आवश्यक 
समके जानेवाले कर्मों के लिए “नित्यफर्मो शब्द प्रसिद्ध हे। जेनदशन में 
ध्रवश्य-कर्तव्य' शव; निग्रहद, विशोधि, अध्ययनपदक, वर्ग, न्याय, आराधना, 
मार्ग आदि अनेक शब्द ऐसे हैं, जो कि “आवश्यक शब्द के समानार्थक--पर्वाः 

हूँ ( आ० कृत्ति, पृ० | )। 

सामायिक आदि प्रत्येक 'आधश्यक' का स्वरूप--स्पूल्ल दुष्ठि से “आव- 
श्यक क्रिया के छह विमाग--मेद किये गए हैं--(१) सामायिक, (२) चतुर्विशत् 
त्तव, (३) वन्दन, (४) प्रतिकमण, (५) का्योत्सर्ग और (६) प्रत्या्यान | 

(१) ग़ग और द्वेंप के क्श ने होकर सममाव-मध्यस्य-भाव में रहना 
अर्थात्‌ सत्रके साथ आत्मतुल्य व्यवहार करना 'तामायिकों है. (आ० नि»; गा० 
१०३२ ) | इसके (१) सम्यक्त्वसामाविक, (२) अ्ंततामायिक और (३) चारित 
सामाविक, ये तोन भेद है, क्योंकि सम्पक्त्व द्वारा, श्रुत द्वारा वा चारित्र द्वारा 
ही सममाव मे स्थिर रहा जा सकता हैं। चारित्रसामायिक भी अधिकारी कौ 
अपेद्धां ते (१) देश और (२) स्व, या दो प्रकार का है। देश सामायिक- 
चारित्र ग़हस्थों को ऑर सवंसामायिकचारिज साथुओं को होता हैं ( आ०> नि०, 
गा०७६६ ) | समता, सम्बक्त्व, शान्ति, सुविहित आदि शब्द सामायिक के पर्याय 
] ( जात नि०, गांठ ४०३३ )। 

(२! चतुर्विशतिस्तव--चौब्रीस तीप॑कण, जो कि सर्वगुण॒-सम्पन्न आदर्श ई, 
उनकी स्तुति करने रूप है। इसके (१) द्रव्य और (२) माव, ये दो मेद हैं । 
पुष्प आदि सात्विक उत्तुओं के द्वारा तीर्थकरों की पूजा करना 'द्रब्यत्तव और 
उनके वास्तविक गुणों का कोर्तन करना “मावत्तव है ( आ०, पृ० ४5६5 ) [ 
अधिकारी-विशेष गहत्थ के किए द्रव्वस्तव कितना लाभदायक है, इस बात को 
विल्तारपूषक आवश्यक नियुक्ति, ए० ४£२-४६३ में दिखाया है | 

(३) वंदन--मन, वचन शरीर का वह व्यापार बंदन है, जिससे पूज्यों के प्राति 
बहुमान ग्रगट किया जाता है| शास्त्र में वंदन के चिति-कर्म, कृति-कर्म, पूजा- 
कर्म आदि पयांय प्रसिद हैं ( ल्ञा० नि०, गां० ११०३ )| वंदन के ययाय 
लरूप जानने के क्षिए वंय कैसे होने चाहिए? थे कितने प्रकार के हैं! कौन- 
कौन अर्ंद्य है ! अवंद-वंदन से क्या दोष हैं! घंदन करने के समय किन-किन 
दोषों का परिद्वार करना चाहिए, इत्यादि बातें जानने योग्य हैं | 

द्रव्य और भाव उसय---चा रिजिसन्पन्न छुनि ही वन्य हैं ( झा० नि०, गो» 
२१०६ )। बन्ध मुनि (१) आवाक; (२) उपाष्याय, (३) प्रवत्तक, (४) स्थविर 
और (५४) रत्नाषिक रूप से पाँच प्रकार के है. (आ० नि०, गा० ११६५ )। 
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जो द्ब्पलिज्ञ और मावक्तिज़ एक-एक से या दोनों से रहित है, वह अकन्ध है। 
अवन्दनीय तथा बन्दनीय के संत्रन्ध में सिक्के की चत॒मंज्री प्रसिद्ध है ( आ० 
नि०; गा० ११३८ ) । जैसे चाँदी शुद्ध हो पर मोहर ठीक न हृगी हो तो वह 
सिक्‍का ग्राह्म नहीं दोता ! वैसे ही जो मावलिंगयुक्त हैं, पर द्रब्यल्लिंगविहोंन 
हैं, उन प्रत्येक बुद्ध आदि को वनन्‍दन नहीं किया जाता । जिस सिक्के पर मोहर 
तो टीक ख्गो है; पर चाँदी अशुद्ध है. वह सिक्का आश्य नहीं होता । वैसे दी 
द्रव्यलिंगधारी धोकर जो मावलिंगविद्दीन है वे पाश्वत्व आदि पाँच प्रकार के 
कुसाधु अवन्दनीय हैं। जिंस सिक्के की चाँदी और मोहर, ये दोनों ठीक नहीं है 
वह भी अग्राह्म है | इसी तरह जो दब्प और माव-उमयलिगरदिदवित हैंवे 
वन्‍दनीय नहीं । वन्दनीय सिफ वे ही हैं; जो शुद्ध चाँदी तथा शुद्ध मोहर वाले 
सिक्के के समान द्रव्य और भाव--उमयलिंग सम्पन्न हैं (आ० नि०, गा० 
१९३८ ) । ऋवन्य को बन्दल करने से वन्दन करने वाले को न तो कर्म की 
निजंरा होती है और न कीर्ति ही | उंल्कि झसंयम आदि दोषों के अनुमोदन 
द्वारा कर्मतन्च होता है ( झआ० नि०, गा ६१०८ ) । अबन्ध को वन्‍्दन करने 
से बन्दन करनेवाले को ही दोष होता दे, यही बात नहीं, किंतु अवन्दनीय के 
आत्मा का भी गुणी पुरुषों के द्वारा अपने को वन्दन कराने रूप अस्ंयम की वृद्धि 
द्वारा अधश्मात होता है (आ० नि०; गा० १११० ) | बन्दन बत्तीस दोषों 
से रहित दोना चाहिए | अनाइत श्रादि वे वत्तीस दोष आवश्यक-नियुक्ति, गा० 
१२०७-१ २६१२ में बतल्ाए है | 

(४) प्रमादवश शुम योग से गिर कर अशुम योग को ग्राप्त करने के जझाद 
फ़िर से शुभ बोग को प्राप्त करना, यह 'प्रतिकमण * है | तथा अशुम योग को 
को छोड़कर उत्तरोत्तर शुभ योग में वतना, यह मी 'प्रतिकमण'* है। प्रतिवस्ण 
परिदरण, करण, निवृत्ति, निन्‍दा, गश और शोधि, ये सब परतिकमण के समाना- 
भंक शब्द ई (आ+« नि०  ग्रा० १२३३) | इन शब्दों का भाव समझाने के लिए 
प्रत्येक शब्द को व्याख्या पर एक-एक दृष्यन्त दिया गया है, जो बहुत मनोरंजक 
है (आर-नि*, गा० टैर४र) | 


१--स्वस्थानाभअन्परस्पान प्रमादस्य वशाद्गत्तः | 
तत्रैंब क्रमर्ण भूव: अतिकमस्ममच्यते ॥१॥ 
निःशल्वल्प यतेयंत्‌ तद्दा डेब॑ प्रतिकमणम ॥१॥ 
“-“आजवश्यक-सूच , प्रष्द ५४ | 






प्रतिकमण का मतलब पीछे लौंटना है--एक स्थिति में जाकर फिर मूल 
ह्थिति को प्राप्त करना प्रतिक्रमण है | प्रतिकमण शब्द की इस सामान्य व्याख्या 
के अनुसार ऊपर वतज्षाई हुईं व्याख्या के विरुद्ध अर्थात्‌ अशुम योग से हट 
कर शुभ योग को प्राप्त करने के बाद फिर से अशुम योग को प्राप्त करना यह 
मीं प्रतिकमण कहा जा सकता है | अतएव यद्यपि प्रतिकमण के (१) प्रशस्त 
और (२) अप्रशस्त, ये दो मंद किये जाते हैं ( आ>, पृ० “६१% ), तो मी 
आवश्यक' क्रिया में जिस प्रतिकमण का समावेश है वह अप्रशस्त नहों किन्त 
प्रशत्त ही है; क्योंकि इस जगह अन्तदृष्टि वालें-आच्यात्मिक पुरुषों की ही 
आवश्यक-नियां का विचार किया जाता है | 

(१) दैवतिक, (२) रात्रिक, (३। पाछिक, (४) चातुर्मांसिक और 
(५.) सांक्त्सरिक, ये प्रतिकमण के पाँच मेंद बहुत प्राचीन तथा शास्व्रसंमत हैं 
क्योंकि इनका उल्लेख श्री भद्नत्राहुत्वामी भी करते हैं (आ० नि०, गा० १२४७)। 
कालमेद' से तोन प्रकार का प्रतिकमण भी वतज्ाया है--(१) भूतकांज्ञ में हुंगे 
हुए दोषों को आलोचना करना, (२) संवर करके वर्तमान काल के दोषों से 
बचना और (३) प्रत्याज्यान द्वारा भविष्यत्‌ दोषों को रोकना पअतिकेमण है 
(झा पृ० भ्४१ | 

उत्तरोत्तर आत्मा के विशेष शुद्ध स्वरूप में स्थित होने की इच्छा करनेवाले 
अधिकारियों को वह भी जानना चाहिये कि प्रतिकमण किस-किस का करना 
चाहिए--(१) मिख्याल, (२) अविरति, (३) कप्राय और (४) अप्रशस्त योग--- 
इन चार का गप्रतिकमण करना चाहिए | अयांत्‌ मिख्यात्व छोड़कर सम्यकत्व को 
पाना चाहिए, अविरति का त्याग कर विरति को त्वोषार करना चाहिये, कपाय 
का परिद्वार करके क्षमा आदि गुण प्राप्त करना चाहिए और प्ंसार बढ़ानेवाले 
व्यापारों को छोड़कर आत्म-स्वरूप छो प्राप्ति करनी चाहिए । 

तामान्य रीति से प्रतिक्रमंण (१) द्रव्य और (२) माच, यो दो प्रकार का है | 
मांवप्रतिकमण ही उपादेय है, द्रव्यप्रतिक्रमण नहीं | द्रत्यपतिकमण वह हे, जो 
दिखावे के लिए किया जाता हैं। दोष का प्रतिकरमंण करने के बाद भी फिर से 
उस दोप को बार बार सेवन करना, यह द्रव्य प्रतिकमण हे | इससे आत्मा शुर्द्ध 
होने के बदले घिठाई दारा और भी दोषों की पुष्टि होती है । इस पर कुम्हार 
के बर्तनों को कंकर द्वारा चास्वार फोडंकर बार-बार माँफी साँगनेवाले एक ज्चुल्लक- 
साधु का दष्यन्त प्रत्तिद हे। (४) घर्म या शुक्ल-ध्यान के लिए एकाग्र होकरे 
शरीर पर से मंम्तां का त्याग करना कायोत्स्ग' है। कायोत्सर्ग को ययार्थ 
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रूप में करने के लिए इस के दोषों का परिहार करना चाहिए। वे घोटक आदि 
दोष संद्षेप में उन्‍्नीस ई (जा नि०, गा> १४६४६-१४४७) | । 

कायोत्सगं से देह की जड़ता और बुद्धि की जड़ता दूर होतो है, अथांत्‌ वात 
आदि धातुओं की विपमता दूर होती हे और बुद्धि की मन्दता दूर होकर विचार- 
शक्ति का विकास डोता है | सुज-दुःख तितित्ञा अर्थात्‌ अनुकूल और प्रतिकृत्ष 
दोनों प्रकार के संघोगों में समभाव से रहने की शक्ति कायोत्सग से प्रकट होती 
है| भावना ओर ब्यान का अम्यास भी कायोत्सम से ही पुष्ट होता है । अतिचार 
का चिन्तन भी कायोत्सग में ठीकठीक हो सकता है | इस प्रकार देखा जाव तो 
कायोत्सर्ग बहुत महत्त्व की क्रिया है | 

कार्योत्सग के झन्दर लिये जानेवाले एक श्वासोच्छास का कांत्रयरिमाण 
श्लोक के एकपाद के उच्चारण के काज्-परिमाण जितना कहा गया है । 

. (६) त्याग करने को “प्रत्याख्यान' कहते ह | त्यायने योग्य वस्तुएँ (६) द्रव्य 
और (२) भाषरूप से दो प्रकार की हैं । अस्त, वल्न्र आदि जह्य बस्तुएँ - द्वब्यल्स 
हैं ओर अज्ञन, असंयम आदि बैभाबिक परिणाम मावरूप हैं | अन्न, वत्त आदि 
बाह्य वस्तुओं का त्वाग अज्ञान, असंगम आदि के त्याग द्वारा माय त्याग्यूजक और 
भाकताग के उद्देश्य से द्वी होना चाहिये | जो द्रव्यत्याग मावत्याग पूर्वक तंया 
भाषत्याग के लिए नहीं किया जाता, उस आत्मा को गुण प्राप्ति नहीं होती । 

(१) श्रद्यात, (२) शान, (३) बंदन, ,४) अनुपालन, (५) अनुमापण और 
(६) माष, इन छुः शुद्धियों के सहित किया जानेवाल़ा प्रत्यास्यान शुद प्रत्या- 
ख्यान है ( ऑ०, पएृ० 5 ४* || 

प्रत्याल्यान का दूसग नाम गुण-धारण है, सो इसलिए कि उससे अनेक गुण 
पास द्वोते हैं। पत्वास्वान करने से आखबं का निरोध अर्थात्‌ संबर होता है-। 
संवर से तृप्णा का नाश, तृष्णा के नाश से निरुपम समंमांव और ऐसे सममाव 
से क्रमशः मोज्ष का ल्ञाम होता है| 

क्रम की स्वाभाविकत। तथा उपपत्ति--ज्ो अन्तर ष्टि वाले है, उनके जीवन 
फा प्रधान उद्देश्म अममाउत्ासाबिक, श्रात करना है । इसलिए उनके प्रत्येक 
ब्यवद्गार में सम्रमाद का द्शान द्ोता-है । त्तईप्टि वाले जब किसी को समभाव॑ 
फी पूर्णता के शिखर पर पहुँचे हुए जालते हैं, तब वे उनके बात्तविक गुणों की 
स्तुति करने त्गते हैं| इस ठरदइ वे सममाव-त्थित साथु पुरुषों को वन्दन-नम- 
स्थर करना भी नहीं मजते | अन्तद प्टिवाल्ञों के जीवन में ऐसी स्कूर्ति-अप्रमत्तता 
होती है कि कदाचित्‌ वे पूव॑ंत्ासना-बश या कुलंसर्ग-वश सममाव से गिर जाएँ, 
तब भी उस अप्रमत्तता के कास्ण प्रतिकमण करके वे अपनी पृवआत्त स्थिति को 
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फिर पा लेते हैं और कमी-कमी तो एवं स्थिति से आगे मी बढ़॒जाते है| व्यान 
ही आध्यात्मिक जीवन के विकास की कुंजी है। इसके लिए अन्तदृष्टि वाले बार- 
बार घ्यान-कायोत्सर्ग किया करते हं। ध्यान द्वारा चित्तशुद्धि करते हुए, वे आत्म- 
स्वरूप में विशेषतया लीन हो जाते हैं। अतएव जड़ वल्लुओं के भोग का परित्याय- 
प्रत्याज्यान भी उनके क्षिंए साइजिक क्रिया है । 

इस प्रकार यह स्पष्ट सिद्ध है कि आध्यात्मिक पुरुषों के उच्च तथा स्वाभाविक 
जीवन का प्रथकरण डी आवश्यक-किया' के क्रम का आधार है | 

जब तक सामायिक प्राप्त न हो, तब तक चद॒र्वेशति-स्तव मात्रपूर्वक किया 
डी नहीं जा सकता; क्योंकि जो स्वर सममाव को प्राप्त नहीं है, वह त्मभाष में 
स्थित मद्गात्माओं के गुणों को ज्ञान लहीं सकता और न ठन्तसे बतनन्‍न दोकर 
उनकी प्रशंसा ही कर सकता है | इसलिए सामायिक के बाद चतुरविशतिस्तव है | 

चतुर्चिशतिस्तव का अधिकारी वन्दन को बयाविधि कर सकता है | क्योंकि 
जिसने चौंबीस तीर्थकरों के गुणों से प्रसन्‍न होकर उनकी स्तुति नहीं की है; 
वह तीर्थकरों के मार्ग के उपदेशक सदगुर को भावपूर्चक वन्दुन कैसे कर सकता 
है | इसी से बन्दन को चतुविशतित्तव के बाद रखा है | 

वन्‍्दन के पश्चात्‌ ग्रतिक्मण को रखने का आशय यह हैं कि आलोचना 
गुरुसमक्ष की जाती है | जो गुरुवन्दन नहीं करता वह आलोचन का अधिकारी 
ही नहीं | गुरु-चन्दन के सिवाय की जानेवाली आलोचना नाममात्र की आलो- 
चना है, उससे कोई साथ्य-सिद्धि नहीं हो सकती | सच्ची आज्लोचना करनेवाले 
अधिकारी के पंरिंयाम इतने नम्न और कोमल दोते हैं कि जिससे वह आप हीं 
आप गुरु के पैरों पर सिर नमाता हे | 

कायोत्सर्ग की योग्यता प्रतिकमण कर लेने पर ही थाती हैं। इसका कारण 
यह हे कि जब्र तक प्रतिक्रमण द्वार पाप की आलोचना करके चित्त-शुद्धि न की 
जाय, तब तक घमर्म-ध्वान या शुक्लष्यान के लिए एकाग्रता संपादन करने का, जो 
कारयोत्सर्ग का उद्देश्य है, वह किसी तरह सिंद नहीं हो सबछ्ता | आल्लोचना के 
दाग चित्त-शुद्धि किये बिना जो कार्योत्सग करता है, उसके मुँह से चाहे किसी 
शब्द-विशेष का जप हुआ करें, लेकिन उसके दिल में उच्च प्वेय का विचार 
कमी नहीं आता | वह अनुमृत विषयों का हीं चिन्तन किया करता है । 

कायोत्सग करके जो विशेष चित्त-शुद्धि, एकाग्रता और आत्मबल्न ग्रास करता 
है, वहों प्रत्याब्यान का सच्चा अधिकारों है। जिसने एकाग्रता आस नहीं की हैं 
और संफल्प-बज़ भी पैंदां नहों किया है, वह यदि प्रत्याख्यान कर मी ले तो मीं' 
उसका ठीक-ठीक निवादह नहीं कर सकता | प्रत्यास्यान सचसे ऊपर की “आवश्यक- 
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किया दे | उसके द्विए विशिष्ट चित्तशुद्वि और विशेष उत्त्ताद की दरकार है, 
कायोत्सग किये बिना पैदा नहीं हो सकते | इसी अभिप्राव से कायोत्सर्ग के पश्चात्‌ 
प्रत्याज्यान रखा गया है । 

इस प्रकार विचार करने से यह स्पष्ट जान पड़ता है कि छः 'आवश्यकों' 
का जो क्रम है, वह विशेष काय-कारण-माव की शद्ूल्ा पर स्थित है। उसमें 
उल्लवफेर होने से उस की वह स्वामाविकता नहीं रहती, जो कि उतमें है | 

'आवश्यक किया' की आाध्यात्मि छ--जो किया झात्मा के विक्नस को 
लक्ष्य में रख कर की जाती है, वही आध्यात्मिक किया है | आत्मा के विकास का 
मतंज्व उत्त के सम्पकत्,, चेतन, चारित्र आदि गुणों को क्रमशः शुद्धि करने से 
है। इस कसौटी पर कसने से यह अश्नान्त रीति से लिद्ध होता है कि 'सामाविका 
शादि छुट्टों 'आवश्यक' आध्यात्मिक हैं। क्योंकि सामायिक का फल्न पाप 
जनक व्यापार की खिज़त्ति है, जो कि कर्म-निजरां द्वारा आत्मा के विकास का 
कारण है | 

चअतुर्विशतित्तव का उद्देश्य भुणानराग की डृद्धि द्वारा गुण प्राप्त करना 
है, जो कि कर्म निर्जरा द्वारा आत्मा के विकास का साधन है| 

बन्दन-किया के धागा विनय की प्राति होती है, मान खणिडित होता है, गुरु- 
जन की पूजा होती है, तीथंकरों की आज्ञा का पालन होता हे और अ्तघम की 
आराधना होतो है, जो कि अन्त में आत्मा के क्रमिक् विकास इस मोह के 
कारण दोते हैं। वन्दन करनेवालों को नम्नता के कारण शास्त्र सुनने का अवसर 
मिल्नता है । शाह्न-अपण द्वारा क्रमशः ज्ञन, विज्ञान, अत्याख्यान संयम, 
आनालव, तप, कर्मनाश, अक्रिया और सिद्धि ये फल् अतल्लाए गए हैं । आ०- 
लि०+ गा० १२१४ तथा वत्ति )| इसलिए वन्दन-क्रिया आत्मा के विकास का 
अतसंदिर्घ कारण है | 

आत्मा बत्तुतः पूर्ण शुद और पूर्ण बल्लवान्‌ दें, पर वह विविध वासनाओं 
के झत्रांदि -धवाह में पड़ने के कारण दोषों की अ्रनेक तड़ों से दब-सा गया है; 
इसलिए जब वह ऊपर उठने का प्रयत्न करता है, तब उससे अनादि अम्पात- 
वर भूलें हो. जाना सहज है । वह जब तत्र उन भूज्नों का संशोधन न करे, ठब 
तक इष्ट सिद्धि हो दो नहीं सकती । इसल्लिए पद-पद पर की हुई मृज्ञों को याद 
करके प्रतिक्रमण दास फ़िर से उन्हें न करने के ल्लिए वह निश्नय कर लेता है 
इस तदद से प्रतिकमण-क्रिया ' कम उद्देश्य पूर्व दोषों को दूर करना और फिर से 
वैसे दोषों को न करने के किए साववान कर देना हे, जिससे कि आत्मा दोष- 





कायोत्सर्ग चित्त की एकाग्रता पैदा करता हे और आत्मा को अपना स्पलूष 
विचारने का अवसर देता है; जिसे आत्मा निर्मय बनकर अपने कठिनतम 
उद्देश्य को सिद्ध कर सकता दे। इसी कारण कायोत्सर्ग-क्रिया भी आध्यात्मिक है। 

'ुनियाँ में जो कुछ हे; वह सच त् तो भोगा ही जा सकता है आर न मोगने 
के योग्य ही है तथा वास्तविक शान्ति अपरिमित भोग से मी सम्भव नहीं हे | 
इसलिए प्रत्याख्यान-किया के द्वारा मुमुछुगण अपने को व्यर्थ के मोगों से बचाते 
हैं और उसके द्वास चिरकालोन आत्मान्शान्ति पाते है । अतयव प्रत्यास्यात् 
क्रिया भी आध्यात्मिक ही है | 

भांक-आवश्यक एक ल्ोकोत्तर किया है; क्सोंकि वह क्लोकोत्तर ( मोक्ष ) के 
उद्देश्य से आध्यात्मिक लोगों के द्वास उपयोग पूर्वक की जानेंबाली किया है। 
इसलिए पढ़िले उसका समर्थन लोकोत्तर ( शास्त्रीय व तिश्चय ) दृष्टि से किया 
जाता है और पीछे व्यांवेद्ारिक इृड्धि से मी उसका समर्यन किया जाएगा | क्‍योंकि _ 
व्यावश्यक' है तो ज्ोकोत्तर क्रिपा; पर उसके अधिकारी ज्ववद्र-निष्ठ होते हैं | 

जिन तत्वों के होने से ही मनुष्य का जीवन अन्य प्राणियों के जीवन से उच्च- 
सका जा सकता है और अन्त में विकास की परकाप्ठा तक पहुँच सकता हे, 
वे तत्व ये है --- 

(१) अगांत्‌ शुद्ध भद्भा, शान और चारित्र का संमिश्रण, (२) जीवन 
को विशुद्ध बनाने के लिए सर्वोपरि जीवनवाले महात्माओं को आदशरूप से 
पसन्द करके उनको ओर सदा दृष्टि रखना, (३) गुणवानों का बहुमान ब विनय 
करना, (४) कर्तव्य की रुदृति तथा कर्त्क्रपालन में हो जानेंदाल्ली ग्रक्ञतियों का- 
अवलोकन करके निष्कयट माव से उनका संशोधन करना और फिर स्रे जैसी 
गल्ञतियाँ न हों, इसके लिए आत्मा को जाग्त करना; (४) ध्यान का अम्यात्त 
करके प्रत्येक वस्तु के स्वरूप को यथार्थ रीति से समझने के लिए. विवेक-शत्ति 
का विकास करना और (६ त्यागजृत्ति द्वास संतोष व सहनशोल्ता को बढ़ाना | 

इन तत्तों के आधार पर आवश्वक-क्रिया का महज खड़ा हे | इसलिए शास्त्र ' 








जात न पांतवेद्धायमजातं॑ जनयेदपि ॥५॥ 
क्वायोपशमिकमावे या किया क्रियते तया | 
पतितत्यापि. तद्भावप्रदृद्धिजोॉयते. पुनः ॥६॥ 








] बैन घर्म और दर्शन 


उसको अपूर्व माव भी थ्राप्त कराती है तथा क्लायोपशिक-भाव-पूर्वक की जानेवाली 
किया से पतित आत्मा की मो फ़िर से भावष॒द्धि होती है । इस कारण गुणों की 
बृदि के क्षिए तथा आत गुणों से ल्वलित न होने के लिए आवश्वक-क्रिया का 
आचरण अत्यन्त उपयोगी है | 

व्यवहार में आरोग्य, कौदुम्बिक नीति, सामाजिक नीति इत्यादि विषय 
सम्मिल्नित हैं। 

आशेग्य के लिए मुख्य मानसिक प्रतत्नता चाहिए | यद्यपि दुनियाँ में ऐसे 
अनेक साधन हैं, जिनके द्वार कुछ-न-कुछ मानसिक धसन्‍नता प्राप्त की जाती हे, 
पर विचार कर देखने से वह मालूम पड़ता है कि स्थायौ मानसिक प्रसन्नता उन 
पूर्वोक्त तत्वों के सिवाय किसी तरह ब्रास नहीं हो सकती, जिनके ऊपर आवश्यक 
किया का आधार है । 

कौड्म्बिक नीति का प्रघान साध्य सम्पूर्ण कुद्म्म को सुखी बनाना है | इसके 
. लिए छोटे-क्ये सब में एक दूसरे के प्रति यथोचित विनव, आज्ञा-पाजन, नियम- 
शीलता और अप्रमाद का होना जरूरी है | ये सब गुण ध्यावश्यक-कियां के 
आधारभूत पूर्वोक्त तत्वों के पोषण से सहज ही प्रात हो जाते हैं। 

सामाजिक नीति का उद्देश्य समाज को सुब्यवस्यित रखना है | इसके लिए 
विचार-शोलता, प्रामाणिकता, दीपंदर्शिता और गम्भौरता आदि गुण जीबन में 
आने चाहिए, जो आवश्यक-क्रिया के प्राणनूत छुद् तत्वों के सिवाय किसी तरह 
नहीं झा सकते | 

इस प्रकार विचार करने से यह साफ जान पड़ता है कि शात्जीय तथा 
व्यवहारिक दोनों दृष्टि से ज्ावश्यक-क्रिया' का व्योचित अनुशन परम ज्ञाम- 
दायक है | 
प्रतिक्रमण शब्द की हृढ़ि-- 

प्रविकमण शब्द की व्युतत्ति 'प्ति +कमणु < प्रतिकमण' ऐसी दहे। इस 
ुत्पत्ति के अनुसार उसका अर्थ 'परीछ्े फिरना', इतना हो होता है, परन्तु रूढ़ि के 
बल्ष से 'प्रतिकमण' शब्द सिफ चौथे 'आवश्यक' का तथा छह आवश्यक के समुदाय 





है कि आजकल “आवश्यक शब्द का प्रयोग न करके सब कोई छुट्टो आवश्यकों' के 
लिए 'प्रतिकमण' शब्द काम में लाते हैं। इस तरह व्यवद्वार में और अवाचीन 
अन्‍्यों में 'प्रतिकमण शब्द इस प्रकार से आवश्यक शब्द का पर्याव हो गया हे । 
प्राचीन अन्यों में सामान्य आवश्यक अर्थ में प्रतिकमर्णा शब्द का प्रबोग कहीं 
देखने में नहीं लाया | 'प्रतिक्रमणहेतुगर्भ', जितिक्रमण विधि', “बमसंप्रह: 
आदि अर्वाचीन ग्रन्थों में 'प्रतिकरम्णो शब्द सामान्य आवश्यक के अर्थ में 
प्रयुक्त हे और सर्वसाधारण मी सामान्य 'आवश्यक' के अर्थ में प्रतिकमण शब्द 
का प्रयोग अल्वलित रूप से करते हुए; देखे जाते हैं । 
श्रतिक्रमण' के अधिकारी और उसकी रीति पर विचार 

इस जगह 'प्रतिकमण” शब्द का मतत्व सामान्य आवश्यक अयांत्‌ छुः 
“आवश्यकों' से है। यहाँ उसके संच्त्थ में मुख्य दो प्रश्ों पर विचार करना है । 
(१) तिकिमय! के ऋअषिकारी कौन हैं? (२) प्रतिकमण-विधान को जो 
रीति प्रचलित है; वह शास्त्रीय तथा युक्तिसंगत है या नहीं ! 

प्रथम प्रश्न का उत्तर यह दे किंसाधु और आवक दोनों 'प्रतिकरमण के 
अधिकारी हैं; क्योंकि शात्त्र में साधु और आवक दोनों के लिए सा्यक्रालीन और 
प्रातःकालीन अबश्य-कर्तव्य-रूप से प्रतिकमण' का विधान" है और अतिचार 
आदि प्रसंगरूप कारण हो या नहीं, पर प्रथम और चर्म तीथंकर के शासन में 
शरतिकमण' सहित दी घर्म इतलावा गया है । 

दूसरा प्रश्न साधु तथा आवकक-दोनों के 'प्रतिक्मरण' रीति से संबन्ध रखता है । 
सब साधुओं कं चारित्र-विषयक ऋयोपशम न्यूनाधिक भले ही दो, पर सामात्य- 
रूप से वे सव॑ विरतिवाले अर्थात्‌ पश्च महाबत को अजिविध-जिविध पूर्वक धारण 
करने वाले होते हैं। ऋतएव उन सबको अपने पद्म मद्मतत में लगे हुए अति- 
चारों के संशोधन रूप से आाज्लोचना या अ्रतिकमणं नामक चोया आवश्यक 
समान रूप से करना चाहिए और उसके लिए सत्र साघुओं को समान ही आाल्ों- 
चला सुत्र॒ पढ़ना चाहिए, जैसा कि वे पढ़ते हैं। पर आवकों के संबंध में तक 











१-समरशेण सावएण ये, झवत्सकायच्वर्य हतइ जम्दा | 
आन्ते अहोगिसस्स य॒ तम्हा आवस्सव॑ नाम ॥२॥ 
“आवश्यक इत्ति, एप्ठ “है । 
२--सपदिकमणो धम्मो, पुरिमत्स य पच्छिमत्स य जिशुस्स | 
मब्किमबाण जिणाण, कास्णजाए पड़िक्कमण ॥१२४४॥ 
कद- जिश र्ि 





पैदा होता है। वह यह है कि घावक अनेक ग्रकार के होते हैं। कोई केवल सम्पकत्व 
वाज्ञा--अज़ती होता है, कोई जती होता है । इस प्रकार किसी को अधिक से 
अधिक बारह तक वत होते हैं और सल्लेखना भी । बत भी किसी को द्विविघ-- 
त्रिविध से, किसी को एकविघ-जिविध से, किसी को एकविघ-# विध से इत्यादि 
नाना प्रकार का होता है। झअत्तरव आवक विविध अमिग्राह वाले कदे गए हैं 
( आवश्यक्रनियुक्ति गा० १४५४८ आदि )। मसिन्‍न अभिम्नद्द वाले सभी भावक 
चोंये आवश्यक के सिवाय शेष पाँच “आवश्यक' जिस रीति से करते हैं और 
इसके लिए जो-जो सूत्र पढ़ते हैं इस विषय में तो शक्का को स्थान नहीं है; पर वे 
चोये 'आआवश्यक' को जिस प्रकार से करते हैं और उसके लिए जिस यत्र को पढ़ते 
हैं, उसके विषय में शक्कर अवश्य दोती है । 

वह यह कि चौथा “आवश्यक अतिचार-संशोधन-रूप है | ग्रहण किये हुए 
ब्रत-नियमों में ही अतिवार लगते हैं। ग्रहण किये हुएं वत-नियम सब्र के समान 
नहीं होते । अतएव एक हो “वन्द्रित' सूत्र के डात समी आवक-चादे जअती हों 
या अजती--सम्पकत्व, बारह जत तथा संलेखना के ग्रतिचारों का जो संशोधन 
करते हैं, वह न्याय-संगत कैसे कहा जा सकता हैं?! जिसने जो ब्त ब्रहण॒ किया 
हों, उसको उसी बत के अतिचारों का संशोधन 'मिच्छामे दुक्कर्ाः आदि द्वारों 
करना चोहिए। गअहृण नहीं किए हुए जतों के गुणों का बिवार करना चाहिए 
और गुश-मांवनां द्वारा उन क्तों के स्वीकार करने के लिए आत्म-सामथ्य पैंदा 
करना चाहिए | अहण नहों किये हुए जतों के अतिचार का संशोपन यदि 
मुक्त समझा जाय तो फिर भ्रांवंक के लिए पञ्म “'महात्त' के अतियारों का 
संशोधन भी युक्त मानना पढ्ैगा | अहण किये हुए या ग्रहण नहीं किये हुए ज्तों 
के संबन्ध में भद्धा-विपयांस हो जाने पर 'मिच्छामि दुक्‍्कर्ड' आदि द्वारा उस का 
प्रतिकमण करना, यह तो सब अधिकारियों के लिए समान है। पर यहाँ जो पश्न 
है, बह अतिचार-संशोधन रूप प्रतिकमण के संबन्ध का ही है अवात्‌ प्रहण नहीं 
किये हुए व्रत निय्रमों के अतिचार-संशोचन के उस-उस चुज़ांश को पढ़ने कौ 
और “मिच्छामि दुक्कड' झ्रादि द्वारा गरतिक्मय करने की जो रोति प्रचक्षित है, 
उसका आधार क्‍या हे! 

इस शक्ल का समाघान इतना हो है कि अतिचार-संशोवन-रूप 'प्रतिक्रमश 
तो ग्रहर्त॒ किये हुए जतों का ही करना युक्ति-संगत है और तदनुसार ही सूत्ांश 
प्रदकर “मिच्छामि दुक्कडई आदि देना चाहिए | ग्रहण नहीं किये हुए बतों के 
संबन्ध में भद्धा-विर्यास का 'प्रतिकमर्ण मल्ते ह_ किया जाए, परे अतिचार 
संशोधन के लिए उस-उस सुवांश को पढ़कर 'मिच्छामि दुल्कड़ आदि देने की 








श्रपेज्ञा उन जतों के गुणों की मावत्ां करना तथा उन अरतों को धारण करनेवाले 
उच्च आवकों को धन्यवाद देकर गुणानुसग पुष्ठ करना ही युक्ति-संगत है । 

अब प्रश्न यह है कि जब ऐसी स्थिति है, तब अती-अबती, छोडे-बद्रे--समी 
भाषकों में एक ही “वंदित्त' यूत्र के द्वारा समान रूप से अतिचार का संशोधन 
करने की जो प्रथा प्रचलित है, वह कैसे चत्न पड़ी हे ! 

इसका खुलासा यह जान पड़ता है कि प्रथम तो सभी को आवश्यक कक से चूत 
पृर्णंतया याद नहीं होता | और झगर याद भी हो, तब भी साघारण आषिकाईई।! 
के लिए अकेले की अपेक्षा समुदाय में ही मिलकर 'आवश्यक्र कज़ा ज्ामदावक 
माना गया है। तोसरे जब कोई सबसे उच्च आवक अपने लिए, स्वधा उपयुक्त 
सम्पूर्ण बंदित यज्ञ पढ़ता है; तब प्रायमिक और माध्यमिक सभी अधिकारियों 
के लिए उपयुक्त वह-व्द सूत्रांश भी उसमें आ डी जाता दे। इन ऋरणों से 
ऐसी समुदायिक प्रथा पड़ी दे कि एक व्यक्ति रुम्पूर्ण बंदिल' सूत्र पढ़ता दे और 
शेष आवक उच्च अधिकारी आवक का अनुकरण करके तब जतों के संचनन्ध में 
अतिचार का संशोधन करने क्षग जाते हैं। इस समुदायिक प्रया के रूड़ हो जाने 
के कारण जब कोई प्राथमिक या माध्यमिक आवक अकेला ग्तिकमण करता हैं, 
तब मी वड़ “वंदित्त' सूत्र को सम्पूर्ण ही पढ़ता है और ग्रहण नहीं किये हुए क्तों 
के अतिचार का भी संशोधन करता हे । 

इस ग्रथा के रूढ जो जाने का एक कारण यद और मी मालूम पड़ता है 
कि सर्वसाधारण में विवेक की यग्रेष्ट मात्रा नहीं होती | इसलिए “वंदित्तु सूत्र 
में ते अपने-अपने लिए उपयुक्त सुज़ांशों को चुनकर बोलना और शेष संजांशों 
को छोड़ देना, यह काम सर्वताधारण के लिए जैता कठनि है, वेसा ही विषमता 
तथा गोलमाल्ष पैदा करनेवाल्ा मी दे । इस कार्ण यह नियम " रखा गया 
है कि जब सभा को या किसी एक व्यक्ति को 'पच्चक्खाण कंगया जाता है, 
तब ऐसा सूल पंदा जाता है कि जिसमें अनेक 'पत्चक्खाणों का समावेश हो 
जाता है, जिससे सभी अधिकारी अपनी-अपनी इच्छा के अनुसार 'पच्चक्लाण 
कर लेते हैं । 

इस दृष्टि से यह कहना पढ़ता है कि “वंदिलु सूत्र अलासिडत 











हूप से पदना 





न्यांप व शाह्म-संगत है। रही अंतिचारसंशोधन में विवेक करने की बात, सो 
उसको विनेकी अधिकारी खुशी से कर सकता हैं | इसमें प्रया बाघक नहीं है । 





श्ध्स्र बैन घर्म और दर्शन. 
अ्रतिक्रमण' पर होने बाले आक्तेप और उनका परिहार -- 


ज्ञोग उस पर आ्ेप किया करते हैं। वे आत्षेप मुख्य चार हैं। पहला समय 
का, दूसरा अय॑-ज्ञान का, तीसरा भाषा का और चौथा अरुचि का | 

(१) कुछ लोग कहते हैं कि 'झावश्यक-किया' इतनी त्म्बी और बेसमय की 
हे कि उसमें फस जाने से धूमना-फिरना और विश्वान्ति करना कुछ भी नहीं होता | 
इससे त्वात्थ्य और त्वतन्त्रता में बाघां पड़ती है। इसलिए आवश्यक-क्रिया 
में फँसने की कोई जरूरत नहीं है । ऐसा कहनेवालों को सममना चाहिए कि 
साधारण लोग प्रमादशोत्र और कत्तंव्य-ज्ञान से शून्य होते हैं। इसलिए जब 
उनको कोई ल्ास कर्तव्य करने को कद्दा जाता है, तब वे दूसरे कर्तव्य की महत्ता 
दिखाकर पहले कर्चव्य से अपना पिणड छुड़ा लेते हैं और अन्त में दूसरे कर्तव्य 
को भी छुड़ा देते हैं। घूमने-फिरने आदि का अहाना निकालनेवाले वास्तव में 
आती दोते ई। अतएब वे निरय्यक बात, गपोड़ें आदि में जम कर “आवश्यक- 
किपा' के साथ धीरे-धीरे पूमना-फिरना और विश्ान्ति करना मी मृत्र जाते हैं। 
इसके विपरीत जो अप्रमादी तथा कर्तव्यज्ञ होते हैं, वे समय का यथोचित उपयोग 
करके स्वास्थ्य के सब नियमों का पालन करने के उपरान्त 'आवश्यक' आदे घार्मिक 
कियाएँ को करना नहीं भूलते । जरूरत सिर्फ प्रमाद के त्याग करने को और 
कर्तव्य का ज्ञान करने की है | 


(२) दूसरे कुछ लोग कहते हैं कि व्याचश्यककिया' करनेवाज्षों में से अनेक 
लोग उसके यत्रों का अर्थ नहीं जानते । वे तोते की तरह ज्यों का त्यों दूत मात्र पढ़ 
लेते | । अर्थ ज्ञान न होने से उन्हें उस किया में सस नहीं आता है , अतप 
वें उस किया को करते समय था तो सोते रहते या कुतहज्न आदि से मन बहलाते 
हैं | इसलिए “आवश्यक-करिया' में फैंसना बन्धन-मात्र है। ऐसा आत्तेप करने 
वाज्ों के उक्त कथन से ही यह प्रमाणित होता है कि यदि अर्थज्ञान-पूज॑क 
“आवश्यक-किया” की जाय तो सफल्ञ हो सकती हैं | शांत मी वही बात कहता 
है | उसमें उपयोग पूर्वक किया करने को कटा है |, उपयोग ठीक-ठीक तमो रह 
सकता है, जब कि अर्थ ज्ञान हो, ऐसा होने पर मी यदि कुछ ल्लोग अर्थ बिता 
समझे आवश्यक किया करते हैं और उससे पूरा काम नहीं उठा सकते तो 
उचित यही हे कि ऐसे लोगों को अर्थ का शान हो, ऐसा धन करना चाहिए | 
ऐसा न करके मूल “आवश्यक” बत्तु को हो अनुपयोगी समभना तो ऐसा हे जैसा 
कि विधि न जानने से किया अविधिपू्वक सेवन करने से फायदा न देखकर 





आवश्यक किया ट्प्र 


कीमती स्सावन को अनुपयोगी समम्तना। प्रयत्त करने पर भी डद्ध-अवस्या, 
मतिमन्दता आदे कास्णों से जिनको अर्थ ज्ञान न हो सके, वे अन्च. किसी ज्ञानी 
के आज्चित होकर ही घर्म-कैया करके उससे फायदा उठा सकते हैं। व्यदहार में 
मी झनेक लोग ऐसे देखे जाते हैं, जो ज्ञान की कमी के कास्ण अपने काम को 
स्व॒तन्त्रा से पूर्यतापूर्वक नहीं कर सकते, वे किसी के आश्रित हो कर डो काम 
करते हैं और उससे फायदा उठाते हैं | ऐसे क्षोंगों की सफक्नता का फास्य मुस्य- 
तया उनकी भ्रद्धा हो होती है। अद्धा का स्थान बुद्धि से कम नहीं है। अर्थज्ञान होने 
पर भी धार्मिर कियायों में जिनको अद्गा नहों हैं, वें उन से कुछ भी फायदा नहीं 
उठा सकते । इसलिए, अद्धापुर्वक धार्मिक किया करते रइना और भस्सक उसके 
सुज्ों का अय॑ भी जान लेना, यददी उचित है | 

(३) झनेक लोग ऐसा कड़ते हैं कि आवश्यक-क्रिया' के सूत्रों को रचना जो 
संछ्कत, प्राकत आदि माचीन शाज्जीय माषा में है, इसके बदले वह प्रचल्लित 
लोक-माषा में ही होना चाहिए. | जब तक ऐसा न हो तब तक आवश्यक-किया' 
विशेष उपयोगों नहीं हों सकती , ऐसा कहनेवाले लोग मन्‍्त्रों को शाब्दिक महिमा 
तथा शास्त्रीय भाषाओं की गम्मीरता, भावमयता, हक्ितता आदि गुण नहीं 
जानते । मन्त्रों में आर्थिछ महत्व के उपयान्‍्त शाब्दिक महत्व भी रहता हैं, जो 
उनको दूसरी मापा में परिवर्तन करने से लुप्त दो जाता है | इसलिए जो-जो मन्त्र 
जिस-जिस भाषा में बने हुए हों, उनको उत्ती भाषा में रखना ही योग्य है । सन्त्रो 
को छोड़कर अन्य द॒ुत़ों का भाव प्रचलित ज़ोकमभाषा में उतारा जा सकता है, पर 
उसकी वह खूबी कमी नहीं रह-सकती, जो कि प्रथमकाल्ीन भाषा में है | 

अ्ावश्यक-किया' के सूत्रों को प्रचलित क्लोक-भाषा में रचने से प्राचीन 
महत्व के साथ-साथ धार्मिक-किया काक्नीन एकता का भी ज्ञोप हो जाएगा और 
दजों की रचना भी अनेवस्थित दो जाएगी । अर्थात्‌ दृस्दूर देश में रहनेवाते 
एक चर्म के अनुयायी जब तीय॑ आदि स्थान में इकट्ठे होते हैं, तब आचार, 
विचार, भाषा; पहनांव आदि में मिन्‍नता होने पर भी वें सत्र धार्मिक किया करते 
समय एक ही सूत्र पढ़ते हुए और एक हीं प्रकार की विधि करते हुए पूर्ण एकता 
का छनुमद करते है।। यह एकता साधारण नहीं है। उसको बनाए रखने के 
किए धार्मिक कियाओं के सृत्रगाठ आदि को शास्त्रीय भाषा में कायस रखना 
बहुत जरूरी है। इसी तरह घार्मिक कियाओं के सूत्रों की रचना अचलित ल्ॉक- 
भाषा में होने लूगेंगी तो हर जगह समय-समय पर सावारण कवि भी अपनी 
कवित्व-शक्ति का उपयोग नएन्‍नए य॒ज्नों को रचने में करेंगे | इतका परिशाम यह 
होगा कि एक दी प्रदेश में जहाँ की माया एक हैं; अनेक कर्ताओं के अनेक सूत्र 


१६० जैन धर्म और देशंन 


हो जाएँगे और विशेषता का विचार न करनेवाले लोगों में जिसके मन में जो 
आया, वह उत्ी कर्चा के सूत्रों को पढ़ने लगेगा | जिससे अपूर्व मावयाले पाचौन 
सूत्रों के साथसाथ एकता का भी लॉप हो जाएगा | इसलिए धार्मिक किया के 
बूत्रन-याठ आदि जिस-जिस माषा में पहले से बने हुए. हैं, वे उस-उस भाषा में 
ही पढ़े जाने चाहिए | इसो कारण वैदिक, बौद्ध आदि समो सम्पदायों में "संध्या 
आदि नित्य कम प्राचीन शाल्नोय मापा में ही किये जाते हैं | 

यह ठीक दे कि स्बसाघारण की रुचि बदाने के लिए प्रचल्षित ज्ञोक-मापा 
की भी कुछ कृतियाँ ऐसी होनी चाहिए, जो धार्मिक किया के समय पढ़ी जाएँ। 
इसी बात को ध्यान में रखकर लोक-दचि के अनुत्तार समंयंसमय पर उंस्कृत, 
अपभ्रंश, गुजगातों, हिन्दी आदि माषाओं में स्तोत्र, स्तुति, सब्काय, स्तवन आदि 
बनाए हैं और उनको 'आवश्यक-क्रिया' में स्थान दिया है। इससे यह फायदा 
हुआ कि प्राचीन सूत्र तथा उनका मदन ज्यों का त्यों बना हुआ है और प्रचलित 
लोक मापा को कृतियों में साघारण जनता को रुचि मी पुष्ठ होती रहती है। 

(४) कितने ज्ञोगों का यह भी कहना है कि “श्रावश्यक-#ि.याँ अदचिकर 
ह--उसमें कोई रस नहीं झ्ाता । ऐसे ल्लोगों को जानना चांदिए कि रुचि यां 
अरुचि बाह् बत्तु का घमम नहीं है; क्योंकि कोई एक च्ौज सबके लिए रुचिकर 
नहीं डोती | जो चीज एक प्रकार के ल्ोगों के लिए रुचिकर है, वहीं दूसरे 
प्रकार के लोगों के लिए अरूचिकर हो जाती है। रुचि, यह अन्तःकरण का धर्म 
हैं। किसी चीज के विषय में उसका होनान होना ठस वस्तु के ज्ञान पर 
अयलम्बित है। जब मनुष्य किसी उत्तु के गुणों को ठीक ठीक जान लेता हे, 
तब्र उसकी उस यस्तु पर प्रवत्ल रुचि हो जाती है | इसलिए ऑआंवश्यक-रुया' 
को आरुचिकर बतलाना, यह उसके महत्त्त तथा गुणों का अशान-मात्र है | 
जैन और अन्य-सम्प्रदायों का 'आवश्यक-कर्मः--सन्ब्या आदि 

'शावश्यक-क्िया' के मूक्त तत्वों को दिखाते समय यह सुचित कर दिया गया 
है कि सभी झन्तदष्टि वाले आत्माओं का जोवन सम-मावमय डोता है । अन्तहोरे 
किसी लास देश या ख़ास काल की ऋहुला में आवद्ध नहीं होती । उसका 
आदिमांव सब देश और सब काल के झात्माओं के * लिए साधारण होता है । 
अतएव उसको पाना तथा बकड़ाना समी आच्यात्मिको का ब्वेय तन जाता है। 
परकति, योग्यता और निमिच-मेद फे कारण इतना तो होना स्वामापिक है कि 
विकास कम होता है और किसी में शचिक होता है। इसलिए शाध्यात्मिक जीवन 


को ही वास्तविक जीवन सममनेंवालें तथा उस जीवन की इद्धि चाइनेवाले सभी 
सम्पदाय के प्रवर्धकों ने अपने-अपने झनुयायियों को आध्यात्मिक जीवन व्यतीत 
करने का, उस जीवन के तत्वों का तथा उन तत्तों का अनुसस्ण करते समय 
जानते-अनजानते हो जानेवाली गलतियों को सुंघार कर फिर से वैसा न करने 
का उपदेश दिया है | यह दो सकता है कि भिन्‍न-भिन्‍न सम्पदाय-मवर्चकों की 
कथन-औज्ञी मिन्‍न हो, भाषा मिन्‍न हो और विचार में मो न्‍्यूनाधिकता हों; पर 
यहं कदाफि संभव नहीं कि आध्यात्मिक जीवन-निष्ठ उपदेशकों के विचार का 
मल एक न हो । इस जगह “आवश्यक-डिया' प्रस्तुत दे | इसलिए बहाँ सिफ उस 
के संबन्द में हो मित्न-मित्न सम्पदायों का विचार-साम्य दिखाना उपयुक्त होगा | 
यद्यपि सब प्रसिद्ध सम्पदायों की सन्ध्या का थोड़ा बहुत उल्लेख करके उनका 
विचार-सांम्य दिखाने का इरादा या; पर ययेष्ट साधन न मिल्लनने से इस समय 
थोड़े में ही संतोष कर ल्विया जाता है। यदि इतना मी उल्लेल्न पाठकों को दचि- 
कर हुआ तो वे स्वयं ही प्रत्येक सम्पदाय के मूल अन्यों को देखकर प्रस्तुत विषय 
में अधिक जानकारी कर लेंगे। यहाँ सिर्फ जैन, बौद्ध, वेदिक और जरथोएती अर्थात्‌ 
पारसी घर्म का वह विचार दिलाया जाता है | 

चौद्ध लोग अपने मान्य 'तजिपिटक' अन्यों में से कुछ घूत्रों को लेकर उनका 
नित्य पाठ करते हैं | एक तरह से वह उनका अवश्य कर्तव्य है । उसमें से कुछ 
वाक्य और उनसे मिल्षते-जल़ते प्रतिकमण' के वाक्य नोचे दिये जाते हैं--- 
घोद्ध:-- 

(१) नमो तत्स मगवतों अरहतो सम्मा संबुद्धस्स | 

बुद्ध सर गच्छामि | घर्म्म तरण गच्छामि | संघ सरण गच्छामि | 

“ज्ञघुष।ठ, सरणत्तव | 

।२) पाणातिपाता वेस्मणि तिक्‍्लापद समाद्ियामि । अदिन्नादाना वेर्मणि 
तिक्खापद समादियामि । कामेस्तु मिच्छाचारा वेरमणि सिक्‍्लापद समादियामि। 
मुसावादा वेर्समणि सिक्लापद समादियामि | सुरामेरयमज्जपर्मादझाना वेरमाणि 
सिक्खापदं समादियामि | 








(३) असेवना चे बाज्लार्न पर्डितान च सेजना | 
पूजा च॑ पूजनोयान॑ एते॑ं मंगन्नमुत्त्म ॥ 
मातापितु उंपडान पुत्तदास्‍्स  संगहों। 
अनाकुज्ञा च कम्मन्ता एत॑ मंगल्नमुत्तम॑ | 
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दान॑ चर धम्मचरिया च॑ जातकान च संगहों। 

अनवच्जानि कम्मानि एतऐं मंगल्नमुत्तम्ं ॥ 

आरति विरति पापा मज्जपाना चर संयमों। 

क्ष्पमादों च घम्मेतु एतं मंगलरुत्तमं ॥ 

खन्ति वे सोवचस्सता, समणान च दइस्सने। 

फालेन धम्मसाकच्छा एवं मंगज्नमत्तमं ॥ 
--ज्षघ॒पाठ, मंगलख़ुच् । 


(४) सुखिनों वा खेमिनों होन्तु सब्बें सत्ता मवन्तु सुखिनता ॥| 
माता यथा निय॑ पुत्त॑ आयुसा एकपत्तमनुरक्ले। 
एवंपि सत्वमतेसु मानसे मावये अपरिमाणं ]| 
सब्बलोकस्मिन्‌ मानस भावये अपरिमार्ण । 
उद्धं अधों च तिरियं च अतंबा्ध अवेरं अपपत्तं॥| 
--ज्षशुपाठ, मेल्सुत्त (१) 
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(१) नमो अरिदंताएं, नमो सिदाणं | 

चत्तारि सरणं पवण्जामि, अरिहन्ते ससय पवेज्तामिं, सिद्धें सरणं पवत्जामि, 
साहू सरण प्रज्जामि, केंबलीपण्णत्तं धम्म॑ सरण पवज्ञामि ॥ 

(२) बूज्षगपाणाइवार्य तमणोवासओं पच्चक्लाई, बृल्ञगमुसावाय समणों- 
वासओं पच्चक्‍्खाई, घृल्नगग्नदत्तादाणं समणोवासओ पद्मफलाइ, परदारगमणं 
समणशोव्रालओ पत्नकवाई, सदारसंतोस वा पद्िवजइ । इत्यादि । 

““आवश्यक-शूत्र, पए० ८(८-दर ३ | 

(३) लोगविदद्धल्याओं, .गुंदजण॒पुआ परत्यंकरणं च। 

सुहगुजोगों.. ठत्वपगसेवणा आमभवमखंडा ॥ 
दुक्‍्खखओ कम्मंजओं, समाहिमरण ज जोहिलामों अर | 
संपजजठ मह एंयं, तुह नाह प्रणामकरणेंण ॥ 
“--ज्ञय बीयराय | 
(४) मित्ती में रूव्यमण्स, बेर मब्क न केणई॥ 
शिवमत्तु सवंजगतः, परहितनिरता सबन्‍्त मतगणा:। 
दोषाः प्रयान्तु नार्श सत्र मुंखी मवतुक्षोकः ॥ 
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वैदिक सन्ध्या के मन्त्र ब वाक्य-- 
(१) “ममोपात्तदुरितद्॒यबाय औपरमेश्रस्पीतये प्रातः सन्ध्योपासनमह करिष्ये | 
-- सकल्प-वाक्प | 
(२) ऊँ सर्यश्व मा मनुश्व मन्युपतयत्न मन्वुकृतेम्बः पापेम्वो रक्तत्ताम्‌ | बद्‌ 
राज्या पापमकाप मनसा वाचा दस्ताम्यां पदम्यामुदरेश शिश्ना यत्रित्तदवलुम्पत् 
ग्रतू किंचिद दुरित मबीदमइमसृतथोनों सूर्य ज्योतिषि जुह्ोमि स्वाहा । 
“-कष्ण यजुवेद | 
(३) ऊँ तत्‌ सबितुर्व रेश्य॑ मर्ग्यों देवस्थ घीमदी घियो यो नः प्रचोदयेत्‌ | 
“गायत्री | 





जैन-- 
(१) पायब्छित्त विस्तोइणुत्थ॑ करेमि काउस्सम्गं | 
(२) जे ज॑ मणेण बढ, ज॑ ज॑ वाएण मासियं पाव॑। 
जे ज॑ काएग कर्ष, मिच्छामि दुक्‍कड्ड तस्स॥ 
(३) चन्देसु निम्मज्यर , आइच्चेसु अद्दियं पपासयया । 
सागसवरगम्मीरा, सिद्धा सिद्धि मम दिलसन्तुं | 


पारसी ज्ञोग नित्वप्रार्था तथा नित्यवाठ में अपनों असली घार्मिक किताब 
अवत्ता' का जोजजों भाग काम में जाते हैं, वह 'लोरदेह अवत्ता' के नाम से 
प्रसिद्ध है | उसका मजमुन अनेक अंशों में जैन, बौँद तथा बवैदिक-संप्रदाय में 
प्रचक्षित सन्च्या के समान है | उदाइस्ण के तौर पर उसका थोड़ा सा अंश हिंदी 
भाषा में नीचे दिया जाता है | 

अवस्ता के मूल वाक्य इसलिए नहीं ठद्घृत किए हैं. कि उसके खास अक्षर 
ऐसे हैं, जो देवनागरी लिपि में नहीं हैं। विशेष जिज्ञासु मृत्न पुस्तक से असन्नो 
पाठ देख सकते हैं | 

(१) दुश्मन पर जीत हो | --खोरददद अवस्ता, पृ० ७। 

(२) मैंने मन से जो बुरे विचार किये, जब्मान से जो तुच्छु माषण किया 
और शरीर से जो हल्का काम किया: इत्यादि प्रकार से जो-जों गुनाह किये, उन 
सब के ल्लिए में पश्चात्ताप करता हूँ | 





“सा० आ०, पू० ७| 
(३) वर्तमान और मभादी सब्र धर्मो में सब्र से बड़ा, सत्र से झऋच्छा और 
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सउ-भेष्ठ धर्म 'जरथयोश्ती' है| ।मैं यह बात मान लेता हूँ कि जरथोर्ती' घर्म 
ही सब कुछ पाने का कारण है। 
क +खॉ० आठ, पू० ६ | 
(४) अधिमान, गत, मरे हुए क्षोगों की नित्दा करना. लोम, जालच, 
बेहद गुस्सा, किसी को बढ़ती देखकर जलना, किसों पर बुरी निगाड करना; त्वच्छु- 
न्क्ता, आल्स्य, काना-फरेंसी, पविज्ञता का मज्ञ, कृठी गवाही, चोरी, लूह-लसोट, 
व्यमिन्रार, बेहद शौक करना, इत्यादि जो गुनाह मुभसे जानतें-अनजानते दी गए 
- हों और जो गुनाइ साफ़ दिल से मैंने प्रकट न किये हों, उन सपते मैं प्रबित्र हो 
कर अलग होता हूँ । हि 
--ख्री० झठ, पृ० २३-२४ | 
(१) शत्रदः पयह्मुल्लः मवन्तु स्वाहा | 


--जेद्ृत शांन्‍्त | 
(२) काएग काइयस्स, पंडिक्कमे वाइय्रस्स वाबाए. | 
मणसा माणसियस्स, सब्वस्स बयाइयारस्स ॥ 
“-अदित्त | 


(३) सवमंगक्षमांगल्यं, स्वकल्यायकास्थस | 
प्रधान सर्वधधर्माणां जेने जबति शासनम्‌ ॥ 
(४) अठारह पापस्थान की निन्‍्दा | 
आवश्यक का इतिहास 

_ अश्याबहयक-क्रिया---अन्त्ंष्टि के उन्मेष व आध्यात्मिक जीवन के आरम्म 
से आवश्यक किया' का इतिहास शुरू होता हे | सतामान्यरूप से यह नहीं कहा 
जा सकता कि विश्व में आध्यात्मिक जीवन सबसे पहलेंकब शुरू हुआ। इस 
लिए “आावश्यक-क्रिया' भो प्रवाह की अपेक्षा से अनादि ही मानी जाती है। - 
आपषधश्यक-सत्--जो व्यक्ति रुच्चा आध्यात्मिक है, उसका जीवन ल्भाष 
से ही आआवश्यक-क्रिया-प्रघान वन जाता है। इसल्लिए उसके हृदय के झान्दर 
से आबश्यक-किया औ्ोतक घ्वनि उठा ही करतों हैं। परन्तु जब तक साधक- 
अवस्था दो, तत्र तक व्यावष्गारिकर, घार्मिक--समी प्रहति करते समय प्रमादवश 
ध्वावश्यक किया में से उपयोग बदल जाने का और इसी कारण तादिएयक 
इन्तध्यनि मी बदक्ष जाने का बहुत संभव रइता है। इसलिए ऐसे अधिकारियों 
को कलइय में रखकर 'आवश्यक-किया' को बाद कराने के लिए महषियों ने 
लास खास समय नियत किया है और “आवश्यककिया' को याद करानेवाले 
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सुत्र मी रचे हैं, जिससे कि अधिकारी लोग खास नियत समय पर उन सूत्रों 
के द्वारा आवश्यक-क्रिया' को याद कर अपने आध्यात्मिक जीवन पर हदृष्टिपात 
करें | अतएव़ “आवश्यक किया के देवतिक, ग़ोजिक, पाक्षिक, आदि पाँच मेंद्‌ 
प्रसिद्ध हैं | ध्य्रावश्यक-क्रिया' के इस काल-कत ब्रिमाग के अनुसार उसके संज्ों 
में मी यत्रतत्र भेद आ जाता है। अब देखना यह है कि इस समय जो “आप 
श्यकसूत्र' हैं, वह कब बना है और उसके रचयिता कौन हैं 

पहले प्रश्न का उत्तर यह दे कि आवश्यक-दूच्न' ईस्वी सन्‌ से पर्व पाँचवीं 
श॒ताब्दि से लेकर चौंयी शत्ताब्दि के प्रथम भाद तक में किसी समय रचा हुआ 
होना चाहिए | इसका कारण यह है कि ईस्वी सन्‌ से पूथ पाँच सौ छुम्बीसवें 
वर्ष में संगवान्‌ महावीर का निबाण हुआ । वीर-निवांण के बीस वर्ष काद 
सुधमां स्वामी का निवोण छुआ | सुघर्मा त्वामों गणघर थे। 'आवश्यकन्यूज' 
न तो तीथकर की ही कृति है और न गणधघर की। तीयंकर की कृति इसलिए 
नहीं कि वे अर्थ का उपदेशमात्र करते हैँ, सूज नहों रचते। गणघर दूज रचते हैं 
सही, पर “आवश्यक-सूतजर गणघर-रचित न इोने का कारण यह कि उस यत्र की 
गणना अन्नवाह्मअ॒त में है | अन्नवाह्मयभ्त का लक्षण श्र। उमास्वाती ने अपने 
तत्वाथमाष्य में यह किया है कि जो ध्रत, गणघर की कृति नहीं हे और 
जिसकी रचला गणाधर के बाद के परम मेघावी आचार्ों ने की है, वह 
अरज्नचाग्मम्मत' कहलाता है। " 

ऐसा लक्षण करके उसका उदादरण देते समय उन्होंने सबसे पहले सामा- 
यिक आदि छुट्ट “आवश्यकों' का उल्लेल किया है और इसके बाद दशवैकालिक 
आदि अन्य सूत्रों का | यह ध्यान रलना चाहिए दशवैकालिक, भरी शस्यंभव 
दूरि जो सुघर्मा स्वामी के बाद तीसरे आचाय हुए, उनकी कृति हे। अज्ञवाष्म 
होने के कारण आवश्यक-धत्र', गणघर श्री सुघर्मां स्वामी के बाद के किसो 
आचाय का राचित माना जाना चाहिए। इस तरह उसके रचना के काज़् की 








१- गणघरानन्तयांदिभिस्त्वत्वन्तविशुद्धागमै:. परमप्रकृष् गैशाक्तिमिराचाय 

काल्संइननायुदोषादल्पशक्तीनां शिष्याणामनुअहाव यत्पोक्तं तदन्नचाष््नमिति | 

--तक्त्वार्थ-अध्याय १, सूत्र २० का साध्य | 

प्नेकबिधम, । तथथा--सामायिक चतर्विशतित्तवों वन्दनं प्रति- 
कर | कायय्युत्सत प्रत्याख्यानं दशवैकालिकमुत्तराध्य 















“तस्वाश-श्> है, सूत्र २० का भाष्य | 


श्ध्द जैन धर्म और दर्शन 


पहली मियाद अधिक से अधिक ईस्वी सन्‌ से पहिले ज्षगमग पाँच्री शताब्दी 
के आरम्म तक ही बताई जा सकती है। उसके रचना काल की उत्तर अवधि 
अधिक से अधिक ईस्वी सन्‌ से पूर्व चौथी शताब्दी का अथम चरण ही माना 
क़ता हैं; क्‍योंकि चतुदंश-पूर्व-धर श्री भद्रनाहु स्वामी जिनका अवसान ईत्वो 
कन से पूर्व तीन सौं छुप्पन वर्ष के क्षममग .माना जाता है, उन्होंने आवश्यक- 
सूत्र पर सबसे पहले व्याख्या लिखी है, जो नियुक्ति के नाम से प्रसिद्ध है। 
यह तो प्रसिंद' है कि निर्यक्ति हो श्री मद्रब्ाहु की है, संपूर्ण मूल आवश्यक -चेत्र 
नहों। ऐसी अवस्था में मुज्ञ आवश्यकसंत्री'ं अधिक से अधिक उनके कुछ 
पूर्ववर्तों या समकालीन किसी अन्य भ्रुतघर के रे हुए. मानने चाहिए। इस 
दृष्टि से यहीं मालूम होता है कि आवश्यक का रचना-काल ईत्वी सन्‌ से पूर्व 
पाँचवी शताब्दी से लेकर चौथी शताब्दो के प्रथम चरण तक में होना चाहिए | 
दूसरा प्रश्न कर्ता का है। 'आवश्यकयूत्र' के कर्ता कौन ब्यक्ति हैं? उत्तके 
कर्ता कोई एक ही आंचारय है वा अनेक हैं! इस प्रश्न के प्रथम अंश के विषय 
में निश्चित रूप से ऋकुछु नहीं कद्दा जा सकता: क्योंकि इसका स्पष्ट उल्लेख कहीं 
नहीं मिजता । दसरें अंश का उत्तर यह है कि आवश्यकसूज' किसी एक की 
कृति नहीं है। अल्तत्ता यह आश्चर्य की बात हे कि संमवतः नआवश्यकसत्र के 
बाद तुरन्त ही था उसके सम-समय में रचे जानेवाले दशवेकालिक के कत्ता|रूप 
से भ्री शब्यंमव घूरि को निर्देश स्वयं आऔी मंद्रबाहु ने किया हैं ( दशवेकांकिक- 
नियुक्ति, गा० १४-१५ ); पर आवश्यक-यूत्' के कर्ता का निर्देश नहीं किया 
है। भी मंद्रबाह स्वामी नियुक्ति रचते समय जिन दत आगमों कीं नियुक्ति 
करने को जो प्रतिज्ञा करते हैं, उसमे दशवैकाशिक के मी पहले आवश्यक 
का उल्लेख है | यह कहा जा चुका हे कि दशवेकालिक शी शय्वंभव सूरि की 
१--प्रसिद कहने का मतलब यह है कि श्री शील्ाक् सूरि अपनी आचासड्ननृत्ति 
में सुचित फरते है कि “आवश्यक के अन्तर्गत चतुविशतिस्तव (जल्लोगस्स) ही 
भ्री मंद्रबाहस्वामी ने रचा हैं--आवश्यकान्तमूंतश्रतुर्विशतिस्तवस्तारातीय 
कालमाविना ओऔमदबाहुस्वामिनाउकारि प्रू० ८३ | इस कथन से यह साफ 
जान पद़ता है कि शीक्षाकुल घूरि के जमाने में यह जात मानी जाती थी कि 
सम्पूर्ण आवश्यक -यूत्र भ्रों भद्रतवाहु की कृति नहीं है | 
२--आवत्सगस्स दसकालिखत्ल तह उचरब्भमावार | 
सुयगढ़े निज्ज॒त्ति, दुच्छार्मि तहा दत्ाण च॥ छू ॥ 
कप्पत्स मे निज्ञुत्ति, ववद्नासस्सेव परमाशठणस्स | 
सूरिक्रपणणचीए उुच्छ इसिमासिझार्थ बच ॥ 5८४ ॥ 





आवश्यक क्रिया १६७ 


कृति है। यदि दस आगमों के उल्लेख का क्रम, काल-क्रम का सूज़क है तो यह 
मानना पड़ेगा कि 'आवश्यक-सूजजा ओ शब्यंभव सूरि के पूर्वचतों किसी अन्य 
स्‍्थविर की, किंवा शब्यंभव तूरि के समकालीन किन्तु उनसे बड़े किसी अन्य 
स्थविर की कृति होनों चाहिए । तत्वाय-माप्य गत 'गशणपघरानन्तर्यादिमिः इस अंश 
में वंतमान आदि' पद से तीयंकरनगणघर के वाद के अव्यवांहित स्थंविर कौ तरह 
तीवकर-णघर के समकालीन स्थविर का भी प्रहण किया जाय तो “आवश्यकं- 
सूज! का रचना-काल ईली सन्‌ से पूज अधिक से अधिक छुठी शताब्दि का 
अन्तिम चरण हों माना जा क्कता है और उसके कत्तारूप से तीथंकर-गणघर के 
समकालीन कोई स्थविर माने जा सकते हैं। जो कुछ हो, पर इतना निश्चित 
जान पड़ता है कि तीर्थंकर के समकालीन स्थंबिरों से लेकर भद्रवाहु के पूववर्ती 
या समकालीन स्थविरों तक में से ही किसी की कृति ध्यावश्यक-सूज' है । 


मूल आवश्यक-सृत्र' क. प-क्षण-विधि- मूल आवश्यक कितना है 
अर्थात्‌ उसमें कौन-कौन सूत्र सन्निविष्ट हैं, इसको परीक्षा करना जरूरी हैं; क्योंकि 
आजकल साधारण ज्ोग यही समर रहे है.कि “आवश्यक-किया में जितने सूत्र 
पढ़ें जाते हैं, वे सब्र मूल आवश्यक के हो है। मूल्ल “आवश्यक को पहचानने 
के उपाय दो हैं--पहला यह कि जिस पेज के ऊंपर शब्दशंः किया अधिकांश 
शब्दों की सूत्र-स्र्शिक नियक्ति हो, वह सूत्र मृज्ञ आवश्यक-गत है। और 
दूसरा उपाय यह है कि जिस सूत्र के ऊपर शब्दशः किंवा अधिकांश शब्दों की 
सून्र-स्पशिक नियुक्ति नहीं है; पर जिस सूत्र का अर्थ सामान्य रूप सेमी 
नियुक्ति में वणित हैया जिस सत्र के किसी-किसी शब्द पर निर्युक्त है या 
जिस सूत्र की व्याख्या करते समय आरम्म भें टीराकर भरी हरिमद्र सरि नें 
सत्रकार आई तच्च इदौ सत्र, इ्म सत्र इत्यादि प्रकार का उल्लेख किया 
है, वह सजत भी मूल आवश्यक -गत समकना चाहिए | 


पहले उपाय के झनुसार “नमुक्कार, करेमि मंते, क्ञोगसस, इच्छामि लमा- 
समणो, तस्स उत्तरी, अन्नत्य, नमुक्कारसह्िंय आदि पद्चक्ाण- इतने सूत्र 
मौलिक जान पड़ते हैं। 

दूसरे तपाय के झनुसार “चत्तारि मंगल, इच्छुमि पढ़िक्कमियं जो मे 
देवसिओ, इरियावहियाए, पगामसिज्जाए, पढिक्कमामि गोगर्चरियाए, पढड़िक्क- 
मामि चाठक्काजं, पड़िस्कमामि- एगविडे, नमो चठबविताए, इच्छामि - ठाइउं 
काउस्सगां, सब्यल्ञोए अरिदंवचेइयाणं, इच्छामि लमासमणों उपद्चिझओमि अब्मितर 
पक्खियं, इच्छामि खमासमणों पिय चम्मे, इच्छामि खमासमणों पुब्वि चेद 








श्ह्द जैन घर्म और दशान 


याईं, इच्छामिं खमासमणो उत्बद्ठि योमि तुब्म््ई, _इच्छामि खमासमणों कयाई 
च मे, पृत्यामेव मिन्छताओ पदिक्कम्म्‌द्र कितिकम्मा-इतने सूत्र मौजिक जान 
पड़ते हैं | 

तथा इनके अज्ञावा 'तत्थ समणोवासभ्रो, थूद्घणपाणाइवा्य समणोवासझ 
पच्चक्जाइ, घूलगरुसावायं,' इत्यादि जो घृत आवक-घर्म-संवन्धी अर्थात्‌ सम्प- 
कत्य, बारह जत और संलेखनानिषयक हैं ठुया जिनके आधार पर '्वंदित्' की 
पद्च-बन्‍्च रचना हुई है, वें दूत्र भी मौलिक जान पड़ते हैं । यद्यपि इन सूत्रों के 
पहले टीऋाकार ने सत्रकार आह, मत्र' इत्यादि शुब्दों का उल्लेख नहीं किया 
है तथापि “प्रत्याज््यान-आवश्यक में नियुक्तिकार ने प्रत्याख्यान का सामान्य 
त्वरृूप दिखाते समय अभिम्रद की विविधता के कारण आवक के अनेक 
मेद कतलाए हैँ । जिससे जात पड़ता है | आवक-धर्म के उक्त सूत्रों को लक्ष्य 

रखकर ही नियुक्तिकार ने आवरक-घम की विविधता का वर्णन किया है | 


आजकल की सामातारी में जो प्रतिकमण की स्थापना की जाती है, बहाँ से 
लेकर 'नमो5स्तु व्धमानाय' की स्तुति पयन्त में ही छुड आ्रावश्यका पण हो जाते 
है | झतएव यह तो स्पष्ट ही है कि पंतिकमण को स्थापना के पर्व किए जानेवाल्े 
चैत्पवन्दन का भाग और नमोड्स्तु वधमानाय की स्तुति के बाद पढ़ें जाने 
वाले सत्मप, त्तवन, शान्ति आदि, ये सब्र छुट्ट झ्रावश्यक के बहिसूत हैं | 
झतएय उनका सनुज़ आवश्यक में ल-पाया जाना त्वामाविक ही है। भाषा दृष्टि 
से देखा जाय तो भी यह प्रमाणित है कि अपश्रंश; संस्कृत, हिन्दी व गुजग़ती 
माषा के गद्य-यद्य मौजिक दो दो नहीं सकते; क्‍योंकि सम्पूर्ण मूल आवश्यक 
प्राकृत-माषा में ही हे | प्राकृत-माषा-मव गद्य-पद्य में से जितने सृत्र उक्त दो उपायों 
के झनुसार मौलिक इतलाए गए हैं, उनके अक्लावा अन्य सृष को मूल आव- 
शु्यक -गत मानने का प्रमाण छमी तक इमारे ध्यान में नहीं जाया है | ऋअतएव 
बह समझता चाहिए कि छह आवश्यकों मे सात लाल, अठारह पापस्थान, 
आयरिय-उवन्काए, वेयाबच्चगराण, पुक्वस्वरदीबडदें, सिद्धाणं बुद्धार्ण, सुझ- 
देवया मगवई आदि थुंई और “नमोष्स वंधंमानाव झादि जो-जो पाठ बोले 
जाते हैं, वे सब्र मौतिक नहीं हैं। यद्यपि 'आवरियउयममकाए, पुक्खखरदीवडदे, 
सिद्धाणं बुद्धाणू' ये मौलिक नहीं हैं तथापि वे प्राचीन हैं; क्योंकि उनका उल्लेंस्त 
करके भरी हरिमद्र सरि ने त्ववं उनकी न्याख्या की हैं | 

अल्छुत परीक्षण-विधि को यह मतद्नव नहीं हे कि जो सृत्र मौलिक नहीं है, 
उसका महत्व कम है | यहाँ तो सिर्फ इतना ही दिखाना हे कि देश, काल और 


झावश्यक क्रिया ध्ध्ः्‌ 


दचि के परिवर्तन के साथ-साथ “आवश्यक -क्रियोपयोगी सूत्र की संख्या में तथा 
भाषा में किस प्रकार परिवत्तन होता गया है | 

यहाँ यह सूचित कर देना अनुपयुक्त न होगा कि आजकल दैवततिकअति- 
क्रमण में 'सिद्धाण बुद्धाण' के बाद जो अतदेवता तया ज्षेत्रदेवता का काबोत्सर्ग 
किया जाता है और एक-एक स्त॒ृति पढ़ी जाती है, वह मांग कम से कम श्री हरि- 
भद्रसरि के समय में पचलित प्रतिकृमण-विधि में सन्निविष्ट न था; क्योंकि 
उन्होंने अपनी टोका में जो विधि दैवसिक-प्रतिकमण की दी है, उसमें 'सिदाणं” 
के बाद प्रतिलेख़न बन्‍्दन करके तीन स्तृति पढ़ने का दी निर्देश किया है--आव- 
स्पक-च्ृत्ति, पू० ७६० )॥। 

विधि-विषयक तामाचारौन्मेंद पुराना है; क्‍योंकि मृल-दीकाकासर-संमत विधि 
के अलावा अन्य विधि का मी सूचन भरी इरिमद्रतूरि ने किया हे ( आवस्वकः 
वृत्ति, पू० ७६३ 3 | 

उस समय पाक्तिकगतिक्रमण में क्षेत्रदेवता का काउस्सया प्रचल्षित नहीं था; 
पर शस्यादेवता का काउस्सम्ग किया जाता था | कोई-कोई चातुर्मातिक-प्रतिकरमण 
में भी शब्पादेवता का काउस्सर्ग करते थे और ज्षेत्रदेवता का काउस्सम्गतों 
चातुर्मासिझ और साँवत्सरिक-गप्रतिकमण में प्रचल्लित था--आवश्यक-ृत्ति,  पु० 
ए६ ४; माष्य गाया २३३ | 

इस जगह मुख पर मुहपत्ती आँधनेबालों के लिए यह बात खास अयंसचक 
है कि श्री मद्रजाहु के समय में मी काउल्सग्ग करते समय मुंहपत्ती दाथ में रखने 
का ही उल्लेख दै--आंवश्यक-नियुक्ति, प्‌० ७६७, गाया १४४५ | 

मूल 'आवश्यक' के टीकाअन्थ--आंवश्यक', यह साइ-आवक-उमय की 
महत्त्वपूर्ण किया है | इसलिए आवश्यकसज' का गौरव भी वैसा ही हे । गद्दी 
कारण है कि श्री अद्रत्राह स्वामी ने दस नियुक्ति स्वकर तत्काल्लीन प्रया के 
झनुसार उसकी प्राकृत-यद्य-मय दीका क्षिखी। यही “श्रावश्यक् का प्रायमिक टीका- 
ग्रन्थ है। इसके बाद संपूर्ण 'आवश्यक' के ऊपर प्राकृत-पद्म-मय माध्य बना, 
जिसके क॒रत्तां अज्ञात ई | अनन्तर चूर्णी बनी, जो संल्कृत-मिश्षित प्राकृत-गद्य-मब 
है और जिसके कर्ता संमवतः जिनदास गणि हैं| 

अब तक माषा-विषयक यह लोकरचि कुछ बदल गई थी। यह देखकर 
समप-सुत्वक आचार्यों ने संस्कृतन्माणषा में मो टीछा लिखना आरम्भ कर दिया 
था | तदनुसार आ्रावश्यक' के ऊपर भी कई संस्कृत-टीकार्झँ बनी, जिनका दूचन 
भरी इरिमद्र दरि ने इस प्रकार किया है-- 
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“यद्यपि मया तंयान्येः, कृतास्य विज्वतिस्तथापि संक्षेपात्‌ | 
तद्रुचिसत्वानुप्रइदेते क्ियतें प्रयात्ोध्यम ॥ 

जान पड़ता है कि वे संत्कृत-टीकाएँ संक्षित रही होंगी ।--आवश्यक-बृत्ति 
पु० १ झतएव भी हसिमद्रयूरि ने आवश्यक के ऊपर एक बड़ी टीका लिखी 
जे उपलब्ध नहीं है; पर जिसका सूचन वे स्वर्य 'मया' इस शब्द से करते हैं और 
जिसके संबन्ध की परंपरा का निदेश श्री देमचन्द्र मलंघारी अपने आवश्यक- 
टिप्पत'--चूं० १ में करते हैं | 

बड़ी टीका के साथ-साथ भी इरिभमद्र चूरि ने संपूर्ण आवश्यक के ऊपर 
छोटी यीका भो लिखी, जो मुद्वित हो गई है, जिसका परिमाण बाईस हजार छोक 
का है, जिसका नाम “'शिष्यहिता है और जिसमें संपू्ण मूज्ञ आवश्यक तथा 
उसकी नियुक्ति की संस्कृत में व्याख्या हें। इसके उपरान्त उस टोका में मूल, 
माष्य तथा चू्णी का भी कुछ भाग किया गया है । भी इरिमिद्रसूरि की इस टीका 
के ऊपर भरी देमचन्द्र मत्धारी ने टिप्पण लिखा है | श्री मलयगिरि सूरि ने भो 
ध्यायश्यक' के ऊपर टीका लिखी दे, जो करीब दो अच्यवन तक को दे और अभी 
उपक्ब्ध है | यहाँ तक तो हुई संपूर्ण “आवश्यक के टीकानअन्धों की बात; परे 
उनके अलावा फेवज़ प्रथम अध्ययन, जो सामायिक अध्ययन के नाम से प्रतिद् हैं, 
उस पर मी बढ़े-बढ़ें टीका-ग्न्य चने हुए. हैं। सबसे पहले सामायिक अच्ययन को 
नेबक्ति के ऊपर भी जिनभद्रगणिं क्षमांभमण ने प्राकृतनद्यमय आाष्य लिखा 
जो विशेषावइ्यक भाष्य के नाम से प्रसिद्ध है। बह बहुत बड़ा आकर अन्य हैं | 
इस आाष्य के ऊपर उन्होंने स्वयं संत्कृत-टीका क्लिखी इं | कोट्याचाय, जिनका दूसरा 
नाम शीला हे और जो आचाराज्ज तथा सृत्रकताकज् के टीकाकार हैं, उन्होंने 
भी उक्त विशेषावश्यक साध्य पर टीका झिल्ली हे । भी हेमचन्द्र मज्नघारी की मी 
उक्त माध्य पर बहुत गम्मीर और विशद टीका है | 
'आरावश्यक' ओर इवेताम्वर-दिगम्वर सम्प्रदाय 

आवश्यक किया ब्रेनत्व का प्रधान अद् है । इसलिए उस किया का तथा 
उस क्रिया के सूचक 'आवश्यकन्सूज' का जैन-समाज की स्वेताम्बरदिंगन्बर, इन 
दो शाखाओं में पाया जाना स्वाभाविक हैं। ओेताम्बर संम्भदाय में साधु-परंपरा 
आविच्छिन्न चलते रहने के कारण साधुआवक दोनों को आपवश्यक-किया' तथा 
धग्रावश्यक-सत्र' अमी तक मौलिक रूप में पाये जाते हैं । इसके विपरीत दिमम्बर 
सम्पदाप में साधु-परंपरा विरत्न और विच्छिन्न हो जाने के कारण र्ाघु संबनन्‍्धों 
'झावश्यक-किया' तो लुस्प्राय हे ही, पर उसके सायनाय उस सामप्रदाय में 
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आवक-संबन्ची आवश्यक-किया' मी बहुत अंशों में पिरल हो गई है । अतणव 
दिगम्बस-संप्रदाय के साहित्य में आावश्यकसत्र' का मौलिक रूप में संपूर्णतंवां न 
पाया जाना कोई अचरज की बात नहीं | 

फिर भी उसके साहित्य में एक 'मूलाचार' नामक प्रात्नीन ग्न्य उपक्ब्ध है, 
बिसमें साधुओं के आचारों का व्णन है | उस ग्न्य में छुट्ट आवश्यक का मी 
निरूपण है | प्रत्येक आवश्यक का वन करने बालों गायाओं में अधिकांश 
गायाएँ वही है, जो ओेताम्बर-सम्पदाय में प्रसिद्ध श्री मद्रबाहुकृत नियुक्ति में है । 

मूज्ञाचार का समय ठीक ज्ञात नहीं; पर वह है पाचीन । उसके कर्ता - भरी 
बढ़केर स्वामी हैं ।'वद्केर', यह नास दी सूचित करता है कि मूलाचार के कर्ता 
संभवतः कर्णाटक में हुए होंगे | इस कल्पना की पृष्ठि का कारण एक यह मी हैं 
कि दिगम्घर-सम्पदाय के धाचीन बड़े-बड़े साधु, भष्टास्क ओर विद्वान अधिकतर 
कर्णांटक में दी हुए हैं । उस देश में दिगन्बर-सम्प्रदाव कः प्रभुत्व वैसा ही रहा 
है, नेता गुजरात में श्वेताम्नर-सम्पदाय का | 

मूजाचार में भी मद्रबाहु-ऊत नियु क्तिगत गायाओं का पाया जाना बहुत 
अथ-सचक ह.। इससे श्वेताम्बर-दिगम्बरन्संगंदाय की मौलिक एकता के समय को 
कुछ प्रतिमास होता है | अनेक कारणों से यह कल्पना नहीं की जां सकती है 
कि दोनों संप्रदाव का मंद रूड़ हो जाने के बाद दिगम्बर- प्राचाव ने इवेताम्बर- 
संप्रदाय द्वारा सुरक्षित 'आवश्यक-नियुक्ति! गत गायाओं को लेकर अपनी कृति 
में ज्यों का त्वों कसा कुछ परिवतन करके रख दिया है | 

दक्तिण देश में आ मद्रबाहु स्थामी का स्वगंवास हुआ, बह तो प्रमाखित ही 
हैं, अ्रतएणव अधिक संमव यंह है कि श्री मद्रवाहु की जो एक शिष्व-परंपरा दक्षिण 
में रही और आगे जाकर जो दिगम्वर-संप्रदायरूप में परिणत हो गई, उसने 
अपनी गुरु की कृति को स्मृति-पय में रकखा और दूसरी शिष्य परंपरा, जो उत्तर 
हिंदुत्तान में रही, एवं श्रागें जाकर बहुत अंशों में शवेंताम्बर-संग्रदाय रूप में 
परिणुत हो गई, उसने मी श्न्प अन्यों के साथसाथ अपने गुर की कृति को 
सम्हाज्ञ रक्खा | क्रमशः दिगम्बर-संप्रदाय में साधु-परंपाा विसल होती चली 
अतएव उसमे सिफ आवश्यक-नियु क्ति' ही नहीं, बल्कि मूल आवश्यक-सत्र 
मी बुट्ति और बिरजल्न हो गया । 

इसके विपरीत श्वेताम्बर संप्रदाय की अविच्छिलन साधु-परंपरा ने सिर्फ़ मूल 
आवश्यक-सत्र' को ही नहीं, बल्कि उसकी नियुक्ति को मुरक्तित रखने के पुरुय- 
कार्य के अज्ञावा उलके ऊपर अनेक बड़े-बड़े टीज़ो-म्न्थ लिखे और तत्काल्लोन 





रूर नैनधर्म और दर्शन 


आचार-विचार का एक गआरमाशिक संग्रह ऐसा बना रक्‍्खां कि जो आज भी जैन 
धर्म के असल्ली रूप को विशिष्ट रूप में देखने का एक पवत्ञ साधन दै | 

जब एक प्रश्न यह है कि दिगम्बर-संप्रदाय में जसे नियुक्ति अंशमात्र में 
भी पाई जाती है, वैसे मूल आवश्यक” पाया जाता है वा नहीं ! अभी तक उस 
संप्रदाय के आवश्यक-किया संबन्धी दो अन्य इमारे देखने में आए हैं। जिनमें 
एक मुदित और दसरा लिखित हैं| दोनों में सामाविक तथा प्रतिकमण के 
पा हैं| इन पारठों में अधिकांश भांग संस्कृत है, जो मौलिक नहीं है। जो भाग 
प्राकत है, उसमें भी नियुक्ति के आधार से मौलिक सिद्ध इोनेवाले आवश्यक- 
सुत्र' का अंश बहुत कम हैं | जितना मूल माग हैं, - वह मी अंतान्वस-संप्रदाव 
में प्रचलित मूज़ पाठ की अपेन्ञां कुछ न्यूनाघिक या क्ी-कर्टी रूपान्तस्ति भी 
हो गया हे | 

मुकार, करेमि मंतें, लोगत्सः तत्स उत्तरी, अन्नत्य, लों में देवसिश्नों 
अइयारो को, इस्यिवहियाएं, चत्तारिं मंगल पढिक्रमामि एगविदे, इशणमेव 
निसान्यपाययण तथा वंदित के स्थानापत्न- अर्थात्‌ आवक-धम-संम्पक्त्व; चास्टट 
अत, और संलेखना के अतिचारों के प्रतिकमण का गद्य मार्गों, इतने मूल 
प्यापश्यक संत्र' उक्त दो दिगम्कस्अन्यों में हैं।। 

इनके अतिरिक्त; जो बृइत्यतिकमण-नामक मांग लिछित प्रति में है, 
श्वेतास्बर-संप्रदाय-पसिद पक्खिय सूत्र से मिल्तां-जक्षता दे | इमने विस्तारभय 
से उन रब पाठों का यहाँ उल्लेख न करके उनका सचनमांत्र किया हे । 
मूज्लाचास्गत “आवश्यक-नियक्ति' की सब गायांओं को भों हम यद्दों उद्धृत नहीं 
करते । सिफ दोतीन गायाओं को देकर झत्य मायाझं के नम्बर नोचे छिल 
देते हैं, जिससे जिल्चासु लोग स्वयं ही मूजाचार तथा आवश्यक-नियुक्ति' देख 
कर मिज्ञान कर लेंगे | 

प्रत्येक आवश्यक' का कथन करने की प्रतिश करते समय भी वह्ककेर स्वामी 
का यह कयन कि मैं प्रत्धत “आवश्यक पर नियुक्ति कहूँगा-( मूज़ाचार, 
गा० ५१७, ५३७, ५७४, ६११, ६३१, ६४७ ), बह अवश्य अ्य॑-सचक हे 
क्योंकि संपूर्ण मूलाचार में “आवश्यक का भाग छोड़कर अन्य प्रकरण में 
पनियुक्ति' शब्द एक-आध जगद खाया है। पदावश्यक के ऋन्त में भी 
उस माग को ओऔ बहफेर स्वामी नियुक्ति के नाम से हो निर्दिप्ट किया है 
( मुज्नाचार, गा? ६८६, ६६० ) 

इससे यह स्पष्ट जान पड़ता है. कि उस समय भी मद्रद्ाहु-कृत नियुक्ति 
का जितना भांग दिगम्बर फम्प्रदाय में प्रचक्षित रहा होगा, उसको संपूर्ण किंता 
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अंशतः उन्होंने अपने ग्रन्य में सन्निविष्ट:कर दिया। शेताम्बर-सम्पदाय में पाँचवाँ 
्ज्रावश्यक' कायोत्सर्ग और छुटा प्रत्याख्यान है | नियु क्ति में छुद्द आवश्यक 
का नाम-निर्देश करनेवाज्ञी गाया में भी वही क्रम है; पर मूृलाचार में पाँचवों 
झावश्यफ' प्रत्याज्यान और छुठा कार्योत्सगं है| 
खमामि सब्वजीवाणं, सब्बे जीवा खर्मतु में। 
मेत्ती मे सब्बभूदेसु, बेर मर्क ण॒ फेण वि | वृहतिऋ० | 
खामेमि सब्वजीवे, सब्वे जीवा खमंतु में। 
मेत्ती में सब्वभूण्सु, बेर॑ मज्क॑ न केणई॥ आव», पृ० ७६४ | 
एसों पंचणमोयारों सब्यपायपणातणों । 
मंगलेसु व चच्वेसु, प्रद्म इवदि मंगक्ष ॥ ५१४ ॥ मुल्ा० | 
सो पंचनमुक्कारों, . सज्वपांव्पणातणों | 
मंगज्ाणं च सन्वेसि, पदम हवइ मंगल ।॥१३२। आवण्नि० | 
सामाइयंमि दू्‌ कदे, समणों इब सावश्ों हवदि जम्हां | 
एद्ेन कारणेण दु, बहसो सामाइये कुज्जा ॥५४३१॥ मल्ा०॥। 
सामाइयंमि उ कए, समणों इव सावओ हवई जम्हा | 
एएशण कारणेशं, बहुसों सामाइयं कुज्जा ॥दू०है। आव० नि० | 
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[ 'पंचप्रतिकमण' की प्रस्तावना 


कमतर्व 


कर्मग्रन्थों के हिन्दी अनुवाद के साथ तथा हिन्दी अनुवाद पकाशक आत्मा- 
ननन्‍्द जैन पुत्तक प्रचारक मण्डल के साथ मेरा इतना घनिष्ठ संबन्ध रहा है कि 
इस अनुवाद के साथ भी पूवंकयन रूप से कुछ न कुछ लिख देना मेरे लिए 
अनियाय-सा हो जाता दे | 

जैन बाबमय में इस समय जो श्रेताग्बरीय तथा दिग्म्बरीय कमशाल्न मौजूद 
ई उनमें से प्राचीन माने जानेवाले कर्मविषयक ग्रन्थों का साज्षात्‌ संवन्ध दोनों 
परम्पराएँ आगबणीव पूर्व के साथ बतल्लाती हैं। दोनों परम्पराएँ आग्रायणीय 
पूर्व को दृश्टिबाद नामक बारहवें अन्ञान्तगंत चौंदह्न पूर्वों में से दूसरा पूर्व कहती हैं 
और दोनों श्वेताम्बस दिगम्बर परुम्पराएँ समान रूप से मानती है कि सारे अन्न 
तथा चौंदह पूर्व यबद्द सब भगवान्‌ महावीर की सर्वज्ञ वाणी का साक्षात्‌ फल है | 
इस साम्प्रदायिक चिरकाह्लीन मान्यता के अनुसार मौजूदा साण कर्मविषयक बैन 
वाइमय शब्दरूप से नहों तो अन्ततः मावरूप से मग्रवान्‌ महावीर के साक्षात्‌ 
उपदेश का ही परम्पगा प्राप्त सारमात्र है। इसो तरह यह भी साग्यदाधिक 
मान्यता है कि बल्तुतः सारी अद्भविद्याएँ मावरूस से केवल मगवान्‌ महावीर की 
ही पूवंकालीन नहों, बल्कि पूर्व-पूर्व में हुए अन्यात्य तीर्थक्ूरों से भी पूबकाल को 
अतएब एक तरह से अनादि है | प्रवाइरूप से अनादि होने पर भी समय-समय पर 
शेनेवाले नव-लव तीयंडझूरों के द्वारा वें पूप॑पू् अन्ञविद्याए, नवीन नवीनत्व घारण 
करती दें । इसी मान्यता को प्रकट करते हुए. कलिकाल सर्वत्ष आचार्य देमचन्द्र 
ने प्रमाणमीमांसा में, नैयायिक जयन्त मट्ट का अनुकस्ण करके बड़ी खूबी से 
कहा है कि-“-अनादय एवँता विद्याः संक्षेप विकज्ञया' नवनवीः 
भवन्ति, तत्तत्कतृकाओोच्यन्ते। किन्नाश्षोपीः न कदाचिदनीदर्श जगत । 

उक्त साम्पदाबिक मान्यता ऐसी दे कि जिसकों साम्प्रदाविक क्ञोग आज तक 
अदरशाः मानते आए हैं और उसका समर्थन मी वेंसे ही करते आए. हैं जैसे 
मीमांसक लोग वेदों के ऋनादित्व की मानवता का | साम्प्रदायिक ज्ोग दो प्रकार 
के होते है--ब॒द्धिअप्रयोगी भद्धाल जो परम्पराप्रास्त वत्तु को बुद्धि का प्रयोग बिना 
फिए ही भ्रद्धामात्र से मान लेते हैं और बुद्धिययोगी अरदालु जो परन्पराप्रांत वस्तु 
की फेबल्ञ श्रद्धा से मान ही नहों लेते कर उसका बुद्धि के द्वारा यंथां सम्मच 
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समर्थन मी करते हैं । इस तरह साम्प्रदायिक लोगों में पुर्बोक्त शास्त्रीय मान्यता 
का आदरणीय स्थान होने पर भी इस जगह कर्मशाल्ष और उसके मुख्य विषय 
कर्मतत्त्व के संबन्ध में एक दूसरी दृष्टि से मी विचार करना प्रात है। वह दृष्टि 
है ऐतिहासिक | 
. शक तो जैन परम्पण में भी साम्मदायिक मानस के अज्ञावा ऐतिहासिक दृष्टि 
से विचार करने का युग कमी से आरम्म हो गया है और दलरे यह कि मुद्रण 
जुग में प्रकाशित किये जानेवाले मल तथा खनुवाद ग्न्य जैनों तक हो सीमित नहीं 
रहते । जैनंतर मी उन्हें पढ़ते हैं। सम्पादक, लेखक, अनुवादक और प्रकाशक 
का ध्येंब भी ऐसा रहता है कि वे प्रकाशित ग्रन्थ किस तरह अधिकाधिक प्रमाण 
में जैनेतर पाठकों के दवाय में पहुँचें। कहने की शायद ही जरूरत हो कि जैनेतर 
पाठक साम्प्रदायिक हो नहीं सकते | झतएवं कर्मतंत्व और कर्मशाल्ल्न के बारे में 
हम साम्प्रदाषिक दृष्टि से कितना ही क्‍यों न सोचे और. लिखे फिर मी जब तक 
उसके बारे में हम ऐतिहासिक दृष्टि से विचार ने करंगे तत्र तंक हमारा मज्त एवं 
अनुवाद प्रकाशन का उदृश्य ठीक-ठीक सिद्ध हो नहीं सकता | साम्प्रदायिक 
मान्यताओं के स्थान में ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करने के पत्च में और सी प्रवल 
दलील दें । पहली तो यह कि झब धीरे-धीरे क्मंविषयक जैन वाइसय का प्रवेश 
काक्षिजों के पाव्यकम में भी हुआ है जहाँ का वातावरण असाम्प्रदाबिक होता 
है। दूसरी दलील यह है कि अत साम्प्रदायिक वाडमय सम्पदाव की सोमा लॉपिकर 
दुस्दुर तक पहुँचने लगा हैं। यहाँ तक कि जमन विद्यान्‌ ग्लेकूनप्‌ जो 
्ैनिस्मत'--जैनदशंन जैंसी सर्वसंग्राहक पुस्तक का प्रसिद्ध लेखक है, उसने तो 
श्वेताग्वरीय कर्मग्रन्थों का जर्मन भाषा में उल्था भी कमी का कर दिया हे और 
वह उसी विषय में पी-एचू० डौं० भो हुआ है । झतएब में इस जगह थोड़ी 
चहुत कर्मतत्व और कर्मशास्त्र संघन्धी चर्चा ऐतिहासिक इृड्धिं से करना चाहता हूँ। 
मैंने अमी तक जो कुछ बेंदिक और अवेदिक भ्रुत तथा मार्ग का अवलोकन 
किया है और उस पर जो थोड़ा बहुत विचार किया हे उसके आधार पर मेरी 
शब में कर्मतत्त से संघन्ध रखनेवाज्नों नीचे छिंस्री बस्तृस्थिति साथ तौर से 
फल्नित दोती है. जिसके झनुसार कर्मतत्वविचारक सह्न परम्पयाओं की शंखला 
ऐतिहासिक कम से रुसद्धत हो सकतो है | 
पहिल्ा प्रन्न कमंतत्त मानना या नहीं और मानना तो किस आधार पर, यह 
था | एक पक्षु ऐसा था जो काम और उसके साधनरूप अर्थ के सिवाय अन्य 
कोई पुरुषा्य मानता न था। उसकी छष्टि में इदज्ञोक हो पुरुषार्थ था। अतएव 
बह ऐसा कोई कर्मतत्व मानने के जिए बाघित न था णो अच्छे-बुरे जन्मान्तर या 
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परलोक की प्राप्ति करानेवाला हो | यही पक्त चार्वाक परंपरा के नाम से विख्यात 
हुआ । पर साथ ही उस अति पुराने युग में भी ऐसे चिंतक ये जो बतल्ाते ये कि 
मृत्यु के बाद जन्मान्तर मी है" | इतना ही नहीं बल्कि इस दृश्यमान लोक के 
अलावा और मी भरेष्ट कनिष्ठ लोक हैं। ये एनजन्म और परलोकतरादी कइलाते यें 
ओर वे ही पुनजन्म और परलोक के कारणरुप से कर्मतत्व को स्वीकार करते ये | 
इनकी दृष्टि यह रही कि अगर कम न हो तो जन्म॑ जन्मान्तर एवं इइलोक- 
परल्ञोक का संबन्ध घट ही नहीं सकता। अतएव पुनर्जन्म कौं मान्यता के 
आधार पर कमंतत्त्व का त्वीकार आवश्यक है। ये ही कर्मवादी अपने को परलोक- 
वादी तथा आत्तिक कहते ये | 

कमवादियों के मुख्य दो दल रहे | एक तो यह प्रतिपादित करता था कि 
कर्म का फल जन्मान्तर और परलोक अवश्य है, पर श्रेघ्व जन्म तथा भेंत्र परलोक 
के बास्ते कर्म भी श्रेष्ठ डी चाहिए । यह दल्ल परलोकबादी होने से तथा शेष्ठलोक, 
जो स्वर्ग कहलाता है, उसके सॉघनरूप से घर्म का प्रतिपांदन करनेयाला होने 
से, पमअय्-काम ऐसे तीन दी पुरुषा्ों को मानता था, उसको दुष्टि में मोक्ष 
का अलग पुरुषार्थ रूप ते स्थान न था। जहाँ कहीं प्रवर्तकबर्म का उल्लेख आता 





१ मेरा ऐसा अभिप्राय है कि इस देश में किसी भी बाहरी स्थान से प्रवतक 
भ्रम गा याजशिक मार्ग आया और वह ज्यों-ज्यों फेज्ता गया त्पॉत्यों इस देश में 
उस प्रवर्तक्न धर्म के आने के पहले से डी विद्यमान निवर्तक धर्म अधिकाघिक बल 
पकड़ता गया | याज्ञिक प्रवततक घमं की दूसरों शाखा ईरान में जरभोस्थियनघर्म- 
रूप से विकतित हुईं। और भारत में आनेवाली यांशिक प्रवर्तक धर्म की शाला 
का निवर्तक घर्मवादियों के साथ प्रतिदवन्द्रीमाव शुरू हुआ | यहाँ के पुराने निव- 
तक धमवादी आत्मा, कर्म, मोक्ष, ध्यान, योग, तपंत्यां आदि विविधि मार्ग वह 
सब्र मानते ये। वे न तो जन्मसिद चातुब्ण्य मानते थे और न चाचराञम्य की 
नियत व्यवस्था | उनके मतानुसार किती मी घमकार्य में पति के लिए पत्नी का 
सइचार अनिवार्य न यथा प्रत्युत त्याग में एक दूसरे का संबन्ध बिच्छेद दो बांता 
था | जब फि पवर्तक धम में इससे सब्र कुछू उल्य या | महामारत आदि प्राचीन 
अन्यों में गाहर्थय और त्यागाञ्षम की प्रवानतावाले जो संवाद पाये जाते है ये 
उक्त दोनों धर्मों के विरोषसूचक हैं। प्रत्येक निहृत्ति घमव्राले के दशन के सूकत- 
अन्यों में मोत्च को ही पुरषाथ लिखा है जब कि याशिक मार्ग के सत्र विधान 
लमंत्रद्ी बतक्वाए हैं। आगे जाकर अनेक अंशों में उन दोनों घर्मों का समन्वय 
भी हो गया है| 
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है, वह संत्र इसी तिप्रुदपायवादी दत्ल के मन्तव्य का सूचक हे | इसका मन्तव्य 
संक्षेप में यह है कि घर्मशुभकर्म का फल स्वर्ग और अधर्म--अशुमकर्म का फल्न 
नरक आदि है | घ्मांघर्म ही पुएय-पाप तया श्रद्षप्ट कइलातें हैं और उन्हों के 
द्वारा जन्‍्म-जन्मान्तर की चक्रप्वृत्ति चला करती है, जिसका उच्छेद शकय नहीं 
है। शक्‍्य इतना ही है कि अगर अच्छा लोक और अधिक सुत्व पाना हो तो घम्म ही 
कर्तव्य हैं। इस मत के अनुसार अधर्म या पाप तो देय हैं, पर भर्म या पुण्य देय 
नहीं | यह दल्ञ सामाजिक व्यवृत्था का समर्थक था, अतएवं वह समाजमात्य 
शिष्ट एवं विहित आचरसणों से घर्म कौ उत्पत्ति बतल्लाकर तथा निन्‍्य खाचरणों 
से अपघम की उत्पत्ति बतल्लाकर सब तरह कौ सामाजिक ऋुन्यवस्था का ही से 
करता था वही दल् ब्राक्णमागं, मीमांसक और कर्मकाएडी नाम से प्रसिद हुआ। 
कर्मवादियों का दूसरा दत्व उपयुक्त दक्न से बिल्कुल विरुद्ध दृष्टि रखने 
वाला यां | यह मानता या कि पुनर्जन्म का कारण कर्म अवश्य है| शिष्ट्सम्मत 
एज़ं विद्ित कर्मों के आचस्ण से धर्म उत्पन्न दोकर स्वर्ग मी देता है । पर वह 
धर्म भी अपम की तरद हो सर्वया देव है । इसके मतानुर्ार एक चोथा लतन्तर 
पुरुषार्थ भी हे जो मोछ्ठ कइल़ाता हे । इसका कथन हे कि ण्क़मात्र मोद्र ही 
जीवन का तक््प है और मोक के वास्ते कर्ममात्र, चाहे वह प्रु्यरूप हो या 
पापरूप, देव है। यह नहीं कि कर्म का उच्छेद शक्ष्य न दो | प्रखत्त .से बह 
मी शक्य दे । जहाँ कहीं निउर्तेक धर्म का उल्लेख आता दे वहाँ उ्वत्र इसी मत 
का सुच॒क है । इसके मतानुसार जब आत्पन्तिक कर्मनिद्गति शक्य और इष्ट हे तब 
इसे प्रथम दल्ल की दृष्टि के विदद्ध हो कर्म की उत्पत्ति का अपज्ञी कारण क्तलाना 
पड़ा | इसने कह कि घ॒र्म और अघर्म का मूछ कारण यवल्तित सामाजिक विधि 
निषेध नहीं; किन्तु अजश्ञान और रागदेष है | कैसा ही शिष्टतम्मत और विह्वित 
सामाजिक आचरण क्यों न हो पर ऋगर वह अझगशान एवं रागइप मूल्रक हे तो 
उससे झवर्म की हो उत्पत्ति होती है । इसके मतालुसार पुण्य और पाप का मेद्‌ 
स्धूजञ इंष्टि बालो के लिए है | तत्वतः पुएय आर पाप सब अज्ञान एवं रांग-द्वेप- 
मूलक होने से आघर्म एवं देय ही हैं। यह निदर्तक घर्वादी दक् सामाजिक न 
होकर व्यक्तिविकास़वादी रहा । जब इसने कर्म का उच्छेद और मोज्ष पुरुषार्थ 
पान लिया तब इस कर्म के उच्छेदक एवं मोकछू के जनक कारण पर भी विचार 
करना पड़ा | इसी विचार के फक्कल्वकूस इसने जो कर्मनिदतंक कारण स्पिर किये 
बद्ी इस दक्ल का निवर्तक धर्म है | ग्रवतक और निवर्तक धर्म की दिशा. त्रिलकुत्न 
परस्पर विरुद्ध है | एक का च्येय तामामिक व्यवस्था की रक्ठा और सुन्यवस्था का 
निर्माण दे जब दूसरे का ध्येप निजी आत्यन्तिक सुख की प्राति हे, अतण्व मात्र 
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नामों से प्रसिद्ध है। कर्मप्रवृत्ति अज्ञान एवं सग-द्देष जनित इोने से उसकी 
आात्यन्तिक निबत्ति का उपाय अज्ञानविरोधी सम्यग्‌ ज्ञान और रागनवेषव्रोधी 
रागद्वेषनाशरूप संयम ही स्थिर हुआ । बाकी के तप, ध्यान, भक्ति आदि समी 
उपाव उक्त ज्ञान और संयम के ही साधनरूप से माने गए | 

निव्तक धर्मवादियों में अनेक पक्ष प्रचज्षित ये । यह पक्षमेद कुछ तो वादों 
की स्वमाव-मूलक उग्रता-मृदता का आमारी या और कुछ अंशों में तत्वज्ञान की 
जदी-जुदी प्रक्रिया पर मी अबलंदित था | 'ऐसे मूल में तीन पक्ष रहे जान पड़ते 
हैं। एक परमार वादी, दूसरा प्रधानवादी और तीसरा परमाणुचादी होकर मी 
प्रधान की छाया बाला था | इसमें से पहला परमाणुवादों मोक्ष समरथक होने पर 
भी प्रवतंकवर्म का उतना विरोधी न या जितने कि पिछले दो | यही पक्ष आगे 
जाकर न्याय-वैशेषिक देशनरूप से प्रसिद्ध हुआ । दूसग पक्ष प्रघानवादी था और 
वह आत्यन्तिक कर्मनिद्वत्ति का समर्थक होने से प्रवर्तकघर्म अर्थात्‌ औतस्मातंकर्म 
को मी देय बतज्ञाता था | बड़ी पक्ष सॉख्य-योग नाम से प्रसिद्ध है और इसी के 
तत्लश्ान की भूमिका के ऊपर तथा इसी के निश्ृत्तिवाद को छाया में आगे 
जाकर वेदान्दशन ओऔर संन्यासमार्ग की प्रतिष्ठा हुई। तीसरा पक्ष अघान- 
अ्ायापन्न अर्थात्‌ परिणामी परमाणुवादी का रहा जो दूसरे पक्ष की सरद ही 
प्रव्तकथमंका आत्वन्तिक विरोधी था। यही पक्ष जैन एवं निम्नन्थ दर्शन के नाम 
से प्रसिद्ध हैं | वीद्धरशन ग्रवत्तक घर्म का आत्यन्तिक किरोधी है पर वह दूसरे 
ओर तीसरे पक्ष के मिश्रण का एक उत्तरवर्तों स्वतन्त्र विकास है। पर सभी 
नियतक्वादियों का सामान्य लक्षण यदद है कि किसी न किसी प्रकार कर्मों को छड़ 
नष्ट करना और ऐसी स्थिति पाना कि जईाँ से फिर जन्मचकर में आना न पड़े | 

ऐसा मालूम नहीं होता है. कि कभी मात्र यवतंकंर्म प्रचक्षित रहा हो और 
निव्तंक धमंवाद का पीछे से प्रादुर्माव हुआ है। फिर भी प्रारम्भिक समय ऐसा 
जलूर बीता है जब कि समाज में प्रवतक घर्म कौ प्रतिश मुल्य थों और नियर्तक 
धरम ज्यक्तियों तक ही सीमित होने के कारण प्रवर्तक्त धमवादियों को तरफ से न 
केवल उपेक्षित ही था बल्कि उससे विरोध की चोट सौ सहता रहा।। पर निवतक 
धमंबादियों की जुदी-जुदी परम्पराओं ने ज्ञान, ध्यान, तप, योग, मसक्ति आदि 
आम्यन्तर तत्वों का क्रमशः इतना अधिक विकास किया कि फिर तो पक्‍्तकथम 
के होते हुए भी सारे समाज पर एक तरह से निवर्तकतर्म की ही प्रतिष्ठा की मुहर 
क्षण गई। और जहाँ देखो वहाँ निद्त्ति की चर्चा होने ज्त्मी और साहित्य मी 
निकत्ति के विचारों से हो निर्मित एवं प्रचास्ति होने लगा | ः 
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| धर्मनादियों को मो के स्वरूप तया उसके साधनों के विषय में 
तो ऊडापोह करना हों'पड़ता था पर इसके साथ उनकों कमतत्तों के विषय में 
भी बहुत विचार करना पड़ा । उन्होंने कर्म तथा उसके मेदों की परिमाषाएँ एवं 
व्याख्याएँ स्थिर की | कार्य और कारण की इंष्टि से कमतत्व का विविध वर्गीकरण 
किया | कर्म की फल्नदान शक्तियों का विवेचन किया। जदे-जदें विपा्ों कौ 
काज्ष मयांदाएँं सोचीं | कर्मों के पारस्परिक संचंध पर मी विचार किया | इस तरह 
निवर्तक धमपादियों का खासा कर्मतत्वविषयक शाह्न व्यवास्थत हो गया और 
इसमें दिन पतिदिन नए-नए ग्रश्नों *झौर उनके उत्तरों के द्वारा अधिक्षिक 
विकास मी दोता रहा । ये निवतक घम्ंबादी जदे-जदे पक्ष अपने सुमीते के अनु- 
सार जुदा-जुदा विचार करते रहे पर जबतक इन सब्र का संभिलित घ्येय प्रवर्तक 
धममाद फा लणग्डन रहा सब तक उनमें विचार विनिमय मी होता रहा और 
उनमें एकवाक्यता भी रही | यही सबब हे कि न्वाय-वेशेपिक, सांख्य-्योग, बैन 
और बौंदध दर्शन के कर्मविषयक साहित्य में परिभाषा; भाव; वर्गीकरण आंदि का 
शब्दशः और झर्थशः साम्य बहत कुछ देखने में आता है; जब कि उक्त दशनों 
का मौजूदा साहित्वं उस संमव॒ की अप्रिकांश पैदाइश है जिस समय कि ठक्त 
दशनों का परत्पर सद्भाव बहुत कुछ घट गया था। मोक्षवादियों के सामने एक 
जरिस्ति समस्या पहले से यह थी कि एक तो पुराने बद्धकर्म ही अनन्त हैं, दूसरे 
क्रमश: फल भोगने के समय प्रत्वेकत्ण में नंएनए मी कर्म जंघते हैं, 
फिर इन सब कम्नो का सवया उन्छेंद कैसे संमव है, इस समस्या का इल्र मी 
मोक्षवादियों ने बड़ी खुबी से किया था। आज हम उक्त निद्ृत्तिवादी दशनों के 
साहित्य में ठस दत्त का च्णन संत्षेप यां विल्तार से एक-सा पाते हैं। यह वल्लु- 
स्थिति इतना सूचित करने के लिए पर्याप्त हें कि कभी निवतंकवादियों के मिन्न 
मित् पन्नों में लुब॒ विचार विनिमय होता था। यह सब कुछ होते हुए भी धीरे 
धीरे ऐसा समय आ गया जब कि ये निवतकबादी पत्ष आपत में प्रथम जितने 
नजदीक न रहे | फिर भी इरएक पक्ष कर्मतत्व के विषय में ऊदापोद तो करता 
ही रहा । इस बीच में ऐसा मी हुआ कि किसी निवर्तकदादी पक्ष में एंक स्वासा 
हम लिल्तव दम ही स्थिर हो गया जो मोज्रसंबंधी प्रशों फी अपेज्ञा कम के 
विषय में ही गहरा पिचार करता था ओर प्रधानतया उसी का अध्यवन-अत्यापन 
करता या जैंसा कि झन्‍्य-अन्य विषय के लास चिन्तक वर्ग अपने-झपने विषय 
में किया करते थे और श्ाज मी करते हैं। वही मुज्यतया कर्मशासत्र का चिन्तक- 
बर्ग जैन दशन का कमंशाल्नानुयोगवर वर्ग वा कममसिद्धान्तज्ञ वर्ग है | 
कर्म के बंधक कोरणों तपा उसके उच्छेदक ठपायों के बारे में तो सब 
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मोक्षवादी गौंशमुख्यमाव से एकमत हीं हैं पर कमतत्व के स्वरूप के बारे में 
ऊपर निर्दिष्ट खास कर्मचिन्तक वर्ग का जो मन्तव्य है उसे जानना जरूरी है। 
परमाणुवादी मोज्षमार्गी वैशेषिक आदि कर्म को चेतननिष्त मानकर उसे चेंतन- 
घमम बतलातें थे जब कि प्रधानवादी सांख्य-योग उसे झन्तःकस्ण स्पित मानकर 
जड़घर्म चतल्ाते यें। परन्तु आत्मा और परमांणु को परिणामी माननेवाले जैच 
चिन्तक अपनी जुदी प्रकिया के अनुसार कर्म को चेतन और जड़ उभय के 
परिणाम रूप से उमय रूप मानते ये | इनके मतानुसार जात्मा चेतन होकर मी 
सांज्य के प्रात अन्त करण की तरह संकोच विकासशीज्ष था, जिम्नमें कर्मरूप 
विकार मी संमव हैं और जो जड़े परमाणुओं के साथ एकरस मी हो सकता है | 
बशेपिक शझादि के मतानुसार कर्म चेतनथर्म होने से वत्तुतः चेतन से जुदा नहीं 
और सांझ्य के अनुसार कम प्रकृति धम होने से वस्नुतः जड़ से जुदा नहीं । लब 
कि नेन चिन्तकों के मतानुसार कमतत्व चेतन और जड़ उमय रूप ही फलित 
होता है जिसे वें माव और द्रव्यकर्म मी कहते हैं| यह सारी कर्मतत््व संबंधी 
प्रक्रिया इतनी पुरानी तो अवश्य है जंब कि कर्मतक्त के चिन्तकों में परस्पर 
वैचारविनिमय अधिकाधिक द्ोता था । वह समय कितना पुयना दै यह निम्बय 
रूप से तो कहा ही नहीं जा सकता पर जैनदशन में कर्मशास्त्र का जो चिरकाल 
से स्थान है, उस शास्त्र में जो विचारों की गहराई, ंखल्लाबद्धता तथा सूदमाति- 
संशम भाषों का असाधारण निरूपण है इसे ध्यान में रखने से यह बिना माने 
काम नहीं चलता कि जैनदशन की विशिष्ट कमंविद्या भगवान पाश्वनाथ के पहले 
अवश्य स्थिर दो चुकी थी। इसी विद्या के घारक कर्मशझञास्ज्ञ कहलाए और यही 
विद्या आग्रायणीय पूर्व तथा कम्मंप्रबाद पूर्व के नाम से विध्वत हुई । ऐतिहासिक 
दृष्टि से पूवंशब्द का मतज्नत मगबान्‌ महाबीर के पहले से चल्ला आनेवाला शात्ज- 
विशेष है। निश्ंदेह ये पूष वस्तुतः मगवान्‌ पाश्यनाथ के पहले से ही एक या 
दूसरे रूप में प्रचलित रहे । एक ओर जैन चिन्तकों ने कर्मतत्व के चिन्तन की 
ओर बहूत ध्यान दिया जब कि दूसरी ओर सॉलख्य-योग ने व्यानमा्ग की ओर 
स्विशेष घ्यान दिया । आगे जाकर जब तथागत बुद्ध हुए, तब उन्होंने भी ध्यान 
पर ही अधिक भार दिया । पर सत्रों ने विरासत में मिले कमचिन्तन को अपना 
सखा | यही सबचत्र है कि सूक््मता और विस्तार में जैन कर्मशात्त्र अपना ऋसाघा- 
रण स्थान रखता है। फिर भी सांख्व-चोग, बौद्ध आदि दशनों के कर्मचिन्तनों के 


साथ उसका साम्य है और मूल में एकता भी है जो कर्मशासतर के 
अन्यासियों के लिए कफ ड्ठै 


३० १६४१ ] हु | पंचम कमंपग्रन्थ का '्यूयंकथन! 





कमवाद 


कमवाद का मानना वह है कि सुस+दुःख, संम्पत्तिविपत्ति, ऊँचनीच आदि 
जो अनेक अवस्थाएँ दृष्टिगोचर होती हैं, उनके होने में काल, स्वमाष्, पुरुषार्थ 
आदि अन्यज्यन्य कारणों की तरड कर्म भी एक कारण हैं। परन्तु अन्य दर्शानों की 
तरह कंमंवाद-प्रधान जैन-दर्शन ईश्वर को उक्त अवस्थाओं का या दृष्टि की 
उत्पत्ति का कारण नहीं मानता । दूसरे दर्शनों में किसी समय दृष्टि का उत्पन्न 
होना माना गया हैं, झतएज उनमें सष्टि की उत्पत्ति के साथ किसी न किसी 
तरह का ईश्वर का संब्रत्ध जोड़ दिया गया है। न्यायदर्शन में कद्मा है कि 
आल्ले-चुरें कर्म के फल ईश्वर की प्रेरणा से मिलते हैं---तत्कारित्वाइदेतु [-- 
गौतमचूज ख+ ४ श्रां० ३ सु २१ 

वैशेषिक दशन में ईश्यर को सृष्टि का कर्त्ता मानकर; उसके त्वकूप का 
-खणुन किया है--देलो, प्रशस्तपाद-माष्य प्ृ० ४८ | 


यबोगदेशन में ईश्वर के अधिष्ठान से प्रकृति का परिणाम-जड़ जगत का 
फैला माना है--देखो, समाधिपाद स्‌5 २४ का भाष्य व टीका | 


और भी शहूराचाय ने भी अपने अक्षसूत्र के माष्य में, उपनिषद्‌ के आधार 
पर ऊागइ-जगड बक्य को सांप्रे का उपादान कारण सिद्ध किया है; जैसे--“चेतनमे 
फमद्वितीय अह्म ब्लोगदिवदंवादियवच्चानपेक्य बाह्मसाधनं-स्वर्य परिंणममान जगतः 
कारणमिति स्थितम्‌ ।--ब्रह्म० २-१-२६ का माध्य | तस्मादशेपवललुविषयमेंवेदं 
सवविशन स्वस्थ ब्रह्मकायंतापेक्षयोपन्येस्पत देति द्रष्टन्यम्‌ -ब्रक्ष ० अ० २ 
प्रा० ३ झअ० १ सू०.६ का आध्य । अतः ध्रुतिप्रामाण्यादेकसत्माद्‌ बद्मयण आका- 
शादिमद्ामतोत्पत्तिकमेण जतज्जां तमिति निरवीयते ।--त्क्० अ० रे पा७ हें 
ख« १ सु ७ क्न माष्य | 


, प्रसन्‍्त जीवों से फ्न भोगवाने के लिए जेने दर्शन रश्वर को कम का भरक 
नेहीं मानता । क्योंकि कर्मबाद का मन्तंब्य दे कि लेंसे सीय कर्म करने में स्वतन्ने 








कमवाद श्श्३ 
है वैसे हो उसके फल्न को भोंगने में मी। कहा हे कि-“यः कर्ता कर्ममेदानों, 
भोक्ता कर्मफल्तस्थ च | संसत्तां परिनिवाँता स श्वात्मा नात्यत्च्षण/ ॥१॥ इसी 
प्रफार जैन दर्शन ईश्वर को सृष्टि का अधषिछाता मी नहीं मानता, क्योंकि उसके मत 
से दृष्टि अनादि अनन्त होने से वह कमी अपूर्व उत्तन्‍्न नहीं हुईं तथा बह स्वर्य 
ही परिणमनशील्ष है इसलिए ईश्वर के अधिष्ठान की आपेद्धा नहीं रखतो | 
कर्मबाद पर दोनेवाले मुख्य आजक्षेप और उनका समाधान 

ईश्वर को कर्ता या प्रेरक माननेवाले, कर्मबाद पर नीचे लिखें तोन आज्ञेप 
करेते हैं-- 

( ह ) घड़ी, मकान आदि छोटी-मोदी चीजें यदि किसी व्यक्ति फे द्वार 
ही निर्मित होती हैं तो फिर सम्पर्ण जगत्‌ , जो कार्यरूप दिखाई देता है, उत्तका 
मी उत्पादक कोई अवश्य होना चाद्विए | 

[२ ] समी ग्राणी अच्छे या हरे कर्म करते हैं, पर कोई डुरे कर्म का फल् 
नहीं चाहता और कर्म स्वयं जड़ होने से किसी चेतन को प्रेरणा के बिना फल 
देने में असमर्थ हैं। इसलिए कर्मवादियों को भी मानना चादिए कि ईश्चर ही. 
प्राणियों को कर्मफल भोंगवाता है | 

[ ३ ] ईश्वर एक ऐसा व्यक्ति होना चाहिए, कि जो सदा से मुक्त हो, औरे 
मुक्त जीवों की अपेज्धा भी जिसमें कुछ विशेषता हों। इसक्तिए कर्मबाद का 
यह मानना ठीक नहीं कि कर्म से छूट जाने पर सभी जीव मुक्त अर्थात्‌ ईरबर 
हो जाते है| 

पहिले आज्ञेप का समाघान--वह॒ जगत्‌ किसी समय नया नहीं बना; 
वह सदा ही से है। हाँ इसमें परिवर्तन हुआ करते है। अनेक परिवर्तन ऐसे 
होते हे कि जिनके होने में मनुष्य आदि प्राणीवर्ग के प्रवत्न की अपेद्धा देखी 
जाती है; तंथा ऐसे परिवर्तन भी होते है कि जिनमें किसी के प्रयत्न की अपेक्षा 
नहों झूती | ये जड़ तत्वों के तरह-तरद् के संयोगों से--उष्णुता, चेग, किया 
आदि शक्तियों से बनते रझते हैं। उदाइरणार्य मिट्टी, पत्थर आदि चीजों के 
इकट्ा होने से छोटेमोंटे टीले या पदाड़ का बन जाना; इधर-उधर से पानी का 
प्रवाद मिल्न जाने से उनका नदी रूप में बइना; माप का पानी रूप में बसरसना 
और फिर से पानी का माप रूप बन जाना इत्यादि | इसलिए ईश्वर को सृष्टि का 
कर्ता मानने की कोई जरूरत नहीं है । 

दूसरे आक्षेप का समाधघान--प्राणी बैसा कर्म करते ईं वैसा फल्न उनको 
कर्म द्वारा ही मिक्न जाता दे | कम जड़ हैं और प्राणों अपने किये बुरे कर्म का फल 


नहीं चाहते यह ठीक है, पर यह व्यान में स्खना चाहिए कि जीव के-चेतन-के 
संग से कर्म में ऐसी शक्ति पैदा हो जाती है कि जिससे वह अपने अच्छे-जुरे 
विपाकों को नियत समय पर जीव पर प्रकट करता दे | कर्मवाद यह नहों मानता कि 
चेतन के संबन्ध के सिवाय ही जड़ कम भोग देने में समर्थ है। बह इतना ही 
कहता है कि फल्न देने के लिए ईश्वर रूप चेतन की येरणा मानने की फोई जरूरत 
नहीं | क्योंकि सभी जीव चेतन हैं वे जैसा कर्म करते हैं उसके ऋनुसार उनकी 
बुद्धि वैसी ही चन जाती है, जिससे बुरे कर्म के फल की इच्छा न रहने पर मी 
वें ऐसा कृत्य कर बैठतें हैँ कि जिससे उनको अपने कर्मानुसार फल्ल' मिल जाता 
है | कर्म करना एक बात है और फल को न चाहना दूसरी बात, केवल चाहना 
नहोने ही से किए कर्म का फल मिलने से दक्क नहीं सफता | सामग्रों इक 
हो गई फिर कार्य आप हो आप होने क्गता है। उदाहस्थार्थ--प्रक मनुष्य 
धूप में लड़ा है, गर्म चीज खाता है और चाहता ह कि प्यास न लगे, सो क्या 
किसी तरह प्यास रुक सकती है ? ईश्वरकतृत्ववादी कहते है कि ईश्वर को 
इच्छा से प्रेर्ति होकर कम अपना-अपना फल प्राणिय्रों पर प्रकट करते हैं। इस 
पर कमंवादी कहते हैं'कि कर्म करने के समय परिंणामान॒ुसार जीव में ऐसे 
संस्कार पड़ जाते हैं कि जिनसे प्रेरित होकर कर्सा जीव कर्म के फल्न को आप ही 
भोगते हैं और कम उन पर अपने फल को आप ही प्रकट करते हैं । 

तीसरे आक्षेप का समाधान- ईश्वर चेतन है और जीव मी चेतन; फिर 
उनमें अन्तर दी क्या दे! हाँ अन्तर इतना हो सकता हे कि जीव की सभी 
शक्तियाँ ग्ावरणों से घिरी हुई है और ईश्वर की नहीं | पर जिस समय जीव अपने 
आवरणों को इटा देता है, उस समबं तो उसको समो शक्तियाँ पूर्ण रूप में ग्रका 
शित हो जाती हैं। फिर जीव और ईशर में विषमता क्रिस बात की ! विषमता 
का कारण जो झपाधिक कर्म है, उसके हट जाने पर भों यदि विषमता बनी रही 
तो फिर मुक्ति ही क्‍या है?! विपमता का राज्य संसार तक ही परिमित है आगे 
नहीं | इसलिए कमंबाद के झनुतसतार यह मानने में कोई आपत्ति नहीं कि रूसी 
मुक्त जीव्र ईश्वर ही हैं; केक्‍ल विश्वास के बल् पर यह कहना कि ईस्‍श्वर एक 
ही होना चाहिए उचित नहीं । समी शात्मा तान््यिक दृष्टि से ईशबर ही हैं, केवल 
क्‍न्‍धन के कारण वे छोटेमोटे जीव रूप में देखे जाते हैं- यह सिद्धान्त समी 
को अपना ईश्वरत्व प्रकट करने के लिए पूर्ण बल्न देता है । 
व्यवदार और परमार्थ में कर्मंबराद की उपयोगिता 


दस लोक से या परलोक से संबन्ध रलनेवाले ' किसी काम में जब मनुष्य 





प्रवृत्ति करता है तब यद तो असम्भव॒ डी है कि उसे किसी न किसी कि्न का 
सामना करना न पढ़े | सब कार्मो में सबको योबे बहुत प्रमाण में श या 
मानसिक विध्तु आते दी ह। ऐसी दशा में देखा जाता है कि बहुत लोग न्कंच्न 
हे जाते हैं। घब्ड़ा कर दूसरों को दूषित उड॒ग उन्हें कोसते हैं। इसःतर्ह बिपत्ति 
के समय पक तरफ बाइरी दुश्मन बढ़ जाते हैं और-दूसरी तरफ बुद्धि अस्थिर होने 
से अपनी मूल दिलाई नहीं देती | अन्त को मनुष्य ब्यग्नता के कास्ण अपने आस्म्भ 
किये हुए. सदर कामों को छोड़ बैठता है और प्रबल तथा शक्ति के साथ नया 
का भी गा घोंटता हैं | इसलिए, उस समय उस मन॒ष्य के लिए एक ऐसे गुद 
को आवश्यकता दे कि जो उसके बुद्धिनेत्र को स्थिस कर उसे देखने में मदद 
पहुँचाए; कि उपस्यित विष्न का असली करण कया द १ जहाँ तक बुद्धिमानों ने 
दिचार किव्ा है यही पता चला है कि ऐसा गुरु; कम का सिद्धान्त दी है। सनुष्य 
को यह विश्वास करना चाहिए कि चादे मैं जान सहू या नहीं, लेकिन मेरे विध्क 
का भीतरी व असली कारण मुझ में ही होना चाहिए: । 

जिस हृंदय-मूमिका पर विष्त-विषज्ब्न उगता/ है उसका बीज भी उद्सी 
भूमिका में धोया हुआ दोना चाहिए। पवन, पानी आदि बाइरो निमित्तों के 
समान उस पिवन विष््क्ञ को अंकुरित होने में कदाचित्‌ अन्य कोई व्यक्ति 
निमितत हो सकता दै, पर बह विध्न का जीज लहों--ऐँसा विश्वास मनुख्य के 
बुढ्विनेत्र को स्थिर कर देंता दै जिससे वह अड़चन के असली कारण को अपने 
में देख, न तो उसके लिए: दूसरे को कोसतां है झौर न घब्रद़ाता हे । ऐसे 
विश्वास से मनुष्व के दूदय में इतना बज प्रकट होता है कि जिससे साधारण 
संकट के समय विद्धितत होनेवाला वह बड़ी विपत्तियों को कुछ ज्रदीं समझता 
और अपने व्यावद्वारिक या पास्मार्थिक काम को पूस ही कर डालता है | 

मनुष्य को किली सी काम की सफछ्ता के लिए परिपूर्ण हार्दिक शान्ति प्राप्त 
करनी चाहिए, जो एक मात्र कर्म के सिद्धान्त ही से हो सकती है । आँधो झ्ीः 
वृफान में जैसे दिमालय का शिखर स्थिर रहता है वेसे दी अनेक प्रतिकूलताओं 
के समय शान्त माव में स्थिर रहना. यही सच्चा मनुष्यत्व दे जो कि भूतकाल के 
अनमवों से शिक्षां देकर मनुष्य को झपनी भावी मज्ाई के लिए तैयार कस्ता 
है । परन्त वह निम्नित है कि पेसा मनुष्यत्व, कर्म के सिद्धान्त पर विश्वास्त क््यि 
बिना कमी आ नहीं सकता। इससे ग्रद्दी कहना पड़ता दे कि क्‍या व्यव॒द्दारू-- 
क्या परमायं सद जगह कर्म का सिद्धान्त एकसा उपयोगी है। कम के सिद्धात्त 
की श्ेंछता के संबस्व में डा०' मेंक्समृत़र का जो विचार है वह जानने योग्य है । 
वे कदते ईं--- 








सह जैन धर्म और दशशन 


वह तो निश्चित है कि कर्ममत का असर मनुष्य-जीवन पर बेहद हुआ है । 
यदि किसी मनुष्य को यह मालूम पड़े कि वर्तमान अपराध के सिवाय मी मुमक़ों 
जो कुछ भोगना पड़ता है बह मेरें पूर्व जन्म के कर्म का ही फल्न छेज्तों वह पुराने 
कर्ज को चुकाने वाले मनुष्य की तरह शान्त भाव से उस कष्ट को सहन कर 
लेगा और वह मनुष्य इतना भी जानता हो कि सहनशीलूता से पुराना कर्ज 
चुकाया जा सकता हैं तथा उसी से मविष्यत्‌ के ज्लिए नौति की समृद्धि इकही की 
जा सकती है तो उसको भक्ताई के रात्ते पर चलने की पेरणा आप ही आप 
होगी | अच्छा या बुरा कोई भी कर्म नष्ट नहीं होता, यह नीतिशाल्न का मत और 
पंदार्शाह्व का बल्लंरज्रण संबन्धी मत समान ही है| दोनों मतों का आाशब 
इतना ही है कि किसी का नाश नहीं होता । किसी भी नीतिशिज्ञा के आत्तित्व 
के संबन्ध में कितनी ही शक्ष क्‍यों न हो पर यह निर्षिवाद सिंद हे कि कर्ममत 
संबं से अधिक जगह माना गया है, उससे लाखों मनुष्यों के कट कम हुए हैं 
और उत्ती मत से मनुष्यों को कर्तमान संकट केलने की शक्ति पैंदा करने तथा 
मर्विष्य जीवन को सुधारने में उत्तेजन मिल्धा है ।' 

कर्मबाद के समुत्यान का काल और उसका साध्य 

कमबाद के विषय में दो प्रश्व उठते हैं--[१] क्म-बाद का आविमांव कब 
हुआ ! [२] ओर क्यों ! 

पहले प्रश्न का उत्तर दो दृष्टियों से दिया जा सकता है--(१) परंपरा 
और (२) ऐतिहासिक दृष्टि | ह 

(१) पफ़पस के अनुसार यंह कहां जाता है कि जैन घर्म और कर्मबाद का 
आपस में सूप और किरण का सा मेल्न-है।। क्रिसी समय, किसी देश विशेष में 
जैन धर्म का अमाव मले ही दीख पड़े; लेकिन उसका अमाव सब जगह एक 
साथ कमी नहीं होता । झतएव तिद्व हे कि कमंवाद भी प्रवाह-रूप से ओनपर्म 
के सायसाय अनादि दे अयांत्‌ बह झमृतपूर्व नहीं हे । 

(२? परन्तु जैनेतर निशासु और इतिहास-प्रेमी बैन, उक्त परम्परा को बिना 
ननु-नच किये मानने के लिए तैयार नहीं। साथ ही वे ज्ञोग ऐतिहासिक प्रमाण 
के आधार पर दिये गए उत्तर को मान लेने में तनिक मी नहीं सकुचाते। यह 
जत निर्िवाद सिद्ध हे कि इस समय जो बैनधर्म रवेताम्बर या दिगम्बर शाखारूप 
से वर्तमान है, इस समय जितना बैन-तत्व-ज्ञान दे और जो विशिष्ट परम्परा डे 
में कुछ न कुछ परिवर्तन दोता रहता है, तथापि घारणारीज् और रदश्शीज्ष 





जैन-समाज के लिए इतना निःसंकोंच कहा जा सकता है कि उसने तत््वज्ञान के 
प्रदेश में मगवान महावीर के उपदिष्ट तत्वों से न तों अधिक गवेषणा की हे और 
न ऐसा सम्भव ही था | परित्यिति के बदल जानें से चादे शास्त्रीय भाषा और 
प्रतिपादन शैली, मूल प्रवतक की माषा और शैली से कुछ बदल गई हो; परन्तु 
इतना सुनिश्चित है कि मूल तत्वों में और तत्व-न्यपस्था में कुछ भी अन्तर 
पड़ा है | अतएव बैन-शातह्न के नगवाद, निन्षेपवाद, स्थाद्वाद, आदि अन्य वादों 
के समान कर्मचाद का आविमांव भी मगवाने्‌ महावीर से हुआ है--यह मानने 
में किसी यकार को आपत्ति नहीं की जा सकती । वर्तमान जैन-झागम, किस समय 
और किसने रचे, यह ग्रश एतिदासिकों की दृष्टि से मले ही विवादास्पद हो; लैकिन 
उनको भी इतना तो अवश्य मान्य है कि बतमान जैन-आंगम के सभी विशिष्ट 
और मुख्यवाद, मगबान्‌ मद्वावीर के विचार की विभूति है। कर्मबाद, यह बैनों 
का झसाघारण व मुख्यवाद है इसक्षिए उसके मगवान्‌ महावीर से आविभृत 
होने के विषय में किसी प्रकार का सन्देंड नहीं किया जा सकता.। भगवान्‌ महावीर 
'को निर्बाण प्राप्त हुए २४४८ वर्ष बीते | अतएव वतंमान कमवाद के विफ्य में यह 
कहना कि इसे उत्पन्न हुए दाई हजार वर्ष हुए, स्ंथा ग्रामाणिक है| भगवान 
महाबीर के शासन के साथ कमंवाद का ऐसा संबन्ध है कि थदि वह उससे अल्षग 
कर दिया जाए तो उस शासन में शासनत्व (विशेषत्व) ही नहीं रहता--इस बात 
'को अैनघर्म का सूह्म अवज्ञोकन करनेवाले समी ऐतिहासिक मलौभाँति जानते हैं | 

इस जगह यह कहा ज्ञा सकता है कि 'मगवान्‌ महाबीर के समान, उनसे 
पूर्व, मगवान्‌ पाश्वनाथ, नेमिनाथ आदि हो गए हैं| वे मी नैनधर्म के स्वतन्त्र 
प्रवर्तक ये और सभी ऐतिहासिक उन्हें मैनधर्म के धुरंधर नायकरूप से स्वोकार 
भी करते हैं| फिर कमवाद के आविर्मांव के समय को उक्त समक्यममाण से 
अंदाने में क्या आपत्ति है !! परन्तु इस पर कहना यह है कि कर्मबांद के उत्थान 
के समय के विषय में जो कुछ कहा जाए वह ऐसा हो कि जिसके मानने में 
किसी को किसों प्रकार की आनाकानी न हो | यह बात भूलना न॑ चाहिए कि 
भगवान नेमिनाय तथा पाश्वनाय आदि जैनंधर्म के मुख्य प्रचतंक हुए और 
उन्होंने बैन शासन को प्रवर्तित भी किया; परन्तु वर्तमान जैन-आगम, शिन पर 
इस समय जैनशासन अवल्ञम्बित है बे उनके उपदेश की सम्पत्ति नहों | इसलिए 
3 के समुत्यान का ऊपर जो समय दियां गया है उसे अशइनीय समकना' 
चाहिए । 

दूसरा प्रश्न--यह है कि कमवाद का आविर्माव किस प्रयोजन से हुआ 
इसके उत्तर में निम्नल्ञेखित तीन प्रयोजन मुल्यतया क्तज्ञाए जा सकते हैं-- 








शुठ जैन धमं और दशन 


(१) बेदिकथर्म की ईश्वर-संबन्धिनी मान्यता में जितना अंश श्लान्त या 
उसे दूर करना | 

(२) बौद-धर्म के एकान्त च्ुणशिकवाद को अयुक्त बतलाना | 

(२) आत्मा को जड़ तत्त्तों से मिन्न-स्वतन्त्र तत्व स्थापित करना | 

इसके विशेष खुलासे के क्षिए. यह जानना चाहिए कि आर्यावर्तत में मगवान्‌ 
महावीर के सम कौन-कौन धर्म ये और उनका मन्तत्य क्‍या था| 

१--दतिहास बतलाता है कि उस समय भारतवंय में जैन के अतिरिक्त 
ब्रेदिक ओर बोद्ध दो डी धर्म मुख्य थे; परन्तु दोनों के सिद्धान्त मुख्य॑-मुख्य विषयों 
में बिल्कुल जुदे थे । मूल" वेदों में, उपनिषदों* में, स्मृतियों” में और वेदा- 
न॒ुयावी कतिपय दशनों में ईश्वर विषयक्त ऐसी कल्‍्पना थी कि जिससे सर्व साथा- 
रुण काःयह विश्वास हो गया था कि जगत्‌ का उत्पादक ईश्वर ही है: वहीं अच्छे 
वा बुरे कर्मों का फल्न जीवों से मोगवाता है; कर्म, जड़ होने से ईश्वर की प्रेरणा के 
बिना अपना फल भोंगजा नहीं सकते; चाद़े कितनी ही उच्च कोटि का जीव हो, 
परन्तु यह झपना विज्ास करके ईश्यर हो नहीं सकता: अन्त को जीप, जीव ही है 
ईश्वर नहीं और देश्वर के अनुग्रह के सिवाय संसार से निस्तार भी नहीं हो 
सकता; इत्यादि | 


१--खुर्यांचन्द्रमसौ घाता यथा पूर्वमकल्पबत्‌ | 
दियं च पृथिवों चान्तरित्ञमयों स्वः... | 
“केण्मण० १० सृ० १६ में ३. | 
२-गतो बा इमानि भूतानि जायन्ते | बेन जातानि जीवन्ति । 





+>तैति० ३-६- | 

३-- आसीदिदं तमोमृतमपज्ञातमलत्ष गम । 

अप्रतक्‍्यमविज्ञयं प्रसुप्तमिव सच्बतः ॥ ६-४ ॥ 

तसस्त्ववंभूमंगवानव्यक्तो ध्यच्जयन्निदम । 

प्रद्मामृतादिवृत्तौज़ा: प्रादुरासीसमोनुदः | १-६ ॥| 

सोष्मिव्याव शरीसात्त्वात्‌ सिसक्षु विश्िधाः प्रजाः । 

अप एव स्र्कादी तासु बीजमवासजत्‌ ॥ १-८ ॥ 

तदश्ढममबर्धेस सहस्वांशुसमप्रमम | 

तस्मिज्जज्ञ त्वयं ब्रह्मा सम्वज्ञोकपितामहः 











कर्मबाद २१६ 


इस अकार के विश्वास में भगवान्‌ महावोर को तीन भूलें ज्ञान पड़ीं- 

(१) कृतकत्य ईश्वर का बिना प्रयोजन सृष्टि में हस्तक्षेप करना । 

(२) आत्म स्वातंत्य का दब जाना | 

(३) कर्म की शक्ति का झज्ञान | 

इन मृत्रों को दूर करने के लिए. व ययाय॑ वस्तुस्थिति बताने के लिए, 
मगवान्‌ मद्ावीर ने बडी शान्ति व गम्मीस्ताएूर्वक कर्मवाद का उपदेश दिया | 

२-यबद्यपि उस समय बौंदध धर्म मी प्रचलित था, परन्तु उसमें भी 
ईश्वर कत्तत्व का निषेध था। बुद्ध का उद्देश्य मुख्यतया हिंसा को रोक; 
सममाव फैज्ञाने का था। उनकी तत्व-प्रतिपादन सरणी भो तत्काढ्नीन उत्त 
उद्देश्य के अनुरूप दी थी। छुद्ध मगवान्‌ स्वयं, 'कर्म और उसका *विपाक मानते 
ये, लेकिन उनके सिद्धान्तमें क्षणिरुयाद को स्थान था। इसलिए भगवान महावीर 
के कर्मबाद के उपदेश का एक यह भी गृइ साध्य या कि “यदि आत्मा को ऋषणिक 
मात्र नाम लिया जाए तो कर्म-विषाक की किसी तरह उपपत्ति हो नहीं सकती | 
स्कछूत कर्म का भोग और परकृत्त कर्म के भोग का अभाव तभी बढ सकता हैं, 
जब कि आत्मा को न तो एकान्त नित्य माना जाए और ने एकान्त छुणिक | 

३--आजकल को तरद उस समय भी भूतात्मवादी मौजद थे) वें भोतिक 
देह नष्ट होने के बाद कृतकर्म-मोगी पुनर्जन्मवान्‌ किसी स्थायी तत्व को नहीँ मानतें 
ये यह दृष्टि ममवान महावीर को बहुतु संकुचित जान पदढ़ी। इसी से उसका 
निराकरण उन्होंने कमंवाद द्वारा किया । 

कर्म शाख्र का परिचय 

वद्यापे वैदिक साहित्य तथा बौंद साहित्य में कर्म संबन्‍्धी विचार है, पर वह 
इतना अल्प है कि उसका कोई खास अन्य उस साहित्य में दृष्टिगोचर नहीं 
होता | इसके विपरीत जैंनदर्शन में कर्म-संत्रन्धी विचार युह्म, व्यवत्पित और 
अतिविस्तृत हैं | अतएव उन विचारों का प्रतिपादक शाल्न, जिसे करमशाल्त पा 
'कर्म-विषयक साह़ित्य' कहते है, उसने जेन-सादरित्य के बहुत बढ़े भाग को रोक 














१. कम्मना एबं सता जज कब्ज इलता कक ज्ोकों कम्मना कत्ती पजा | 
कम्मनिबंधना सत्ता रथस्साणीव वायतों ॥ 
--सुत्तनिपात, वासेठऊुत्त, ६१ | 


२- य॑ कम्म॑ करिस्लामि कल्यारं वा पापक॑ वा तत्स दायादा भज्िस्सामि। 


नह जे । ज्मी लगी 9 9 | 
कट न ड 
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रखा हे। कमशाल्न को जैनससाहित्य का हृदय कहना चाहिए । यों तो अन्य 
विषयक जैनअन्यों में मी कर्म की थोड़ी बहुत चर्चा पाई जाती हें पर उसके 
स्वतंत्र अन्थ भी अनेक हैं। भगवान्‌ महाँपोर ने कर्मवाद का उपदेश दिया। 
उसकी परस्मय_ अभी तक चली झाती है, लेकिन सम्प्रदाय-भेद, सझुलना 
और माया की हष्ट से उसमें कुछु परिवर्तन अवश्य हो गया है | 


१. सम्प्रदाय-भेद-- मगवान्‌ महावीर का शासन श्वेताम्बर और दिगम्बर इन 
दो शाखाओं में विमक्त हुआ | उस समय कर्मशास््र भी विमाजित सा हो गया | 
सम्प्रदाय भेद की नींव, ऐसे वज्ज-लेप मेंद पर पड़ी है कि जिससे अपने पितामह 
भगवान्‌ महावीर के उपदिष्ट कम-तत्व प्र, मिल्लककर विचार करने का पुण्य 
अबसर, दोनों सम्प्रदाय के बिद्वानों को कभी प्रात नहीं हुआ । इसका फल यह 
हुआ कि मूल विषय. में कुछु मतमेद न होने पर भी कुछ पारिभाषिक शब्दों में, 
उनकी व्याल्याओं में और कहींकदीं तातयय में थोड़ा बहुत भेद हो गया, जिसका 
कुछ नमूना पाठक परिशिष्ट में देख सकंगे--देखो, प्रथम कर्मग्रन्थ का परिशिष्ट । 

२. संकलनना-- भगपषात्‌ महावोर के समय से अब तक में कर्मशाह्नकी जो 
उच्तरोत्तर संकल्लनना होती आई है, उसके त्यूल् दृष्टि से तीन विभाग बतलाये जा 
सकते हैं । 

( क ) पूर्बात्मक कर्म शाख््- यद माग सब्ससे बड़ा और सत्रसे पहला 
है। क्योंकि इसका अस्तित्व तव तक माना जाता है, जब तक कि पूर्व-विद्या 
विच्छिन नहीं हुई थी | मगवान्‌ महावीर के बाद करीब ६०० या १००७ दर्ष तक 
क्रमिकब्डासरूप से पूर्व विद्या वर्तमान रहीं। चौंदड में से आठवाँ पूरे, जिसका 
नाम 'कमप्रवाद' हे वह तो मुख्यतया कर्मवेषयक ही था, परन्तु इसके अति- 
स्क्ति दूसस पूर्व, निसका नाम '“अपायणीय! है, उसमें भी कर्म तत्त्व के विचार 
का एक 'कमंप्राश्बत! नामक माग थां। इस समव ओताम्बर वा दिगम्बर के 
साहित्य में पूर्वात्मक करमशाह्न का मूल अंश वर्तमान नहीं है । 

/ ख ) पूबे से बद्घृत यानी अआकररूप कर्म शासत्त- यह बिमाग, पहले 
विभाग से ऋहुत छोय है तथापि वतमान अभ्यासियों के लिए बह इतना बड़ा है 
कि उसे आकर कर्मशात्व कहना पड़ता है| यह माग, साक्धात्‌ पूर्व से उद्घृत है 
ऐसा उल्लेख श्वेताम्बर, दिगम्बर दोनों के ब्रन्यों में पाया जाता है| पूव में से 
ठद्धृत किये गए कमशात्त्र का अश, दोनों सम्प्रदाय में अभी कर्तमान है| उद्धार 
के समय लंप्रदाय भेद रूढ़ हो जाने के कारण उदघृत अंश, दोनों सम्यदायों में 
कुछ मिन्न-मिन्न नाम से पत्िद्ध हैं। श्वेताम्बर सम्पदाय में १ कमप्रकृति, २ शतक, 


कर्मशात्न र्रश 


३ पञ्मसंग्रह और ४ सप्ततिका ये चार अंध और दिगम्बर सम्प्रदाय में ह महाकम- 
प्रकृतियादत तथा २ कपायग्राझत ये दो ग्रन्थ पूर्वोद्घ्ृत माने जाते हैं | 

( ग )प्राकशिक कमंशाखस्त्र-यह विभाग, तीसरी संकलना का फल्न है 
इसमें कम-विषयक छोटेजड़े अनेक प्रकरण अन्य सम्मिल्षित है। इन्हीं प्रकरण 
प्रन्थों का अच्ययन-अध्यापन इस समय विशेषतया प्रचक्षित है। इन प्रकरणों को 
पदुने के बाद मेघावों अम्यासी आकर ग्न्यों' को पढ़ते हैं। आकर अ्धों में 
प्रवेश करने के लिए पहले प्राकरशिक विमाग का ऋवत्ञोकन करना जहूरी है | 
यह प्राकरणिक केमंशास्त्र का विभाग, विक्रम को आठवीं-नवत्रीं शताब्दी से लेकर 
सतोल्इवीसबढवी शताब्दी तक में निर्मित व पल्चवित हुआ है | 

३. भाषा- माषाडष्टे से कर्मशास्त्र को तीन हिस्सों में विभाजित कर 
सकते हँ--( क ) प्राकृत मापा में, ( ख ) संस्कृत भाषा में और ( ग ) प्रचत्षित 
प्रादेशिक भाषाओं में | 

( क ) प्राकृत--पूर्वास्सक और पूर्बोद्श्ृत कर्मशास्त्र, इसी मापा में बने 
हैं। प्राकरशिक कर्मंशास्त्र.का भी बहुत बड़ा माग प्राकृत भाषा ही में सवा हुआ 
मित्रता है| मूल ग्न्यों के अतिरिक्त उनके ऊपर टोकाटिप्पणी भी श्राकृत 
भाषाओं में हैं | 

( स्व) संस्कृत--पुराने समय में जो कर्मशास्त्र बना है बह सब प्राकृत 
दी में हे, किन्तु पीछे से उंत्कृत माषा में भी कर्मशाल्त की रचना द्वोने क्षगी। 
बहुत कर संस्कृत मापा में कर्मशात्त्र पर येका-टिप्पण आदि ही लिखे गए है, पर 
कुछ मृज़ धाकरशिक कर्मंशाल्त्र दोनों रूग्रदाव में ऐसे भी है जो संत्कत सापा में 
स्वे हुए हैं | 

(ग ) प्रचलित प्रादेशिक भाषाएँ-- इनमें मुख्यतया कणांट्की, गुजराती 
और राजस्थानी हिन्दी, त्तीन भाषाओं का समावेश दे । इन भाषाओं में मौलिक 
गत्थ नाम माज के ई | इत्तका उप्रयोग, मुस्यतया मूल तथा टीका के अनुवाद 
करने ही में किया गया हैं। विशेषकर इन प्रादेशिक भाषाओं में वही टीका-टिप्पणु: 
अनुवाद आदि हैं जो प्राफरणिक कर्मशात्त-पिमाग़ पर क़िले हुए हैं| कर्ांट्की 
आर हिन्दी भापा का आशअंब दिगन्बर साढ़ित्व ने लिया है और गुजराती माषा 
श्वताम्बरीय साहत्प में उपयुक्त हुई हे | 

आगे चलकर श्वेताम्घरीय कर्म विषयक गया शोर 'दिग्बरीय कमंपिषयक 
ग्न्यां शीषक दो कोष्ठक दियें जाते हैं, जिनमें उन कर्मविषयक ग्रन्थों का संद्धित 
विपरण है जो श्वेताम्वरीय -तथा - दिगम्बरीय साहित्य में श्री बतमान ई.या 
जिनका पता चल्ला ईै--देखो, कोष्ठक के लिए प्रथम कर्मग्रन्थ । 


र्र्र जैन चर्म और दशन 
कमंशाख्् में शरीर, भाषा, इन्द्रिय आदि पर विचार 

शरीर, जिन तत््तों से बनता हैं वे तत्व, शरीर के दृहम स्वूल आदि प्रकार, 
उसकी रचना, उसेका वृद्धिछम, हास-क्रम आदि अनेझ अंशों को लेकर शरीर 
का विचार , शरीरशास्त्र में किया जाता है | इसी से उस शात्त्र का वास्तविक 
गौरव है। वह गौरव कमशात्त्र को मां प्राप्त हे। क्योंकि उसमें भी प्रसंगवश 
ऐसी अनेक बातों का वर्णन किया गया हैं जो कि शरीर से संबन्ध रखती है । 
शरीर-संबन्धी ये जातें पुरातन पद्धति से कही हुई है सही, परन्तु इससे उनका 
महत्व कम नहीं। क्योंकि संमी बन सदा नए नहीं झ़ते | आज जो विषय 
नया दिखाई देता है बंदी थोड़े दिनों के बाद पुराना हो जाएगा । वस्तुतः कात्न के 
बीतने से किसी में पुधनापन नहीं आता । पूरानापन आता है उसका विचार न 
करने से | सामयरिक पद्धति से विचार करने पर पुरातन शॉंघों में भी नवीनता सी 
आा जाती है। इसलिए अतिपुरातन कमशास्त्र में भी शरीर की घनावट, उसके 
प्रकार, उसकी मंजबूतों और उसके कारणमूत तत्वों पर जो कुछु थोदें चहुत 
विचार पाए जाते है, वह उस शास्त्र की ययार्थ मह्ता का चिह्न है | 

इसी प्रकार कर्मशास्त्र में भाषा के संबन्ध में तथा इन्द्रियों के संचन्‍्च में 
भी मनोरंजक व विचास्णीयष चर्चा मिल्षती हें। भाषा किस तत्व से बनती है ? 
उसके बनने में कितना समय क्षगता हें? उसकी रचना के ल्षिए अपनी वीं््य- 
शक्ति को प्रयोग आत्मा किस तरह और किस साधन के द्वारा करंता है! मापा 
की सत्यता-असत्यता का आधार क्या है ? कौन-कौन प्राणी मापा बोल सकते हैं! 
किस-किस जाति के प्राणी में, किस-किस प्रकार की भाषा बोलने कौ शक्ति है ? 
इत्यादि अनेक प्रश्न, माषा से संभ्न्ध रखते है | उनका महत्वपूर्ण व गम्भीर 
विचार, कम शाल्त्र में विशद रीति से किया हुआ मिलता है | 

इसी धरकार इन्द्रियाँ है! कैसी है! उनके कैसे-कैसे भेद तथा कैसी- 
कैसी शक्तियाँ हैं! कित-किस प्राणी को कितनी कितनी इन्द्रियाँ पाप्त हैं! बाह्म 
और आाम्पन्तारंक इन्द्रियों का आपस में क्‍या संत्रन्ध है? उनका कैसा कैसा 
आकार है! इत्यादि अनेक प्रकार के इन्द्रियों से संचन्‍च स्खनेवाले विचार कर्म- 
शात्त्र में पाये जाते हैं | 

बह ठींक है कि ये सब बिचार उसमें संकलना-बद्ध नहीं मिलते, परन्त ध्यान 
में रदे कि उस शास्त्र का मुख्य प्रतिपाध अंश और ही है | उसी के वर्णन में 
शरीर, भाषा, इन्द्रिय आदि का विचार प्रसंगवश करना पड़ता है। इसलिए जेसी 
संकलना चाहिए बैंची न मी हो, तयापि इससे कर्मशात्त्र की कुछ जुटि सिद्ध नहीं 





काना 
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होती; बल्कि उसको तो अनेक शास्त्रों के विषयों की चर्चा करने का गौरव डी 
श्ोप्त है । 
करमशाश्र अध्यात्मशास््र है 
अध्यात्म-शास्त्र का उद्श्य, आत्मा-्सम्बन्धी विषयों पर विचार करना हैं| 
अतणव उसको आत्मा के पारमार्थिक स्वरूप का निरूपण करने के पहले उसके 
व्यावहारिक त्वरवू्पम का भी कथन करना पड़ता हे । ऐसा न करने से यह प्रश्न 
सहज है| में उठता है कि मनुष्य, पशु-पत्नी, सुख्तीदु/खी झादि आत्मा की दृश्य- 
मान झवस्थाओं का स्वरूप, ठौक-ठीक जानें बिना उसके पार का स्वरूप जानते 
की योग्यता, दाष्टि को कैसे प्राप्त हो सकती है ? इसके लिवाय यह भी प्रभ्ञ होता हैं 
कि दृश्यमान वतंमान अवस्थाएँ ही आत्मा का स्वभाव क्यों नहीं है ! इसलिए 
अध्यात्म-शास्त्र को आवश्यक है कि वह पहले, आत्मा के दृश्यमान ल्वरूप की 
उपपत्ति दिखाकर आगे बड़ें। यहीं काम कमशास्त्र ने किया है। वह दृश्यमान 
सब अवस्थाओं को कर्म जन्य अतला कर उनसे आत्मा के स्वमाव की जुदाई की 
सचना करता है। इस दृष्टि से कमशात्र, अच्यात्म-शास्त्र का ही एक अंश है | 
यदि अच्यात्मशास्त्र का उद्देश्य, झ्रात्मा के शुद्ध स्वरूप का वन करना है 
भानां जाएं तब भी कर्मशात्त्र को उसका प्रथम सोपान मानना ही पड़ता है | 
इसका कारण यह है कि जब तक अनुभव में आनेवाज्ी वर्तमान अपृस्थाओं के 
साथ आत्मा के संबन्च का सचा खुलासा न हो तब तक दृष्टि, आंगे कैसे बढ़ 
सकती है? जब यह ज्ञात हो जाता है कि ऊपर के सब्र रूप, माय्रिक या वेमाविक 
है तत्र स्ववमेव जिज्ञासा होती हैं कि आत्मा का संथा स्वरुप क्या हैं? उसी समय 
आत्मा के केवल शुद त्वरूप का प्रतिपादन सा्यक होता है। परमात्मा के साथ 
ज्ात्मा का संबन्‍्ध दिखाना यह मी अध्यात्मशास्त्र का विषय हैं| इस संबन्ध में 
उपनिषदों में मा गीता में जैसे विचार पाये जाते है वेंसे ही कमंशाल्न में भी | 
कर्मशाल्त्र कहता है कि आत्मा वही परमात्मा--जीव ही ईश्वर है । आत्मा का 
परमात्मा में मिल जाना, इसका मतलब यह है कि झात्मा का अपने कर्माइत 
परमास्ममाब को ब्वक्त करके परमात्मरूू्प हो जाना | जीच परमात्मा का झंश हे 
इसका मतत्ब् कमंशास्त्र की हंष्टि से यह हे कि जीव मे जितनी. शञान-कल्ा व्यक्त 
है, वह परिपूर्ण, परन्तु अन्यक्त ( आदत ) चेतना-वन्द्रिका का एक अंश मात्र 
है। कर्म का आवरण हट जाने से चेतना परिपृण रूप में प्रकट दोती दें । उसी 
को ईश्वर्माव या ईश्वसत्व की प्राप्ति समकना चाहिए | 
त बरात्म-जुद्धि करना, अयांतू जड़ में 








र्र्र जैन धर्म और दशन 
काइंत्व करना, बाह्य इष्टि हे । इस अमेंद-अ्रम को बहिरात्ममाव सिद्ध करके उसे 
छोड़ने को शिक्षा, कर्मशास््र देता हैं। जिनके संस्कार केवज् बहिरात्ममावमय हो 
गए हैं उन्हें कर्म.शालत्न का उपदेश मले ही रुचिकर न दो, परन्तु इससे उसकी 
सच्चाई में कुछ मी झऋन्तर नहीं पड़ सकता | 

शरीर और आत्मा के अमेद भ्रम को दूर करा कर, उस के मेद-ज्ञान को 
( विवेक-र्याति को | कर्म-शाह्म प्रकयता हैं। इसी समय से अन्तहष्ठ खुलती 
है | झत्त्ष्टि के द्वारा अपने में बतंमान परमात्म-माव देखा जाता है। परमात्म 
भाव को देखकर उसे पुणंतवा अनुभव में लाना, सह जीव का शिव ( जहा ) 
होना है। इसी ब्रक्म-भाव को ब्यक्त कराने का काम कुछ और दंग से ही कर्म- 
शाह्न ने अपने पर ले रखा है | क्योंकि वह अभेद-श्रम से मेंद ज्ञान की तरफ 
आऋंकाकर, फिर स्वामाविक अमंदब्यान की उच्च मूमिका की और आत्मा को 
खीचता है | बस उसका कतव्य-तेत्र उतना ही है| साथ दी योग-शाह्न के मुख्य 
प्रतिपाय अंश का वशन भी उसमें मित्र जाता है। इसलिए यह स्पष्ट हैं कि 
कम्मंशात्न, अनेक अ्रकांर के आध्यात्मिक शाल्वीय विचारों की जान है। वहीं 
उसका मदच्य हे। बहुत लोगों को प्रकृत्तियों की गिनती, संख्या की वहुल्नता 
आदि से उस पर दचि नहीं होती, परन्तु इसमें क्मंशाज्ञ का क्‍या दोप ! ग़णित, 
पदार्थविज्ञान आदि गढ़ व रस-पूर्ण विषयों पर स्थृज्नदर्शों लोगों की दृष्टि नहीं 
जमती और उन्हें रस नहीं आता, इसमें उन विषयों का क्‍या दोष ! दोष है. सम- 
भने वाज्षों की बुद्धि का। किसी भी क्षय के अम्यांसी को उस विषय में रस 
तमी झाता है जब कि वह उसमें तल्न तक उतर जाए | 

वेषय-प्रवेश्ञ 

कर्म-शाह्न जानने की चाह रखनेवाज़ों को आवश्यक है कि वे “कर्म! शब्द 
का अं, मिन्‍न-मिलन शाख््ों में प्रयोग किये गए उसके पर्याय शब्द, कम का 
स्वरुप, आदि निम्न विषयों से परिचित हो जाएँ तथा आत्मत्त््त छतन्त्र है बह 
मी जान ले । 
९--कम शब्द फे अथ 

_>कर्म' शब्द ल्ोकब्यवह्ार और शाज््र दोनों में म्तिद् है । उसके अनेक 
अर्थ होते हैं। ज्ञाघारंग जोंग अपने व्यवद्दर में काम, घैंवे या व्यवसाय के 
मतत्ब से कर्म' शन्द का प्रयोग करते है। शात्त्र में उसकी एक गति नहीं है | 
खाना, पीना, चलना, कॉपना झादि किसी मी इत्न-चंज के लिए-चाद़े वह जीव 
की हो या जड़ की-कर्म शब्द का प्रयोग किया जाता है| 
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कर्मकाददी मीमांसक, यज्ञ याग-आदि क्रिया-कल्लाप-अर्थ में; स्मा्त विद्वान 
ब्राह्मण आदि चार वर्णो और बह्मचर््य आदि चार आश्रमों के नियत कर्महूप अर्य 
में; पौराणिक लोग, बत नियम आदि घार्मिक क्रियाओं के अर्थ में; वैयाफरण 
लोग, कर्ता जिसको अपनी किया के द्वारा पाना चाहता है उस अर्थ में-अर्थात्‌ 
जिस पर कर्ता के व्यापार का फल गिरता है उस अर्थ भें; और नैयापिक लोग 
उत्लेपण आदि पाँच सांकेतिक कर्मों में कर्म शब्द का व्यवहार करते हैं । परल्तु 
जैन शास्त्र में कर्म शब्द से दो अर्थ लिये जाते हैं । पहला रागः-द्वेपात्मक 
पर्णिम, जिसे कपाय ( भाव कर्म ) कहते हैं और दूसरा कार्मण जाति के 
पुद्गज्ञ विशेष, जो क्याय के निमित्त से आत्मा के साथ चिपके हुए होते हैं और 
द्रव्य कर्म कहलाते हैं । 
२--कर्म शब्द के कुछ पर्याय 


जेन दशन में जिस अर्थ के लिए कर्म शब्द प्रयुक्त होता है उस अर्थ के 
अथवा उससे कुछ मित्रते-बुलते अर्य के ज्षिए. जेनेतर दशनों में ये शब्द मि्षते 
ईं--माया, अविद्या, प्रकृति, अपूर्व, वासना, आशय, धर्माधर्म, अहृ्ट, संत्कार, 
देव, माम्य आदि । 

माया, अविद्या, प्रकृति ये तीन शब्द वेदान्त दर्शन में पाए जाते हैं। इनका 
मूले भय करीय-करीब वही है, जिले जेन-दशन में माब-्कर्म कहते हैं | «“अपूर्यी 
शब्द मीमांता दशन में मिज्ञता है। वासना शब्द तोंद दशन में प्रसिद्ध है, परन्तु 
योग दशन में भी उसका प्रमोग किया गया हैं | “झाशय' शब्द विशेष कर योग 
तथा सांख्य दर्शन में मिक्षता है | घर्माधम, अद्ृष्ट और संस्कार, इन शब्दों का 
प्रयोग और दशनों में मी पाया जाता हे, परन्तु विशेषकर न्याय तथा वैशेषिके - 
दरशन में । दैव, माम्य, पुएय-पाप आदि कई ऐसे शब्द हैं जो सब दर्शानों के लिए 
साधारण से हैँ | जितने दर्शन आत्मवादी हैं और पुनर्जन्म मानते हैं उनको 
पुनर्जन्म की सिद्धि--उप्रपति के लिए कर्म मानना ही पड़ता है। चाहे उन दर्शनों 
को मिन्न-मिन्न प्रकियाओं के कारण या चेतन के स्वरूप में मतभेद डोने के कारण 
कर्म का स्वरूप थोड़ा बहुत जुदा-जुदा जान पढ़े; परन्तु इतमें कोई सन्देह नहीं कि 
सभी आत्मवादियों ने माया आदि उपयु क्त किसो न किसो नाम से कम को 
झंगीकार किया ही है | 
३--कर्म का स्वरूप 

मिख्यात्व, फपाय आदि कारणों से जीव के द्वारा जो किया जाता है वही 
'कर्म' कहलाता है। कर्म का यह लक्षण उपयु क्त मापकर्म व द्रव्यकर्म दोनों में 
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घटित दोता है, क्योंकि भावकर्म आत्मा का या जीव का-वैभानिक परिणाम है, 
इससे उसका उपादान रूप कर्त्ता, जीव दो है और द्रव्यकर्म, जो कि कार्मण-जाति 
के वृहम पुदुगक्ञों का विकार है उसका भी कर्त्ता, निमिच्रकूप से जीव डी है| माव- 
कर्म के होने में द्रव्यकर्म निमित है ओर द्वब्यकर्म में मावकर्म निमिच | इस पकार 
उन दोनों का आपस में ब्ोजाइकुर की तरह कार्य-कारण भाव संबत्प है । 
४--पृण्य-पाप की कसोरी 


साधास्णु ल्ञोंग कहा करते हैं कि 'दान, पूजन, सेवा आदि क्रियाओं 
के करने से शुभ कर्म का ( पुण्य का ) अन्घ होता है और किसो को कष्ट 
पहुँचाने, इच्छा-विरुद्ध काम करने आदि. से अशुम कर्म का ( प्राप का ) बन्‍्च 
होता है | परन्तु पृण्यपाप का निर्णय करने की मुख्य कसौटी यह नहीं है| 
क्योंकि किसी को कष्ट पहुँचाता हुआ और दूसरें की इच्छा-विर्द काम करता हुआ 
भी मनुष्य, पृण्य उपार्जेन कर सकता है । इसो तरइ दान-पूजन आदि करने 
वाल्ला मी पुण्य-उपार्जन न कर, कमी-कभी पाप बाँघ लेता है। एक परोपकारी 
चिकित्सक, जब किसी पर शब्लन-क्रिया करता है तब उस मरीज को कष्ट अवश्य 
होता है, हितेंषी माता-पिता नासमर् क्लंड़के को जेब उसकी इच्छा के विदुद्ध 
पढ़ाने के ज्षिए बत्न करते हैं तब्॒ उस बालक को दुःख सा मालूम पड़ता है; पर 
इतने ही से न तो वह चिकित्सक अनुचित काम करने वाज़ा भाना जाता है और 
न ह्ितिषी माता-पिता ही दोषी सममे जाते हैं। इसके विपरीत जब कोई, मोले 
ज्ञोगों को ठगने के इरादे से वा और किसी तुच्छु आशय से दान पूजन आदि 
क्रिपाओं को करता है तब बह पुण्य के बदले पाप बाँधता है। आतएव पुए्य- 
बन्च या पापबन्प की सच्ची कंस्तीती केबल ऊपर की किया नहीं है, किन्त उसकी 
बथाथ कसौटी करत्तों का आशय ही है | अच्छे आशय से जो काम किया जाता 
है वह पुण्य का निमित्त और बुरे अमिप्राय से जो काम किया जाता है वह पाप 
का निमित्त होता है। यह पुएक्पाप की कसौंटी सब्र को एक सी उसम्मत है । 


क्योंकि यह सिद्धान्त सब-मान्य हे छि-- 
धयादशी भावना यस्य, सिदिभंवति ताइशी |? 
५--सची निर्लेपता 


साधारण लोग यह समकक बैठते हैं 'कि अमुक काम न करने से अपने को 
पुए्य-पाप का लेप न लगेगा | इससे वे उस काम को तो छोड़ देते हू, पर बहुघा 
उनकी मानतिक किया नहीं छुट्ती । इससे वे इच्छा रइने पर भी पुण्य-पाप के 


ब्क् 
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जेप से अपने को मुक्त नहीं कर सकते | अंतएव विचारना चाहिए कि सच्ची 
निलेपता क्या है ! लेप ( बन्च ), मानसिक छोम को अर्थात्‌ कपाब को कहते हैं । 
यदि कप्राय नहीं है तो ऊपर की कोई भी किया आत्मा को बन्धन में रखने के 
लिए समर्थ नहीं है। इससे उल्लग यदि कृपाय का वेग मोतर बतमान दै तो 
ऊपर से हज़ार बत्न करने पर भी कोई अपने को बन्धन से छुड्टा नहीं सकता । 
कपाय- हित बीतराग स्॑ जगह जल में कमल की तरद निर्लेप रहते हैं. पर 
कफपाययान आत्मा योंग का स्वाँग रचकर भी तिल्ल मर शुद्धि नहों कर उकता.। 
इसीसे यह कहा जाता हैं कि आसक्ति छोड़कर जो काम कियां जाता हैं वह 
बन्घक नहीं होता । मतज़्ब सल्ची निर्लेपता मानसिक क्ञोम के त्पाग में है । 
यही शिक्षा कम-शास्त्र से मिलती हे और यहों बात अन्यत्र भी कही हुई हैः-- 

मन एव मनुष्वाणां कारण बन्धमोरूयों: | 

उन्थाय विषया 5संगि भोक्षे निर्विषयं स्मृतम ॥? 


६--कम का अनादित्व 

विचारवान्‌ मनुष्य के दिल में प्रश्न होता है कि कम सादि दे या झनादि है 
इसके उत्तर में जैन दर्शन का कहना है कि कम, व्यक्ति की अपेक्षा से सादि 
और प्रवाह की अपेज्ञा से अनादि है । यह सबका अनुमव है कि प्राणी सोते- 
जागते, उठते-बेठतें, चल्ञते-फिरते किसी न किसी तरह की हलचल किया ही करता 
है। इलचल का होता दो कर्म-बन्ध को जड़ है | इससे यह सिद्ध हे कि कम, 
व्यक्तिशः आदि वाले ही हैं। किन्तु कम का प्रवाह कब से चला ! इसे कोई 
प्रतज्ञा नहीं सकता। भविष्यत्‌ के समान भूत्तकाल् की गइराई अनन्त है | झनन्त 
का ब्णन अनादि या अनन्त शब्द के लिवाय आर किसी तरह से होना अततम्मद 
है | इसलिए कर्म के प्रवाह को अनादि कददे त्रिना दूसरी गति ही नहीं है। कुछ 
जोंग झनादित्व की अत्पष्ट व्याख्या की उल्लकन से घबड़ा कर कर्म प्रवाह को 
सादि उतलाने क्लग जाते हैं, पर वे ऋपनी बुद्धि की अस्थिस्ता से कल्पित दोष 
को आशंका करके; उसे दर करने के प्रयत्न में एक बढ़े दोष का स्वीकार कर लेते 
हैं। वह यद कि कर्म प्रवाह यदि आदिमान हैं तो जीव पढले ही अत्यन्त शुद्ध 
बुद्ध होना चाहिए, फ़िर उसे लित होने का बयां कारण ! और यदि सब्धा शुद्ध- 
बुद्ध जीव मी लिप्त हो जाता है तो मुक्त हुए. जीव मी कर्म-द्विप्त होंगें; ऐसी दशा 
में सुक्ति को सोया हुआ संसार ही कहना चाहिए । कर्म प्रवाइ के अनादित्व को 
रकम के फिर से संसार में न लौटने को सब प्रतिष्ठित दशन मानते 


श्श्द जैन धर्म और दर्शन 
न कर्माडविभागादिति चेन्नाउनादित्वात्‌ || ३४ || 
उपपथतें चाप्युपत्नन्वते व ॥ २६ ॥| 


--जअकसूज झ० २ पा७ १ 
झनाइत्तिः शब्दादनाइत्ति: शब्दात्‌ || २२ ॥ 
_-+ज« पूं - ऊ. हं पां७ ४ 


७--कर्मचनन्‍्च का कारण 


जैन दशन में कर्मवनन्‍्ध के मिध्यात्त, अविरति, कपाय और योग ये चार 
कारण बतलाये गए हैं। इनका संत्तेप पिछले दो ( कपाय और योग ) कारयों 
में किया हुआ भी मिलता है| अधिक संक्षेप करके कक् जाय तो यह कह सकते 
हैं कि कपाय ही कर्मचन्थ का कारण है। यों तो कपाय॑ के विकार के अनेक 
प्रकार हैं पर, उन सबका संक्षेप में बर्गोकरण करके आध्यात्मिक विद्वानों ने उस 
के राग, देष दो ही प्रकार किये हैं। कोई भी मानसिक विकार हो, मा तो वह राग 
( आसक्ति ) रूप या द्वेष (ताप ) रूपदे। यह भी अनुभव सिद्ध हे कि 
साधारण प्राणियों की प्रवृत्ति, चाड़े बह ऊपर से कैसी ही क्‍यों न दील पढ़े, पर 
बह या तो रागमूलक या देपमूलक होती है | पंसी प्रद्धत्ति ही त्रिविष वासनाओं 
फा कारण होती है | प्राणी जान सके या नहीं, पर उसकी वासनात्मक सहम सुष्टि 
का कारणं, उसके राग और द्वेष ही होते हैं। मकड़ी, अपनी ही ग्रतृत्ति से 
झपनें किये हुए जाज्ञ भें फेसती है। जीव भी कर्म के जाले को अपनी ही 
बेसमंभी से रच लेता है । अज्ञान, मिव्याज्ञान आदि जो कर्म के कारण कहें 
जाते हैं तो मी राग-द्ेप के संबन्ध ही से। राग की या देष की मात्रा बढ़ी कि 
ज्ञान, विपरीत रूप में बदलने छगा | इससे शब्द भेंद होने पर भी क्मवन्ध के 
फारण के संबन्ध में अन्य आंत्तिक दशनों के साथ, जेन दर्शन का कोई महमेद 
नहीं । नैयायिक तथा वैशेषिक दशन में मिंस्याज्ञान को, पोगदर्शन में प्रकृति- 
पुरुष के अमेद ज्ञान को ओर वेदान्त आदि में अविद्या को तथा जैनदशंन में 
मिथ्यात्त फो कर्म का कास्ण इतकाया दें, परन्तु यह बात ध्यान में स्वनी चाहिए 
कि किसी को मी कर्म का कारगणा क्‍यों न कद्ा जाय, पर यदि उसमें कर्म की 
प्रत्धकता ( कर्म लेप पैदा करने की शक्ति ) है तो वह राग-द्वेंप के संबनन्‍्ध ही से । 
गगद्ेष की न्यूनता या अमाव होते ही अज्ञानपन ( मिध्वात्व ) कम होता या. नष्ट 
हो जाता है । महाभारत शान्तिपव के कर्मणा कच्यते जन्तुः' इस कथन में भी 
कर्म शब्द का मतज्ब राग-देष दी से है | 


कमवाद स्श्ह 
:झ--कर्म से छूटने के उपाय 

झत्र यह विचार करना जरूरी दे कि कर्मपटल् से आजूत अपने परमात्मभाव 
को जो प्रगट करना चाहते हैँ उनके लिए किन-किन साधनों की अपेद्धा है | 

जैन सात्व में परम पुरुषार्थ--मौक्ष-पाने के तीन साधथन बतलावे हुए 
हई--( १) सम्पगंद्शन, ( २) सम्बंगश्ञान और (३) सम्यगचारिज । कहीं- 
कहीं ज्ञान ओर क्रिया, दो को ही मोक्ष का साधन कड्ठा है। ऐसे स्थज्ञ में दर्शन 
को ज्ञानस्यरूप--ज्ञान का विशेष--समकक कर उत्त से जुदा नहीं गिनते । परल्सु 
यह प्रश्न होता है कि वैदिक दर्शनों में कर्म, ज्ञान, बोग और मक्ति इन चारों को 
मो्ध का साधन माना है फिर जैनदर्शन में तीन या दो ही साधन क्यों कटे गए ! 
इसका समाघान इस प्रकार है कि जनदशंन में जिस सम्पक्चारित्र को सम्यकू 
क्रिया कटष्टा है उसमें कर्म और योग दोनों मार्गों का समावेश हो जाता द | 
क्योंकि सम्पकचारित्र में मनोनिग्रह, इन्द्रिय-जय, चित्त-शुद्धि, तममाव और उनके 
लिए किये जानेवाले उपायों का समावेश होता है। मनोनिग्रदद, इन्द्रिय-जय 
आदि सात्विक यज्ञ ही कर्ममार्ग है और चित्तशुद्धि तथा उसके लिए की जाने 
वाली सत्पकृत्ति ही योग मार्ग है। इस तरह कर्ममाग और योगरमाग का मिश्रण 
ही सम्यकचारित्र ईै | सम्यगदर्शंन हीं मक्ति मार्ग है, क्योंकि मक््ति में श्रद्धा का 
अंश प्रधान है और सम्पगदर्शन भी अद्धा रूप डी हें। सम्पगृज्ञान दी ज्ञानमा्ग 
है। इस प्रकार जेन दर्शन में बतलाये हुए मोक्ष के तीन साधन अन्य दर्शनों के 
सत्र साधनों का समुथ्चत्र हैँ | 


६--आत्मा स्वतंत्र तत्त्व हैं 

कर्म के संत्रन्ध में ऊपर जो कुछु कड्टा गया है उसको ठोक-ठीक संगति तभी 
हों सकती है जब कि झात्मा को जड़ से अल्लग तत्व माना जाय | आत्मा का 
स्पतन्त्र अस्तित्व नोचे लिखे सात प्रमाणों से जाना जा सकता है-- 

( क ) स्वसंवेदनरूप साधक प्रमाण, (स्र) बाघक प्रमाण का अमाव, 
( ग॑) निषेघ से निपेचर-कर्ता की सिद्धि, (घ ) तक, ( छ ) शात्न व महात्माओं 
का प्रामाण्य, , च ) आथुनिक विद्वानों की सम्मति और ( छू ) पुरजन्म । 

( क ) स्वसंत्रेदनकूप साधक प्रमाश- यद्यपि समी देहघारी अज्ञन के 
आवरण से न्यूनाधिक रूप में पिरे हुए है. और इससे वें अपने ही अस्तित्व का 
संदेह करते हैं. तथापि जिस समय उनकी बुद़ि थोंडी सी मी स्थिर हो जाती है 
उस समय उनको यह स्फुरणा होती है कि 'में है'। यह स्फुरणा कभी नहीं 


२३० जैन धर्म और दशन 


होती कि मैं नहीं हूँ? । इससे उज्नय यह भी निश्वय डोता है कि 'में नहीं हैँ यह 
बात नहीं | इसी बात को भी शंकराचार्य ने मी कद्दा है-- 
'सर्वों द्याव्माइस्तित्व॑ प्रत्येति, न नाइमस्मीति--ब्ह्म० माष्य १३-९६ | 
इसी निश्चय को ही स्वसंवेदन ( आत्मनिश्वय ) कहते हैं। 
( ख ) बाधक प्रमाण का अभाव-- ऐसा कोई प्रमाण नहीं है जो आह्सा 
के झत्तित्व का बाघ ( निषेघ ) करता हो | इस पर बद्यपि यह शंका हो सकती हद 
कि मन और इस्द्रियों के द्वारा आत्मा का अ्रदण न होना ही उसका बाघ हैं| 
परन्तु इसका समाधान सहज है | किसी विषय का आघक प्रमाण वहीं माना 
जाता है जो उस विषय को जानने की शक्ति रखता हो और अन्य सब सामग्री 
मौजूद होने पर उसे ग्रहण कर न सके | उदाहस्णार्थ--आँज़, मिट्टी के घड़े को 
देख सकती है पर जिस समय प्रछाश, समीपता आदि सामग्री खझने पर भी वह 
मिट्टी के घढ़े को न देखे, उस समब 5से उस विषय की बाधक समभना चाहिए | 
इन्द्ियाँ समो मौतिक हैं | उनको प्रह्शशक्ति बहुत परिमित हैं| वें मौतिक 
पदार्थों में से भी स्वूल, निकट्वर्तों और नियत विषयों को डी ऊपर-ऊपर से जान 
सकती हैं। सूहरम-दशक यन्त्र आदि साधनों की वहों दशा हैं। वे अभी तक 
मौतिक प्रदेश में ही कार्यकारी सिद्ध हुए. हैं| इसलिए उनका अमौतिक-अमू्ते- 
आत्मा को जान न सकना बाघ नहीं कद्दा जा संकता । मन, मौंतिक होने पर मी 
इन्द्रियों का दांस बन जाता है--प्रक के पीछे एक, इस तरह अनेक विषयों में 
बन्दरों के समान दौड़ क्गाता फिरता ई--तत्र उसमें राज़ल व तामस दत्तियों 
पैंदा होती हैं | साच्चिक माव प्रकट होने नहीं पाता | यही बात गीता ( अ-र 
छो० ६७ ) में भी कही हुई है-- 
'इन्द्रियांणां दि चरतां यन्मनोष्नुविधीयते | 
तदस्य दृरति प्रज्ञा बायुनावमिवाम्माँस |! 
इसलिए चंचल मन में आत्मा की त्फुरणा भी नहीं होती। पद देखी हुई 
बात हे कि प्रतिदिम्ब अहण करने की शक्ति, जिस दपंण में वर्तमान है वह भी 
जब मज्तिन हो जाता है तब उसमे किसी बत्तु का प्रतिविग्ब न्यक्त नहीं दोता | 
इससे यह बात सिद्ध है कि झाहरी किषयों में दौड़ ज्षंगांने वाले अस्यिर मन 
से आत्मा का अहण न होना उसका बाघ नहीं, किन्तु मन की अशक्ति मात्र है | 
इस प्रकार विचार करने से यह प्रमाणित होता है कि मन, इन्द्रियोँ, सृझम-दर्शक- 
बन्‍्त्र आदि समी साथन भौतिक द्ोोने से आत्मा का निषेघ करने की शक्ति नहीं रखते | 
(ग ) निषेध से निषेघ-कर्त्ता की सिद्धि- कुछ ल्लोग यद्ट कहते हैं कि 
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हो आती है; क्योंकि किसी समय मन में ऐसी कल्पना होने लगती है कि मी नहीं 
हूँ? इत्यादि | परन्तु उनको जानना चांहिएए कि उनकी यह कल्पना दी आत्मा के 
अस्तित्व को सिद्ध करती दे । क्योंकि यदि झात्मा ही न हो तो ऐसी कल्पना का 
प्रादुमात कैसे ! जो निषेघ कर रहा है वह स्वयं ही आत्मा है | इस बात को 
श्रीशंकराचार्य मे आपने ब्रह्मवृत्र के माष्य में भी कहाँ है-- 
'य एवं ही निराकर्त्ता तदेव ही तस्य स्वरूपम्‌ | 
--अ, २ पां $ अं, ६ सू. ७ 
(थे) तक- यह भी आत्मा के स्वतंत्र अस्तित्व की पुष्टि करता है | वह 
कहता है कि जगत्‌ में समी प्रदार्थों का विसेघी कोई न कोई देलला जाता है | 
अन्घकार का विरोधी प्रकाश, उष्णता का विरोधी शैत्य और झुंख का पिरोधी 
दुःख | इसा तरइ जड़ पदार्थ का विरोधी भी कोई तत्व दोना चाहिए । १ जो तत्व 
जड का विरोधी है वह्दी चेतन गा आत्मा है । 
इस पर यह तर्क किया जा सकता दे कि “जड़, चेतन ये दो स्वतंत्र बिंगेधी 
तत्व मानना उचित नहीं, परन्तु किसी एक डी ग्रकार के मूल पदार्थ में जड़त्व व 
चेतनत्व दोनों शक्तियाँ मानना उचित है | जिस समय चेतनल शक्ति का विकातप्त 
होने क्षमता है--उसकी ब्यक्ति डोती है--उस समय जड़त्व शक्ति का तिशेभाव 
रहता है। समी चेतन शक्तिवाले म्राणी जड़ पदार्थ के विकास के ही परिणाम 
5६ । ये जड के अतिरिक्त अपना स्वतंत्र अत्तित्व नहीं स्खते, कित्तु जड़त्व शक्ति 
का तिरोमाव होने से जीवघारी रूप में दिखाई देते हैं।' ऐसा ही हेगल 
आदि अनेक पश्चिमीय विद्वानों का भी है। पर्ठु उस अतिकूल तकका 
निवारण झशक्य नहीं है। 
यह देखा जाता है कि किसी वस्तु में जब एक शक्ति का ग्रादुर्भाव होता हे 
तंत्र उसमें दूसरी विरोधिनों शक्ति का व हो जाता है | परन्तु जो शक्ति 
तिरोद्धित दो आती है वह सदा के लिए. नहीं; किसी समय अनुकूल निमित्त मिलने 
कर की 7 3-3 है... अपन---+ल-ननअन तन “33 न रतन 
९ यह ते निर्मूल या अपमाण नहीं, बल्कि इस प्रकार का तक शुद्ध वृद्धि 
का चिद्द दै। मगवात्‌ बुद्ध ओ भी अपने पूर्व जन्म में--अधांत्‌ सुमेघ नामक 
आह्ण के जन्म में ऐसा ही तक हुआ था | यथा-- 
ध्यथा हि ल्ञोके दुललवस्त परिपक्लभूत सु नाम अत्यि, एवं मत सति 
तप्पटिपक्खेन विभवेनाडपि मवितंब्बं यथा व ठझ्हें सति तत्स वृपसमभूतत सीतं5पि 
अ्रत्यि; एवं रागादीन अग्गीन बूपसमेन निब्बानेनाउपि मकितिन्व ।' 
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पर फिर भी उसका प्रादुभांव हो जाता है | इसी प्रकार जो शक्ति ग्रादु्मूत हुई 
होती दे वह भी सदा के लिए नहीं। प्रतिकृज्ञ निमित्त मिलते डी उसका तिरोमाव 
हो जाता है। उदाइरणाय पानी के झशुओं को लीजिए, वे ग्मी पाते ही भापरूप 
में परिश्यत हो जाते हैं, फिर शैत्य आदि निमित्त मिल्षते ही पानोरूप में बरसते हैं 
और अधिक शीतत्व प्राप्त होने पर द्ववत्वरूम को छोड़ वर्फारूप में घनत्व को प्राप्त 
कर लेते हैं। 

इसी तरह यदि जड़त्व-चतनत्व दोनों शक्तियों को किसी एक मृज्ञ तत्वगत 
मान लें, तो विकासबाद ही न ठहर सकेगा | क्योंकि चेतनत्व शांक्त के विकास 
के कारण जो आज चेतन ( प्राणी ) सममे जांते हैं वे ही सत्र जडलशक्ति 
का विकास होने पर फिर जड़ हो जाएँगे। जो पापाण आदि पदार्थ आज जड़रूप 
में दिखाई देते हैं वे कमी चेंतन हो जाएँगे और चेंतनूूप से दिलाई देनेचाले 
मनुष्य, पशु-पक्षी आदि प्राणी कमी जड़र्य मी हों जाएँगे। अतएव एक-एक 
पदार्थ में जड़त्व और चेंतनत्व दोनों विरोधिनी शक्तियों को न मांनकर उड़ व 
चेतन दो स्वतंत्र तत्वों को ही मानना ठीक है | 

( ह ) शास्त्र व महात्माओं का प्रामाण्य--अनेक पुरातन शाबह्य मी 
आत्मा के त्वतंत्र अस्तित्व का प्रतिपादन फरते हैं। जिन शास्जकारों ने बड़ी 
शान्ति व ग्रम्मीस्ता के साथ आत्मा के विषय में खोज की है, उनके शातह्रगत 
अनुमव को यदि इम बिना ही झनुभव किये अपक्षता से यों ही हैंस दें तो, इसमें 
छुद्रता किसकी ! आजकल भी अनेक महात्मा ऐसे देखे जाते हैं कि जिन्होंने 
अपना जीपन पविज्रता पूर्वक आत्मा के विचार में ही बितावा। उनके शुद्ध 
अनुमब को इम यदि अपने जआन्त अनुमव के बल पर न मानें तो इसमे न्यूनता 
इमारी ही हैं। पुरातन शात्त्र और वर्तमान अनुभवी महात्मा निःस्वार्थ माव से 
आत्मा के अत्तित्व को बता रहे है| 

( च ) आधुनिक बेज्ञानिकों की सम्म्ंति-- ग्राजकल्ल ल्लोग प्रत्येक विषय 
का खुल्लासा करने के लिए बहुना वेज्ञानिक विद्वानों का विचार जानना चाहते 
हैं। यह ठीक है कि झनेक पतश्चिमीय मौतिक-विज्ञान विशारद आत्मा को नहीं 
मानते या उसके विषय में संदिग्घ हैं। परन्तु ऐसे भी अनेक घुरन्धर वैज्ञानिक 
ईं कि छित्दोंने अपनी सारीआयु मौतिक लोज में बताई है, पर उनवी दृछि 
भूतों से परे आत्मतत्व की ओर मी पहुँची हैं। उनमें से सर झ्रॉलीवर लॉज 
ओर ल्ॉड केजविन, इनका नाम वैज्ञानिक संसार में मशहूर है | वे दोनों विद्वान 
चेतन तत्त को जड़ से जुदा मानने के पक्ष में हैँ | उन्होंने जड़वादियों की युक्तियों 
का खए्डन बड़ी सावधानी से थ विचारसरणी से किया है| उनका मन्तव्य हे 
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कि चेतन के त्वतन्त्र अस्तित्व के सिधाय जीवघारियों के देह की विज्दृण रचना 
किसी तरइ बन नहीं सकती | वें अन्य मौतिकवादियों की तरह मस्तिष्क को शान 
की जड़ नहीं समझते, किन्तु उसे ज्ञान के आवि्माव का साधन मात्र सम- 
भंते हैं |! 

. डा# जगदीशचन्द्र बोस, जिन्होंने सारे वैज्ञानिक संततार में नाम पाया है, 
को जोज से यहाँ तक निश्चय हो गया है कि वनत्पतियों में मी स्मस्ण-शक्त्ति 
विद्यमान है | बोस महाशय ने अपने आविष्कारों से त्वतन्त्र आत्म-तत््व मानने के 
लिए वैज्ञानिक संसार को मजबूर किया है | 

( छ ) पुनलेन्म- नीचे अनेक प्रश्न ऐसे हैं कि जिनका पूरा समाधान 
पुनजन्म माने बिना नहीं होता । गर्म के आरम्म से लेकर जन्म तक बालक को 
जो-जो कष्ट भोगने पड़ते हैं वें सब उस बालक की कृति के परिणाम हैं या 
माता-पिता की कृति के ! उन्हें चालक की इस जन्म को कृति का परिणाम नहीं 
कह सकते, क्योंकि उसने गर्मांवस्‍्था में तो अच्छा-बुग कुछ मी काम नहीं किया 
है | यदि माता-पिता की कृति का परिणाम कहें तो भी असंगत जान पड़ता है, 
क्योंकि माता-पिता अच्छा या बुरा कुछ भी करें उसका परिणाम बिना कारण 
बालक को क्यों मोगना पढ़ें ? बालक जो कुछ सुख-ुःलख मोगता है वह यों डी 
बिना कारण मोगता है--यह मानना तो अज्ञान की पराकाष्ठा हे, क्योंकि बिना 
कारण फिसी कार्य का होना असम्मव है । यदि यह कहां जाय कि माता-पिता 
के आादह्ार विद्यर का, विचास्व्यवद्दार का और शारीरिक-मानसिक अवस्थाओं का 
असर बाल्षक पर गर्भावस्‍था से-ही पढ़ना शुरू दोता है तो फिर भी सामने यह 
प्रश्न होता है कि बालक को ऐसे माता-पिता का संयोग क्‍यों हुआ ? और इसका 
क्या समाधान है कि कमी-कमी बाक़र की योग्यता माता-पिता से विल्लककुक़ ही 
जुदा प्रकार की होती है | ऐसे अनेक उदाहरण देखे जाते हैं कि माता-पिता बिलल- 
कुल अपड होते है और लड़का पूरा शिक्षित बन जाता है । विशेष क्या ! यहाँ 
तक देखा जाता है कि किन्हींकिन्ही माता-पिताओं की दचि, शिस बात पर बिल्ल- 
कुल दी नहों होती उसमें बालक सलिद्धहृत्त हो जाता है । इसका कारण केवल 
आसपास की परिस्थिति ही नहीं मानी जा सकती, क्योंकि समान परिस्थिति और 
बराजर देखमाल़ होते हुए मी अनेक विद्यार्थियों में विचार व व्यवहार की मिन्नता 














१ इन दोनों चैतन्यवादियों के विचार की छाया, संबत्‌ १६६४१ के ज्येष्ठ 
आस के, १६६२ मार्गशी्ष मास के और १६६५ के माद्रपद मास के “चसन्त पत्र 
में प्रकाशित हुई है। 
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देखी जाती है। यदि कह्टा जाएं कि यह परिणाम बालक के झदूसुत ज्ञानतंतुओं 
का है, तो इस पर यह शंफा होती है कि बालक का देह माता-पिता के शुकर- 
शोणित से बना होता है, फिर उनमें अविद्यमान ऐसे ज्ञानतंतु चालक के मश्तिष्क 
में आए कहाँ से ! कही-क्टी माता-पिता को सी झ्नशक्ति बालक में देखी जाती 
है सही, पर इसमें भी प्रश है कि ऐसा सुययोग क्‍यों मिला ? किसी- किसी जगह 
यह मो देला जाता है कि माता-पिता को योग्यता बहुत अदौन्‍्चद़ी होती है और 
उनके सौ प्रयत्न करने पर भी लड़का गैवार ही रह जाता है | 

यह सबको विंदित ही है कि एक साय--शचुगलरूप सें--जन्में हुए दो बालक 
भी समान नहीं होते | माता-पिता की देख-भाज़ धराबर होने पर मी एक साधारण 
हो रहता हे झौर दसग कहीं आगे बढ़ जाता है। एक का पिएड गोग से नहीं 
छूटता और दूस्तरा उढ़े-बद़े कुश्तीचाजों से हाथ मिल्लाता है । एक दीघ॑जीबी बनता 
है और दूसण सो यत्न होते रहने पर मी बम का अतिथि तन जता है | एक की 
इच्छा संयत होती है और दूसरे की असंयत | 

जो शक्ति, महावीर में, चुद्ध में, शकह्लराचार्य में वीवह उनके माता-पिताओं 
में न थी | हेमचन्द्राचाय की प्रतिमा के कारण उनके माता-पिता नहीं मानें जा 
सकते | उनके गुद भी उनकी प्रतिमा के मुख्य कारण नहीं, क्योंकि देवचन्दरसूरि 
के हेमचन्द्राचाय के सिचाय और भी शिष्य थे, फिर क्या कारण है कि दूसरे 
शिष्यों का नाम लोग जानते तक नहीं और हेमचन्द्राचांस का नाम इतना प्रसिद्ध 
है? श्रीमती एनो विस्तेन्ट मे जो विशिष्ट शक्ति देंखी जाती है बह उनके भाता- 
ञोमेनथीओऔर न उनकी पूत्री मे भी | अच्छा, और मी कुछ प्रामाणिक 
उदाइरणों को देलिए:-- । 

ग्रकाश की लोज करनेवाले डा० यंग दो वर्ष की उम्र में ' त्तक को बंहुत 
अच्छी तरह बाँच सकते थे| चार वर्ष की उम्र में वे दो दफे बाइबल पढ़ चुके थे 
सात वर्ष को अवस्था में उन्होंने गंणितशाल्र पना आरम्म कियां था और तेरद 
वर्ष की अवस्था में लेटिन, ग्रीक, शिज्र, फेंच, इटलियन आदि मापाएँ सीख 
लो थीं। सर विलियम रोबन ६ मिल्ट, इन्होंने तीन वर्ष की उम्र में हिब्र भाषा 
सीखना आरंभ किया और सात वर्ष की उम्र में उस माषा में इतना नैषुश्य 
प्राप्त किया कि डब्लिन की ट्रीनियी कालेज फे एक फेलो को स्वीकार करना पड़ा 
कि कालेज के फेक्नों के पद के प्रार्थियों में” मी उनके वराचर ज्ञान नहीं है और 
तेरंह वर्ष की दय में तो उन्होंने कम से कम तेरइ भाषा पर आंधिकार जमा लिया 
था | ६० सं० १८६२ में जनन्‍्मी हुई एक लड़की ईं० सं० १६०२ में--दस वर्ष 
की अवस्पा में एक नाट्कमणएडल में संमिल्षित हुई थी। उसने उस अवस्था में 
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कई नाटक लिखे ये | उसकी माता के कथनानुसार वह पाँच वर्ष की वय में कई 
छोटो-मोटी कविताएँ बना लेती थी | उसकी लिखी हुई कुछ कविताएँ महारानी 
विक्दोरिया के पास थीं। उस समय उस बालिका का अंग्रेज़ी ज्ञान भी आशय 
जनके या, वह कहती थी कि मैं अंग्रेजी पड़ी नहीं हूँ, परन्तु उसे जानती हूँ । 

उक्त उदाहस्णों पर ध्यान देनें से यह स्पष्ट जान पड़ता है कि इस जन्म में 
देखी जानेंवाती सब॑ विज्षक्षणताएँ न तो वेतेमान जन्म की क॒ंते का दी परि- 
शाम है, न॑ माता-पिता के केवल संस्कार का ही, और न केवल परिस्थिति का 
ही | इसल्लिए आत्मा के अत्तित्व की मर्यादा को गर्म के आरंभ समय से और मी 
पूर्व मानना चाहिए. । वही पूर्व जन्म है। पूर्व जन्म में इच्छा या प्रत्ति दारा 
जो संस्कार संचित हुए हों उन्हीं के आधार पर उपयुक्त शक्काओं तया विज्ष- 
छ्णताओं का सुसंगत समाघान दो जाता है । जिस युक्ति से एक पूर्व जन्म सिद् 
हुआ उसी के बल पर से अनेक पूर्व जन्म की परंपया सिद्ध हो जाती है | क्योंकि 
झपरिमित ज्ञानशक्ति एक जन्म के अम्यास का फल नहीं हो सकता | इस अकार 
आत्मा, दें से जुदा अनादि सिद्ध होता है । अनादि तत्व का कमी नाश नहीं 
होता इस सिद्धान्त को समी दार्शनिक मानते हैं | गीता में मी कहा गया ई-- 

'ज्ासतो विद्यते भावों नाभावो विद्यते सतः ।! 

--अ० २ श्लो० १६ 

इतना ही नहीं, बल्कि वर्तमान शरीर के जद आत्मा का अस्तित्व मानें बिना 
अनेक प्रभ इल ही नहीं हो सकते | 

बहुत ज्ञोग ऐसे देखे जाते हैं कि वे इत जन्म मे तो घामाणिक जीवन विताते 
हैं परन्तु रहते है दरिद्री और ऐसे मी देखे जाते है कि जो न्याय, नीति और 
धर्म का नाम सुनकर चिद़ते हैं परन्तु होते हैँ वे सब तरह से सुली | पेसो अनेक 
ब्यक्तियाँ मिल सकती ह जो हे तो स्वयं दोषी और उनके दोपों का--अपराघों 
का--फल भोग रहे हैं दूसरे। एक इत्या कस्ता हे और दूसत पकड़ा जाकर 
फांसी पर ज्टकाया जाता है| एक करता है. चोरी ओर पकड़ा जाता दे दूसरा | 
अब इस पर विचार करना चाहिए. कि बिनकों अपनी अच्छी वा बुरी कृति का 
बदला इस जन्म में नहीं मित्रा; उनकी कृति क्‍यांयों ही विउएुल हो जाएगी ह 
यह कहना कि कृति विफल नहीं होती, यदि कर्ता को फल नहीं मिला तो मी उसका 
असर समाज के या देश के अन्य लोगों पर द्वोता हो हँ--सों मी ठीक नहीं। 
क्योंकि मनुष्य जो कुछ करता है वद सच दूसरों के लिएं दी नहीं। गंत-दिन परोप 
कार करने में निरत महात्माओं की मी इच्छा, दूसरों को मलाई करने के निमित्त 
से अपना परमात्मत्व पकट करने की ही रहती है | विश्व की व्यवत्या में इच्छा का 
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बहुत ऊँचा स्थान है। ऐसी दशा मे' बतंमान देह के साथ इच्छा के मूल का 
भी नाश मान लेना युक्तिसंगत नहीं । मनुष्य अपने जीवन की आखिरी घड़ी तक 
ऐसी ही कोशिश ररता रहता है जिससे कि अपना मला हो | यह नहीं कि ऐसा 
करनेवाले सब भ्रान्त दी होते हैं | बहुत आगे पहुँचे हुए स्थिरचित्त व शान्त 
अत्ावान्‌ योगी भी इसी विचार से अपने साधन को सिद्ध करने की चेश 
में लगे होते हैं कि इस जन्म में नहीं तो दूसरे में” ही सही, किसी समय 
इस परमात्मभाव को प्रकट कर ही ल्ेंगे। इसके सिवाव सभी के कित्त में” यह 
स्फुस्या हुआ करती हे कि मैं वराजर कायम रहँगा। शरीर, नाश होने के 
वाद चेतन का अस्तित्व यदि न माना जाव तो व्यक्ति का उद्देश्य कितना 
संकुच्चित बन जाता हे और कारय्यच्नेत्र भी कितना अल्प रह जाता है? 
औरों के लिए. जो कुछ किया जाव परन्तु वह अपने लिए किये जानेवाले 
कामों के बराबर हो नहीं सकता । चेतन की उत्तर मयांदा को वर्त्तमान देह के 
अन्तिम क्षण तक मान लेने से व्यक्ति को महत्वाकांक्षा एक तरह से छोड़ देनी 
पड़ती है। इस जन्म में नहीं तो अगले जन्म में सही, परन्तु में अपना उद्देश्य 
अवश्य सिद्ध करूगा--यह भावना मनुष्य के हृदय में कितना बल अकटासकती है 
उत्तना बच्च अन्य कोई भावना नहीं प्रकय सकती । यह भी नहीं कहां जां सकता 
कि उक्त- भावना मिथ्वा है; क्योंकि उसका आविभांव नेसर्गिक और सर्वविदित 
है। विकासवाद भले हौ भौतिक रचनात्रों को वेलकर जड़ तत्त्तों पर खड़ा 
किया गया हो, पर उसका विषय चेतन मी जन सकता है। इन सत्र बातों पर 
ध्यान देने से यह माने बिता संतोष नहीं होता कि चेतन एक स्वतंत्र तत्त्व है | 
बह जानते या अनजानते जो अच्छा-बुरा कर्म करता है उसका फल, उसे भोगना 
ही पड़ता है और इसलिए उसे पुनर्जन्म के चक्कर में घमना पड़ता है। चुद्ध 
भगवान ने भी पुनर्जन्म माना है| पक्का निरीश्वस्वादी जर्मन परिडत निदशे, 
कम॑चक्तक्ृत पुनजंन्म को मानता है। यह पनर्जन्म का स्वीकार आत्मा के स्वतन्त्र 
अल्तित्व को मानने के लिए अचल प्रमाण हे.। 


१०--कर्म-तत्त्व के विषय में जैनदर्शन की विश्येपता 

जैनदशन में प्रत्येक कर्म की चध्यमानं, सत्‌ और उद्यमान ये तीन अवस्याएँ 
मानी हुई हैं । उन्हें क्मशः बन्च, सत्ता और उदय कहते हैं। जैनेतर दर्शनों में 
भी कर्म की उन अवस्पाओं का वर्णान है । उनमें बच्यमान कम को 'क्रियमाण', 
सत्कर्म को 'संचितां और उदयमान कर्म को 'प्रारन्च', कहा है । किन्तु लेनशात्त 
में कनावसणीय आदिरूप से कर्म का ८ तयां १४८ भेंदों में वर्गोकरण किया हट 
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और इनके द्वारा संसारी आत्मा की अनुमबसिद मिन्‍न-मिन्‍्न अवस्थाओं का जैसा 
खुल्लासा किया गया है वैसा किसी भी जैनेतर दर्शन में नहीं है | पातजञ्ञब्दर्शन 
में कर्म के जाति, आयु और भोग तीन तरद के विपाक चतलाए हैं, परन्तु 
जैन दर्शन में कर्म के संवन्‍्ध में किये गये विचार के सामने वह वर्णन नाम 
मात्र का है | ४ 

आत्मा के साथ कम का अंन्ध कैसे होता है ? किन-किन कारण से होता है १ 
किस कारण से कर्म में कैसी शक्ति पैदा होती है ! कम, अधिक से अधिक और 
कम से कम कितने समय तक आत्मा के जाय लगा रह सकता है ! आक्मा के 
साथ लगा हुआ भी कम , कितने समय तक विपाक देने में असमर्थ है ! विपाक 
का नियत समय भी बदला जा सकता है या नहों ! यदि बदला जा सकता है 
तो उसके लिए कैसे आत्मपरिणाम अनावश्यक हैं? एक कर्म, अन्य कर्मरूप कब 
बन सकता हैँ ? उत्की बन्धकालीन तीज़मन्द शक्तियाँ किस प्रकार वदलीं जा 
सकती हैं?! पीछे से विपाक देनेवाल्ला कर्म पंदले ही कब और किस तरह मोगा 
का सकता है? कितना मी वल्ञ॒वान्‌ कम क्‍यों न हो, पर उत्तका किपाक़ शुद्ध 
श्रात्मिक परिशामों से कैसे रोक दिया जाता है! कमी-कमी आत्मा के शतशः 
प्रवत्त करने पर भी कम , अपना विपाक बिना भोगवाए नहीं छूख्ता ! आत्मा किस 
तरह कम का कत्तां और किस तरह मोक्ता है ! इतना होने पर मी वस्तुतः आत्मा 
में कम का कतृब्य और मोक्‍्तृत्व किस प्रकार नहीं है ! संक्लेशरूप परिणाम 
अपनी झाकपंण शक्ति से आत्मा पर एक प्रकार की सृश्म रज का पर्ल्ष किस 
तरह डाल देते हैं? आत्मा वीर्य-शक्ति के आविभांव के द्वारा इस यूढम रज के 
प्रत्ज्ञ को किस तरह उठा फ्रेंक देता है ! स्वभावतः शुद्ध आत्मा भी कर्म के प्रमाव 
से किस-किस पकार मलीन सा दीखता है ! और जाह्म इजारों आवरणों के होने 
पर भी आत्मा अपने शुद्ध स्वरूप से च्युत किस तरह नहीं होता हैं ? वह अपनी 
उल्कान्ति के समग्र पूवबद्ध तीम्र कर्मों को भी किस तरहें इटा देता हे ? वह अपने 
वेत्तमान परमात्मसात को देखने के क्षिए जित समय उत्सुक होता है उस समय 
उसके, और झत्तरयभूत कर्म के बीच कैसा इन्द्र (युद्ध) होता है ! अन्त में वीर्य 
बात आत्मा किस प्रकार के परिणामों ते बलवान कर्मों को कमजोर करके अपने 
प्रगत्तमार्ग को निष्कश्ट्क करता है?! आत्म-मन्दिर में वतमान परमात्मदेव का 
सन्नात्कार कराने में सहायक परिणाम, जिन्हें अपूवकरण' तथा अनिवृत्तिकरण' 
कुदते हैं, उनका क्‍या स्वरूप है ? जीव अपनी शुद्ध परिणाम-तरंगमाज़ा के कैयतिक 
यन्त्र से कर्म के पहाड़ों को किस कब्र चूस्चुर कर डालता है? कमी-कमी 
गुलांट लाकर फेम दी, जो कुछ देर के ल्लिए दबे होते है, वे ही प्रगतिशील आत्म 
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को किस तर नीचे पठक देते हैं ? कौनेकौन कर्म, बन्‍्ध की ब उदव की अपेक्षा 
आपस में विरोधों हैं ! क्रिस कर्म का उन्‍्ध किस अवस्था में अवश्यम्मावी और 
किस अवस्था में अनियत है १ किस कर्म का विपाक किस द्ालत तक नियत और 
किस इलत में अनियत है! आत्मसंवद्ध झतोन्द्रिय कर्मगाज किस अछ्ार की 
आकर्मण शक्ति से स्थृल्न पुदुगलों को खींचा करता है और उनके द्वार शरीर, 
मन, वृक्मशरीर आदि का निममांण किया करता है! इत्यादि संज्यातेत प्रश्न, जो कम से 
संबन्ध रखते हूँ, उनका सयुक्तिक, विस्तृत व विशद खुलासा जैन कर्मल्ाहित्व 
के सिवाय अन्य किसी भी दर्शन के साहित्य से नहीं किया जा सकता। यही कर्म'- 
तत्व के पिषय में जैनदशंन की विशेषता है | 


'ऊमविपाक' ग्रन्थ का परिचय 


संसार में जितने प्रतिष्ठित सम्पदाव ( घर्मसंल्थाएँ ) है उन सबका साहित्य 
दो बिमागों में जिमाजित है. १। तत्वज्ञान और (२) च्राचार व किया 

ये दोनों विभाग एक दूसरे से विककुल ही अलग नहीं हैं। उनका संय्रन्ध 
चैसा ही है जैसा शरीर में नेत्र और हायपैर आदि अन्य अबयवों का । जैन- 
सम्पदाय का साहित्य भी तत्वज्ञान और आचार इन दोनों विभागों में बैंय हुआ 
है। बह अन्य पहले विभाग से संबन्‍्ध रखता है, अथांत्‌ इसमें विधिनिषेघात्मक 
किया का वर्शन नहीं है, किन्त इसमें वन है तत्व का | यों तो जैनदरशन में 
अनेक तल्वों पर विविध देष्टि से बिचार किया है पर इस ग्रन्थ में उन सब का 
वर्णन नहीं है । इसमें प्रधानतया कर्मतत््व का वर्णन है। आत्मवादों समी दर्शन 
किसी न किसी रूप में कम को मानते ही हैं, पर जैन दर्शन इस संबन्ध में अपनी 
असाधारण विशेषता रखता हैं अथवा यों कद्िए कि कमतत्व के पिचार 
प्रदेश में नैनदशन अपना सानी नहीं रखता, इसलिए इस अन्य को जैनदर्शन 
की विशेषता का या जैन दशन के विचासणीय तत्व का अन्थ ऋइना 
उचित है | 
विशेष परिचय-- 

इस अन्य का अधिक परिचिय करने के ल्लिए. इसके नाम, विषय, वर्शनकूम, 
रचना का मूजाघार, परिमाण, भाषा, कर्ता आदि बातों की ओर स्वान देना 
जकरी है | 

नाम--इस प्रन्य के कर्मविपाकां और “प्रथम कमंग्रन्थ' इन दो नामों में से 
पहला नाम तो विपयातुरुप है तथा उसका उल्लेल त्वयं पन्थकार से आदि मेँ 





पकमबियाक! २३६ 


“कुम्माविवाग समासओ इ॒च्छे तथा अन्त में 'इआअ कम्मविवागोर्य इस कथन 
से त्पष्ट ही कर दिया है । प्रसन्‍्तु दूसरे नाम का उल्लेख कहीं भी नहीं किया है । 
बह नाम केवल इसलिए पचलक्ितं हो गया है कि क्रमत्तव आदि अन्य कर्मविषयंक 
ग्रन्थों से यह पहला दे: इसके बिना पढ़ें कर्मत्तव आंदि अगले प्रकरणों में प्रवेश 
ही नहीं हो सकता | पिछला नाम इतना प्रसतिद है कि पढ़ने-पदाने वाले तथा: 
झन्प क्षोग प्रायः उसी नाम से व्यवहार कसते दें। पहला कमग्रन्थ', इस प्रचक्ित 
नाम से मूल नाम यहाँ तक अपसिद सा हो गया हैं कि कर्मत्रेषाक कहने से 
चहुत से लोग कद़नेबाले का आशब ही नहीं समकते | यह बात इस प्रकरण के 
विषय में ही नहीं, वल्कि कर्मप्तव आदि अग्रिम प्रकरणों के विषय में भी अराक 
लागू पड़ती है | अथांत्‌ कर्मस्तव, अन्चत्वामित्व, प्रद्शीतिक, शतक और सप्ततिका 
कइने से ऋमशः दूसरे, तीसरे, चौथे, पाँचवें और छुड्ढे प्रकरण का मतत्नव बहुत 
कम ज्ञोग समकेंगे; परन्तु दूसरा. तीसरा, चौथा, पाँचनाँ और छुटठा कमंग्रन्थ 
कहने से सब लोग कहनेवाले का भाव समककत लेंगे । 

विषय - इस ग्रन्थ का विषय कमंतत्व हैं, पर इसमें कर्म से संग्रन्ध रखने 
चाज्ञी अनेक जातों पर विचार न करके प्रकृंति-अंश पर ही घरधानतया विचार किया 
है, अर्थात्‌ कर्म की सत्र ग्रकृतियों का विपाक!ही इसमें मुख्यतया वर्णन किया 
गया हैं | इसी अमिपग्राय से इसका नाम मी “कर्मवेपाक रक्वा गया है | 

बणेन क्रम- इस ग्रन्थ में सबसे पहले यह दिखाया है कि कर्मतन्च सवा: 
भाविक नहीं, किन्तु सहेतुक है। इसके बाद कर्म का स्वरूप परिपूर्ण बताने के 
लिए उसे चार अंशों में विमाञ्ित किया है--/१) प्रकृति, (२) स्थिति, (३) रत 
और (४) प्रदेश | इसके बाद आठ भ्रकृतियों के नाम और उनके उत्तर मेंदों 
की संख्या बताई गईं है। अनन्तर शानावरणीवकरम के स्वरूप को दृशात्त, कांय 
और कारण द्वारा दिसकाने के लिए धारम्म में ग्रन्थकार ने ज्ञान का निल्य् 
किया है | ज्ञान के पाँच मेंदों को और उनके अबान्तर मेंदों को संक्षेप में, परन्तु 
तत्वलुप़ से दिखाया है | ज्ञान का निरूपण करके उसके आवरणमत कर्म का 
दृश्ान्त द्वारा उदघारन ( खुलासा ) किया है । अनन्तर दर्शनावस्ण कर्म को 
दृष्ठान्त द्वारा समझाया है | पीछे उसके भेदों को दिखल्लातें हुए दर्शन शब्द का 
अर्थ बताया हे | 

दशनावरणीय कर्म के भेदों में पाँच प्रकार की निद्राओं का सर्वानुमवर्तिद्ध 

लल्प, संक्षेप में, पर बड़ी मनोरंजकता से वर्णन किया है | इसके बाद क्रम से 
सुख-दुःखजनक वेदनीयकर्म, सद्धिश्वास और सच्चारित्र के प्रतिबन्धक मोइनीयकर्म, 


२४० जैन घम और दरशंन 


आझत्तय जीवन के वरोधी आयुकर्म, गति, जाति आदि अनेक अवस्थाओं के जनक 
नामकर्म उच्चनीचगोजजनक गोजकर्म और ज्ञाम श्ाँंदि में रुकावट करनेवाले 
अन्तराय कर्म का तथा उन पत्वेंक कर्म के मेदों का थोड़े में, किन्त अनुभवस्तिद्ध 
वर्णन किया है | अन्त में प्रत्येक कम के कारण को दिखाकर ग्रन्य समाप्त किया 
है । इस प्रकार इस ग्रन्थ का प्रघान विषय कर्म का विपाक है, तंथाएें भ्रसंगवश 
इसमें जो कुछ कद्टा गया दे उस सबको संक्षेप में पाँच विभागों में वाट 
सकते ई--- 

(१ ) प्रत्वेक कर्म के प्रकृति आदि चार अंशों का कथन, (२ ) कर्म की 
मूल तथा उत्तर प्रफतियाँ, ( ३ ) पाँच धकार के शान और चार प्रकार के दर्शन 
का पवन, ( ४ ) सब परकतियों का दृष्ठान्त पूवंक काय-कथन; (५.) सब्र प्रकृतियों 
के कारण का कयन॑ | 

आधार--यों तो यह अन्थ कमंप्रकृति, पश्नसंग्रह आदि प्राचीनतर ग्रन्थों के 
शाधार पर रचा गया है परन्तु इसका साज्ञात्‌ आधार प्राचोन कर्मविपाक हैं जो 
श्री गर्ग कंपिं का बनाया हुआ है। प्राचीन कर्मग्रन्य १६६ गायापमाय होने से पहले 
पहल कर्मशात्त्र में प्रवेश करनेवालों के क्लिए बहुत किल्तृत हो जाता है, इसलिए - 
उसका संत्तेप केवल ६१ गायाओं में कर दिया गया है | इतना संक्षेप होने पर 
मी इसमें प्राचीन कर्मविपाक की खास व तात्विक बात कोई मी नहीं छूटी है । 
इतना ही नहीं, बल्कि संक्षेप करने में अन्यकार ने यहाँ तक ध्यान रखा है कि 
/ कुछु अति उपयोगी नवीन विषय, जिनका बणन प्राचीन, कर्मविषाक में' नहीं है 
उन्हें मी इस ग्रन्य मे दाखिल कर दिया है। उदाहरंणायं-अतज्ञान के प्रयाय 
ग्रादि २० भेद तया आठ कर्मग्रकृतियों के बन्ध के देतु, प्राच्ोन कर्गविषाक में 
नहों है, पर उनका वणन इसमे है। संक्षेप करने मे प्न्थकार ने इस तत्व की 
झर भोौ ध्यान रखा है कि जिस एक बात का वर्णन करने से अन्य जातें भी 
प्रमानता के कारण सुगमता से समसकी जा सके वहाँ उस बात को ही बतलाना, 
आन्य को नहीं | इसी अभिषाप से, धरांचीन कर्मविपाक में जैसे प्रत्येक मृज़ या 
उत्तर प्रकृति का विपाक दिखाया गया है वैसे इस ग्रन्थ में नहीं दिखायां है । 
परत्तु आवश्यक यक्तत्य॑ में कुछ भी कम्ो नहीं को गई है | इसी से इस ग़न्थ का 
प्रचार सर्वसाधारण हो गया है| इसके पढ़नेवाले प्राचीन कर्मपिपाऊु को बिना 
टौका-टिप्पण कै ग्नायास ही समझ सकते हैं| यह ग्रन्थ संक्षेपरूप होने से सब 
को मुखसाठ करने में व याद रखने में बढ़ी शासानी होती है| इसी से प्राचीन 
कर्मविपाक के छुप जाने पर भी इसफी चाह ओर माँग मे कुछ मो कंसी नहीं 
हुई है इस कर्मविषाक की अपेक्षा प्राचीन कर्मविपाक बड़ा है सही, पर बह मी 








श्द् कुमंग्रन्थों के कर्ता र४१- 


उससे पुरातन ग्त्य का संक्तेप ही है, यह चात उसकी आदि मे वर्तमान चोच्छ 
कम्मविवा्गं ग़ुरूवइद्ट समासेण' इस वाक्य से स्पष्ट है। 

भाषा-- यह कर्मग्रन्थ तथा इसके आगे के अन्य सभी कमंग्रल्थों का मूत्त 
प्राकृत भाषा में हैं। इनकी ठीक संस्कृत मे है। मूल गायाएँ ऐसी सुगम माघा 
में स्वी हुई है कि पढ़ने वाद्धों को थोड़ा बहुत संस्कृत का बोध हो और उन्हें 
कुछ पराकृत के नियम समम दिये जाएँ तो वे मूज्ञ गायाओं के ऊपर सेंड्डी , 
विषय का परिजश्ञान कर सकते हैं। संत्कत टीका भी बड़ी विशद मापा में खलाखे 
के साथ लिखी गई हे जितसे जिशतुओं को पढ़ने मे बहुत सुगमता दोती है । 


ग्रन्थकार की जीवनी 


(१ ) समय-- प्रस्तुत ग्रन्थ के कर्ता भी देवेन्द्रसुरि का समय विकम की 
१३ वो शताब्दी का अन्त और चोदइवी शताब्दी का आरम्म है। उनका स्वर्गवास 
वि० सं० १३३७ में हुआ ऐसा उल्लेख गुर्बावज्ञी में" स्पष्ट है परन्तु उनके 
जन्म, दीत्ञा, सरिपद आदि के समय का उल्लेख कहीं नहीं मिलता; तथापि यह 
जान पड़ता हैं कि १२८४ मे भी जगबन्द्रसूरि ने तपागच्छ की स्थापना की, तब वे 
दीक्षित होंगे | क्योंकि गब्छुत्थापना के बाद औीजगबनन्द्रसुरि के द्वाय ही आदेवेन्द्र 
पुरि और भी विजवचन्द्रतूरिं को सूरिपद दिए जाने का वर्णन गुवांवली में है| 
यह तो मानना ही पड़ता है कि सूरिपद अहण करले के समय, भी देवेन्द्रसूरि वय 
विद्या और संयम से स्थविर होंगे । अन्यथा इतने गुब्तर पद का और सास करके 
नवीन प्रतिष्ठित किये गए तपागच्छु के नायकत्व का मार वे कैसे सम्हाल सकते ? 
उनका सूरिपद बि० सं० १२८५ के बाद हुआ | यूरिपद का समय अनुमान 
बि० सं० १३०० मान लिया जाए, तत्र भी यह कुद्दा जा सकता है कि तपागच्छु 
की स्थापना के समय वे नवदीत्षित होंगे। उनकी कुल उम्र ४० या ५२ बष की 
मान ज्ञी जाएं तो यह सिद्ध है कि वि० सं० ३१२७५ के लगमंग उनका जन्म 
हुआ होगा | वि० सं० ६३०२ में उन्होंने उज्जयिनी में भ्रेंष्रिवर जिनकन्द्र के पुत्र 
बीरघबवल को दीज्ा दीं, जो आगे विद्यानन्दसूरि के नाम से विज्यात हुए | उस 
समय देवेन्द्रयारे की उम्र २५-२७ वर्ष की मान ली जाएं तव भी उक्त अनुमान 
की--१२७५ के ज़गमंग जन्म होने की--पुष्टि होती है । अस्तु; जन्म का, दीजा 
का तथा सूरिपद का समय निश्चित न होने पर भी इस बात में कोई संदेह नहीं 


१ देखों छोक १७४ | 
२ देखो छोक १०७ | 





'बृड्रप जैनधर्म और दर्शन 


है किये विक्रम की १३ वीं शताब्दी के अन्त में तवा चौंदहवों। शताब्दी के 
आरम्म में अपने अस्तित्व से भारसतवप की, और खासकर गुजयत तथा मालवा 
की शोमा बदा रदे ये |! 

(२ ) जन्ममूमि, जाति आदि--ओ द्ेकेन्द्रदूरि का जन्म किस देश में, 
फंस जाति और किस परियार में हुआ इसका कोई प्रमाण अब तक नहीं मित्रा 
, युबावली में' उनके जीवन का इत्तान्त दे, पर वह बहुत संज्षित है। उसमें 
सूरिपद ग्रहण करने के बाद की बातों का उल्लेख है, अन्य बातों का नहीं | इस 
लिए उसके आधार पर उनके जीबन के संब्न्ध में जहाँ कहीं उल्लेख हुआ है 
बह अधूरा ही है| तथापि गुजयत और मालवा में उनका अधिक बिहार, इस 
अनुमान की सूचना कर सकता है कि थे गुजरात या मालवा में से किसी देश में 
जन्मे होंगे | उनकी जाति और माता-पिता के संबनन्‍्ध में तो साथन के अभाव से 
किसी प्रकार के अनुमान को अवकाश दी नहीं है । 

( ३) बिद्बकत्ता और चारित्रतत्परता- भरी देवेन्द्रसरिजी जैनशास्त्र के पूरे 
विद्वान ये इसमें तो कोई सन्देद ही नहीं, क्योंकि इस बात की गयवाही उनके ग्रन्थ 
ही दे रहे हैं| अगर तेक उनका बनाया हुआ ऐसा कोई अत्थ देखने में नहों 
श्ाया जिसमें कि उन्होंने स्वतन्त्र माव से पददशन प्ररे अपने विचार प्रकंद किये 
हों; परन्तु गुवांवज्ञों के वन से पता चलता हे कि वे पडदशंन के मार्मिक विद्यान्‌ 
थे और इसी से मन्त्रीश्वर वल्तुपांल तंधा अन्य-अन्य विद्वान्‌ उनके व्याख्यान में 
जाया करते ये | यह कोई नियम नहीं हे कि जो जिम विषय का परिडत हो बह 
उस पर ग्न्य लिखे ही, कई कारणों से ऐसा नहीं मी हे सकता। परतु ओऔ देवेन्द्र 
परे का नैनागमविषयक ज्ञान इंदयत्पर्शों था यह बात असंन्दिग्ध है। उन्होंने पाँच 
कर्मग्रन्य--जो नवीन कर्मप्रन्थ के नाम से प्रसिद्ध है (और जिनमें से यह पहला है) 
संटीक रचे हैं । टीका इतनी विशद और सम्रमांण है कि उसे देंखने के बाद 
प्राचीन कर्मग्रन्थ या उसकी टीकाए देखने की जिज्ञासा एक तरहू से शान्त हो 
जातो है | उनके संस्कृत तथा आाकृत भाषा में रे हुए: अनेक गन्य इस नात की 
स्पष्ट सूचना करते है कि के संस्कृत तथा ग्राकृत माधा के प्रतर पणिडत थे | 

भ्री देकेद्रयारि केवल विद्वान ही न थे किन्तु वे चारि्रपर्म में चढ़े दृढ़ थे | 
इसके प्रमाण में इतना ही कहना पर्यात हें कि उसे समय क्रियाशिथिल्‍ृतता को 
देखकर भी जगशन्द्रसरि ने पढ़ें पुझधाथ ओर निमस्तीम त््यांग से, जो करियोद्धार 
किया था उसका निर्वाह भरी देवेन्द्रसूरि ने ही किया | यद्यपि भी जयबन्द्रसूरे ने 


१ देखो कोक १०७ से आगे। 





ऋर्मगरस्थों के कसा र्‌४रे 


श्री वेवेन्द्रयारि तथां भी विजयचन्द्रयूरि दोनों को ओआचार्यपंद पर प्रतिष्ठित कियां था, 
तथापि गुर के आरम्म किये हुए कियोदार के दूधर कारय॑ को श्री देवेन्द्रचरिं ही 
सम्हाल सके | तत्कालीन शिथिलाचाय्यों का धर्माव उने पर कुछ भी नहीं पड़ा | 
इससे उलट भी विजवचन्द्रयूरि, विद्वान होने पर मी प्रमाद के चेंगुल्ल में फेस गए 
और शियिलाचारी हुए ' | अपने सहचारी को शिथिल देख, सममझाने पर: भी 
उनके न सममने से अन्त में भ्रीदेवेन्द्रयूरि ने अपनी क्ियारुचि के कारण उनसे 
अलग होना पसंद किया | इससे यह जात साफ प्रमाणित होती है कि वे बढ़े हद 
मन के और गुरूमक्त थे] उनका हुदब ऐसा संसस्‍्कारी था कि उसमें गुण का 
प्रतिविम्ब तो शीघ्र पड़ जातां था पर दोष का नहीं; क्योंकि दसवीं, उयारहवीं, 
बारहवों और तेरहवीं शताब्दी में जो श्वेताम्बर तथा दिगम्बर संप्रदाव के अनेक 
असाधारण विद्वान हुए, उनकी विरता, ग्न्यनिर्मांणप्रदुता और चारित्रप्रियता आदि 
गुणों का प्रमाष तो श्री देवेन्द्रसरि के हृदय पर पड़ा,* परन्तु उस समय जो अनेक 
शियिलाचारी ये, उनका असर इन पर कुछु भी नहीं पद़ा | 
भी देवेन्द्रसरिं के शुबकियापक्षपाती होने से अनेक मुम॒ुक्तु, जो कल्याणार्थों व 
संविश्न-पाक्तिक ये वे झाकर उनसे मिल गए ये। इसे प्रकार उन्होंने ज्ञान के 
समान चारित्र को मी टस्थिर रखने व उन्नत करने में झपनी शक्ति का उपयोग 
किया था | 
_ (४) गुरु-ओ देवेन्द्रयूरि के गुद्र थे भीजगचन्द्र तूरि जिन्होंने भरी देवमद्र 
उपाध्याय की मदद से क़ियोद्धार का कार्य झारम्म किया था। इंस काय में 
उन्होंने अपनी असाधारण त्पांग्रवृत्ति दिखाकर औरों के क्षिए आदश उपस्थित 
किया था| उन्होंने आजस्म आयंबिल जत का नियम लेकर घी, दूध आदि के 
लिए जैन-शात्न्र में व्यवह्वर किये गए. विक्ृति शब्द को बथाथ सिद्ध किया। 
इसी कठिन तपस्या के कारण बड़गच्छु का तंपांगच्छ नाम हुआ और वे 
तपागच्छु के आदि चूज़धार कदलाए ] मन्‍त्री्वर वल्युपाल ने गच्छ परिवतन के 








१ देलों गुवांव्नी पद्च १२२ से उनका जीवनइत्त । 

२ उदाहरणार्थ--ओऔरी गरकषि, जो दसवीं शताब्दी में हुए, उनके कर्मवेषाक 
का संछेप इन्होंने किया । भी नेमिचन्द्र सिद्धान्त चकवती, जो ग्यारहवीं शताब्दी में 
हुए, उनके रचित गोम्मट्सार से श्रुतज्ञान के पदअ्षतादि बीस भेद पहले कम अन्य 
में[दालिल किये जो श्वेताम्बरीय अन्य ग्रंथों में अब तक देलने में नहीं आए | 
भी मज्ञयगिरिसारि, जो बारहवीं शताब्दी में हुए, उनके ग्रंथ के तो वाक्य के बाक्य - 
इनकी बनाई टीका आदि में हृष्टिगोचर होते हैं | 


श्डड जैन घर्म और दशन 


समय श्री जगच्वन्द्रदरीशर की बहुत अचापूजा को | भो जगन्कन्द्रसारि तपस्वी ही 
न थे किन्तु वे प्रतिमाशात्री भी ये, क्योंकि गुर्बांबली में यह वर्णन दे कि उन्होंने 
चित्तौड़ की राजवानी अऋधाद ( आइड़ ) नगर में अत्तीस दिगम्बस्वादियों के साथ 
बाद किया था और उसमें वे हीरे के समान झमेद रहे ये | इस कास्ण चित्तौंड 
नरेश की ओर से उनको 'हीरज्ञा' की पदबी ' मिली थी | उनकी कठिन तपस्या, 
झुद चुद्धि और निस्वग्य चारित्र के लिए यदी प्रमाण बस है कि उनके स्थापित 
किये हुए तपागच्छु के पाट पर आज तक * ऐसे विद्या, कियातत्पर और 
शासन प्रमावक आचाय्य बय़बर होते आए हैं कि जिनके सामने आदशाहों ने, 
हिन्दू नरपतियों ने और बके-बढ़े विद्वानों ने सिर झुकाया है । 

५) घांरबार--भी देवेनद्धसूरि का परिवार कितनां बढ़ा था इसका >उ्प् 
खुलासा तो कह़ों देखने में नहों आया; पर इत्तता लिखा मिल्ञता है कि अनेक 
संविम मुनि, उनके आभित ये ।* गुर्वावज्ञी में उनके दो शिष्प---भ्री विद्यानन्द 
और भरी धर्मकोत्ति--का उल्लेख है। वे दोनों माई थे। “विद्यानन्द' नाम, चुरिपद 
के पीछे का है । इन्दोंने 'विद्यालन्द' नाम का व्याकस्ण बनाया है। पर्मकीरत्ति 
उपाध्याय, जो खूरिपद लेने के बाद “धर्मप्रोष' नाम से अञस्तिद्ध हुए, उन्होंने मी 
कुछ अंथ रचे है । ये दोनों शिष्य, अन्य शाल्लों के अतिरिक्त जैन-शान्न के ऋच्चे 
विद्वान थे | इसका प्रमाण, उनके गुरु भी देवेन्द्रयूरि की कमगप्रन्थ की बृत्ति के 
अन्तिम पय से मिलता है। उन्होंने लिखा है कि.'मेगी बनाई हुईं इस टौका को 
भी विद्यानन्द और भी घमंकीत्ति, दोनों विद्वानों ने शोधा हैं।' इन दोनों का 
वित्तुत वृत्तान्त जैनतत्वादर्श के आारहबे परिच्छेद में दिया है 

(६) अन्ध- भी देवेन्द्रसूरि के कुछ अंथ जिनका द्वाल्न मालूम हुआ ह उनके 
नाम नीचे लिखे जाते है-- 

१ आददिनकृत्व खुज्जृत्ति, २ सटीक पाँच नवोन कर्मग्रंय, ३ सिद्धपंचाशिका 
खजइसि, ४ घरमर्नवति, ५ लुदेशन चोरेंत, ८६ चेत्ववंदनादि मांप्यत्रव, ७ वंदा 
इहृत्ति, ८ तिरिउसहयद्धमाण प्रमुख स्तवत, ६ सिद्धदस्डिका, १० सारदइत्तिदशा | 

इनमे से प्रायः बहुत से ग्रन्थ जैनधर्म प्रसारक समा भावनगर, आत्मानन्द 
समा मावनगर, देवचंद लालमाई पुस्तकोद्धार फए्ड यूस्त की ओर से छुप चुके हैं । 
३० १६२१ ] [ कमावपाक की प्रस्तावना 

१ यद सब जानने के ल्विए देखो गुवपिज्ी पत्च प्् से आगे । 

रे यथा श्री हीरविजयसरि, औमदू स्यायविशारद महामहोपाध्याथ यशोविजय- 
गणि, धीमद न्यावास्मोनिधि विजयानन्दवूरि, आदि | 

३ देखो, पच्च १४३ में आगे। 





प्न्‍्थ रचना का उद्देश्य " 

फकर विपाकाी नामक मसथम क्मंग्रन्थ में कम की मूल तथा उत्तर प्रकृतियाँ 
का वर्णन किया गया दै। उसमें बच योग्य, उदय-उदौस्णा-योग्य और सा 
योग्य प्रकृतियों को जुदी-झुदी संख्या मी दिखलाई गई है | हअष उन अ्रकृतियों 
के बन्‍्च की, उदव-उदीरणा की और सता की योग्यता को दिलाने की आवश्यकता 
है। सो इसी आवश्यकता को पूरा करने के उद्देश्य से इस दूसरे कम ग्न्य की 


रचना हुई है । 
संसारी जीव गिनतो में अनन्त हैं | इसलिए उनमें से एक व्यक्ति का निर्देश 


करके उन सच की बन्धादि संबन्धी योग्यता कों दिखाना असंभव है। इसके 
अतिरिक्त एक व्यक्ति में बन्धादि संब्रन्धी योग्यता भी सदा एक सी नहीं रहती; 
क्योंकि परिणाम व विचार के बदलते रहने के कास्ण अन्धादि विषयक योस्यता 
भी प्रति समय बदला करती है । अतएव आत्मदशों शाज्लकारों ने देदघारी 
बींवों के १४ वर्ग किये हैं| यह वर्गोॉकरण, उनकी आम्यन्तर शुद्धि की उत्कान्ति- 
अपक़ान्ति के आधार पर किया गया है। इसी वर्गोकरण को शास्त्रीय परिमाषा 
में' गुणस्थान-कम कदते हैं। गुणत्थान का यह क्रम छेसा हैं कि जिससे १४ 
विभागों भे' सभी देहघारी जीवों का समावेश हो जाता है जिससे कि अनन्त 
देहघारियों की बन्वादिसंबन्धी योग्यता को १४ विमागों के द्वारा बतलाना सदज 
हे जाता है और एंक जीव-व्यक्ति की योग्यता--जों प्रति समय बदला करती 
है--उसका भी प्रदर्शन किसी न किसी विमाग द्वांरा किया जा सकता है| संसारी 
जीयों की आन्तरिक शुद्धि के तरतमभाव की पूरी वेज्ञानिक जाँच करके गुण- 
स्थान क्रम कौ रचना की गई है। इससे यह बतलाना या समझना सरल हो 
गया है कि अमुक प्रकार की आन्तरिक अशुदि या शुद्धिवाज्ञां जीव, इतनी ही 
प्रकृतियों कै बनन्‍्ध का; उदय-उदीरणा का और सत्ता का अधिकारी हो सकता है | 
इस कम ग्रन्य में उक्त गुणत्यान क्रम के आधार से हीं जींबों की वन्चादि-संबंधी 
यम्बता को बतल्ञाया है | यही इस ग्रन्य की विषय-वर्शन-शेत्री है। 








२४६ जैन धर्म और दशंन 


इस ग्रंथ के विषय के मुख्य चार विभाग ई--(१) अन्धाधिकार, (२) उदया 
घिकार, (३) उदीरणाधिकार और (४) सत्ताधिकार | 

अन्घाजिकार में गुण॒स्थान-क्रम को-लेकर प्रत्येक गुणत्थान-वर्ती जीवों की 
बन्च योग्यता को दिखाया है | इसी प्रकार उदयाधिकार में, उनकी ठदय-संबन्धी 
वोग्यता को, उदीरणाप्रिकार में उदीरणा संडन्धी योग्यता को और संत्तांधिकार 
में: सत्ता संबन्धी योग्यता को दिखाया है | उक्त चार अधिकारों की घटना जिस 
पत्तु पर की गई है, इस वस्तु-शुणस्थान-क्रम का नाम निर्देश मी अन्य के आरम्म 
में ही कर दिया गया हे । अतएवज, इस ग्रन्थ का बिपय; पाँच भागों में विसाजितं- 
हो गया हे | सबसे पहले, गुणस्थान-क्रम का निर्देश और पीछे क्रमशः पूर्वोक्त 
चार अधिकारी | 
कर्मस्तव' नाम रखने का अभिप्राय 


आध्यात्मिक बिद्वानों की इष्टि, लभी भ्र्ृतियों में आत्मा की ओर झूती - दे | 
वे, कर कुंछू मी पर उस समय अपने सामने एक ऐसा आदश्श उपस्थित किये 
होते हैं कि जिससे उनकी आध्यात्मिक महतत्वाभिल्ञापरा पर जगत फे आकर्षण का 
कुछ भी ग्रसर नहीं होता | उन ल्लोगों का अटल विश्वास हे कि 'टीक-ठीक लक्ित 
दिशा की ओर जो जहाज चछता है चह, बहुत कर विष्त-आधाओं का शिकार 
नहीं होता ।' यह विज्वास, कमग्रल्थ के रचयिता आचाय में भी था इससे उन्होंने 
गन्थ-रचना विषयक प्रज्नत्ति के समय भी महान्‌ झादर्श को अपनी नजर के सामने 
रखना चाहा | अन्यकार की दृष्टि में आदश थे भगवान्‌ महावीर | भगवान्‌ 
महावोर के जिस कमंत्॒य रूप असाधारण गुण पर अन्धकार मुग्ध हुए .ये 
उच्च गुण को उन्होंने झपनी कृति द्वारा दर्शाना- चाहा | इसलिए प्रस्तुत ग्रन्प 
को रचना उन्होंने झपने झदश मगवान्‌ महावीर की स्तुति के बद्दाने से कौ है | 
इस प्रन्थ में मुल्य पणन, कर्म के बन्घादि का है, पंर बह किया गया है ल्तुति के 
बहाने से | झतएव, प्रस्तुत अन्य का अर्थानुरूप नाम कमंस्तब रखा गया ई | 
प्रत्थ रचना का आधार है द 
7 -ईस्त प्रत्म की रचना प्राचीन कमंस्तव' नानक दूसरे कर्म अन्य के आधार 
पर हुई है | उसका और इसका विषय एक ही है | मेड इतना ही हे कि इसऋा 
परिमाण शआ्राचीन अन्य से अल्य है । प्राचीत में ५५४ गायाएँ हैं, पर इसमें ३४-॥ 
जो बात प्राचीन में कुछ विस्तार से कही है उसे इसमें परिप्रित शब्दों के द्यय 
कह दिया है । वद्यपि व्यवद्वार में प्राचोच क्मंग्रल्य का नाम “कमंत्तव' हे,. पर 





के कमस्तव |: रेड 


आरम्म की गाया से स्पष्ट :ः जाने पड़ता है किः उसका असली नाम, 
शसत्वयबतल्लव दे ज्थिश्या> | . । बा | 4 
नमिऊण जिणवरिंदे तिहमणवरनाथदंसणपईले | _ 
वंघुदयसंतजतत वोच्छामि यर्य॑ निस्ामेह ।है॥ 

प्राचोन के आधार से जनाए गए इस :कर्मग्रस्थ का कर्मत्तव नाम: कतो 
ने इस: अन्य के किसी भाग में डल्लिखित नहीं किया है; तेयापि इसका 
कर्मत्तवं नाम होने में कोई संदेह नहीं है| क्योंकि इसी ग्रन्य के कर्ता 
श्री देवेन्द्रयूरि ने अपने रचे तीसरें कर्ममन्य के झन्त में 'नेव॑. कम्मत्यवं सो 
इस अंश से उस नाम का कथन कर दी दिया है। स्तव शब्द के पू में 'उन्धोदय- 
सत्व या “कर्म! कोई भी शब्द रंखा जाए; मतलब एक ही है.। परन्तु इस जगद 
इसकी चर्चा; केवल इसलिए की गई है कि प्राचीन दूसरे कर्म अन्य के झौर 
गोम्मटसार के दूसरे प्रकरण के नाम्त में कुछ मी फरक नहीं है। यह नास की 
एकता, श्वेताम्बर-दिगम्बर आचायों के अन्थ-रचना-विषयक पासत्रिक अनुकत्ण 
का पूरा प्रमाण है| येह बात ध्यान देने योग्य हे कि नाम सदा समान होने 
पर भी गोम्मटसार में तो 'स्वव' शब्द की व्याज्या पिज्कुज विंलक्षण है, पा 
प्राचीन द्वितौव कर्मग्रन्य में तथा उसकी टीक़ा में स्तव शब्द के उस विलक्षण 
अर्थ की कुछ मी दूवना नहीं है। इससे यह-जान पड़ता दे कि यदि गोम्मव्सार 
के बन्धोटयसल्वयुक्त नाम का आश्रय लेकर प्राचीन द्वितीय क्मग्रन्य का वह नाम 
सा गया होता तो उसका विज्ञक्षण अर्थ भी इसमें स्थान पांता। इससे यह 
कहना पड़ता है कि प्राचीन द्वितीय कर्मग्रन्य को स्वना गोम्सट्सार से पू्व हुई 
सेंगी। गोम्मव्सार की रचना का. समय विक्रम कौ ग्यारदर्वी शताब्दो बतलाया 
जाता है--प्राचीन द्वितीय कर्मग्रन्य की रचना का समय तया उंसके कर्ता का 
नाम आदि ज्ञात नहीं । परन्दु उत्तकी योका करने पाले “भी गोविन्दाचार्य' हैं 
जे भी देवनाग के शिष्य ये। थी गोविंदाचा्य का समय भी संदेह की तह में 
छिपा है पर उनकी बनाई हुई टीका को पंति--जों वि० सं० १२७७ में ताइपक 
पर किखी हुई हैं--मिल्ती दे | इससे यह निश्चित है कि उनका समय, वि सें० 
१२७७ से पहले होना चाहिए | यदि अनुमान से ठीकाकार का समय ९१४ वीं 
शताब्दी माना जाए तो मी यरद् अनुमान करने में कोई आपत्ति नहीं कि मूक 
द्वितीय कर्मृप्रत्थ कौ रचना उससे सौ-दो सौ वर्ष पहले ही दोनी चाहिए. । इससे 
यह हो सकता दै कि कदाचित्‌ उस द्वितीय कर्मग्रन्थ का ही नाम गोम्मट्सार में 
लिया गया हो और स्वतंत्रता दिखाने के लिए स्त्बा शब्द की ब्याल्या विल्ञकुक्ष 
बदल दी गई हो । अस्घु, इस विषय में कुछ भी निश्चित करता साहस है । बह 


उसके 
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अनुमान सृष्टि, बतमान लेखकों की शैक्ञी का अनुकरण मात्र हे। इस नंबीन 
द्वितोय कर्मग्रन्य के प्रणेता थी देवेन्द्रचुरि का चमय आदि पहले कर्मग्रन्थ की पस्ता 
बना से जान लेना | 
गोम्मटसार में 'स्तव” शब्द का सांकेतिऋ झर्थ 

इस कर्मप्रन्य में गुणस्थान को लेकर इन्‍्च, उदय, उदौरणा और सत्ता का 
विचार किया हे वैते दी गोम्मटसार में किया है| इस कर्मग्रन्य का नाम तो “कर्म- 
त्ञवं हैं पर गोग्मट्सार के उस पकरण का नाम 'बन्घोदयसत्त-यक्त-ध्तव' जो 
ब्घदयसत्तजर्त ओपादेसे थव॑ वोच्छे! इस कथन से सिद्ध है (गो कर्म० गा० 
७६ ) | दोनों नामों में कोई विशेष अन्तर नहीं है । क्योंकि कर्मस्तव में जो सकम 
शब्द है उसी की जगह “बंधोंदयसत्वयक्त' शब्द रखा गया है। परन्त त्तव' शब्द 
दोनों नामों में समान होने पर मी, उसके अर्थ में त्िल्कुल मिन्नता है | 'कर्मस्तवा 
में 'स्तव' शब्द का मतलब स्तुत्ति से है जो सर्वत्र पस्तिद्ध ही है पर गोम्मटस 
तत्व शब्द का स्तुति छार्थ न करके खास सांफेतिक कियां गया है। इसी प्रकार 
उसम 'ल्तुति' शब्द का मी पारमापिक अर्थ किया है जो और कहीं हृष्टिगोचर 
नहीं होता । जेंते 

सपमलंगेक्कंगेल्कंगहियार सवित्यरं ससंखेवं | 
परणणत्त्थं थंयंधुइधम्मकहा दोइ णखिंपमेश || 
> गा कुमेंण् गा७ व्यय 

अयात्‌ किसी विषय के समस्त अंगों का विस्तार या संक्षेप से वर्णन करने 
वाज्षा शाज्न त्तव' कइलाता है, एक अंग का बित्तार था संज्ञेप से वर्शन करनेवाला 
शाज्न स्तुति! और एक अंग के किसी अधिकार का वर्णन जिसमें है वह शारू 
ध्वर्मकथा' कद्दाता है | 

इस प्रकार विषय और नामकरण दोनों तुल्यप्राय होने पर भी नामार्थ में जो 
भरंद प्राया जाता हे, वह संप्रदाय-मेंद्‌ तथा अन्य-स्वनासंबंधी देश-ऋत्न के -मेंद 
ऋा परिणाम जान पड़ता है | 


का संक्षिप्त सामान्य-स्वरूप 

आत्मा की अवस्था किसी समय अज्ञानपूर्ण होती है। वह अवस्था 
सबसे प्रथम होने के कारण निकृष्ट है। उस अवस्था से आत्मा अपने 
वामाविक चेतना, चारित्र आदि गुणों के विकास की बदौलत निकलता है 
और धीरे-धीरे उन शक्त्तियों के विकास के अनुसार उत्कान्ति करता हुआ विकास 
की पूर्णकज्ञा--अंतिम हृद को पहुँच जाता है। पहली निकृष्ठ अवस्था से 











गुणस्थान-कम रहे 


निकलकर विकास की आखिरी भूमि को पाना ही आत्मा का परम सांध्य हे। 
इस परम खाध्य की सिद्धि होने तक आत्मों को एक के बांद दृत्तरी, दूसरी के 
चाद तीसरी ऐसी कमिक झनेक अवबस्थाओं में से गुजरना पड़ता है। इन्हों 
अबस्थाओं की श्ेंणी को “विकास क्रमों या “उत्कांति मार्गों कहते हैं; और जैन- 
शास्त्रीय परिमाषा में उसे 'गुणस्थानकर्म' कहते हैं। इस विकास-क्रम के समय 
होनेवाली झात्मा की मिन्न-मिन्न अवस्पाओं का संक्षेप १४ मार्गों में कर दिया 
है। ये ९४ माग गणत्थान के नाम से प्रसिद्ध हैं। दिगन्वर साहित्य में गुण 
स्थान अर्थ में संत्ेप- झोघ सामान्य और जीवसमास शब्दों का भी प्रयोग देखा 
जाता है| १४ गुणस्यानों में प्रथम की अपेद्वा दूसरा, दूसरे की अपेक्षा भ्तीसरा-- 
इस अकार पूर्यपूरवर्ती गुणस्थान की अपेत्षा पर-प”रवर्ती गणस्थानों 
की मात्रा अधिक रहती दे | विकास की न्यूनाघिकता का निशय आत्मिक 
की न्‍्यनाधिकता पर अवलंकित है। त्थिस्ता, समाधि अंतहंष्टि, लमावरमण, 
स्वोन्मुख़ता--इन संचर शब्दों का मतलब एक ही है। ध्यिरता का तास्तम्य दशन 
और चारिव्य-शक्ति कौ शुद्धि के तारतम्थ पर निर्भर है। दर्शन शक्ति का 
जितना अधिक विकास जितनी अधिक निर्मज्ता उतना ही अधिक आविमीव 
सदिश्वास, सदरूचि, जंद्मक्ति, सतंभद्धा या सत्याग्रह का समम्तिए। दशन 
शक्ति के ग्िफास के बाद चारित्र शक्ति के विकास का क्रम आता हैं। खितना- 
जितना चारित्र-शक्ति का झधिक विकास उतनां-उतना अधिक आविभाव क्षमा, 
संतोष, गांस्मीय, इन्द्रिवःजय आदि चारिन्र गुणों का द्वोता हे। जैसे-जैसे दशन शक्ति 
वचारित्र शक्ति को विशुद्धि बढ़ती जाती हें, तैसे-तैसे स्थिरता की मात्रा भी 
अधिक-अधिक होती जाती है | दशन-शक्तति व चारित्र-शक्ति की विशुद्धिका बइना 
घटना, उन शक्तियों के प्रतिबंधक ( रोकनेवाले ) संस्कारों को न्यूनता-अधिकता 
या मन्दता-तीकता पर अवल॑बित है। प्रथम तीन गशणस्थानों में दशन-शक्ति 
व चरित्र-शक्ति का विकास इसलिए नहीं होता कि उनमें उन शक्तियों के प्रति 
बंधक संस्कारों की अधिकता या तौख़ता हैं। चत॒थ आदि गुण स्यानों में वे ही 
प्रतिबन्धक संस्कार कम (मन्द) हो जाते हैं; इससे उन गुणस्थानों में शक्तियों 
का विकास शझारम्म हो जाता है | 

इन प्रतिबन्धक ( कपाय ) संस्कारों के स्थृत्न दृष्टि से ४ विभाग किये हैं। 
ये विमाग उन कापाबिक संस्कारों की विपाक शक्ति के तरतमं-माव पर आशजित 
हैं। उनमें से पहला विमाग--जों दशन शक्त्ति का प्रतिबनन्धक दै-उसे दशने- 
मोह तथा अनन्तानुंबन्धी कहते हैं | शेष तीन विभाग चारित्र शक्ति के प्रतिबन्धक 
हैं| उनको ययाक्रम अप्रत्याख्यानावरण, प्रत्याज्यानावरण और संज्वज़न कहते 
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हैं। प्रथम विभाग को तीत़ता, स्यूनाधिक भ्रमाणं में तीन गणस्थानों (भूमिकाओं) 
तंक रहती है। इससे पहले तीन गुणस्थानों में दंशन-शक्ति के अविमाव का 
सम्मव नहीं होता | कषायव के उक्त प्रथम विभाग छी झल्पता, मन्दता या अमाव 
होते ही दशन-शक्ति व्यक्त होती है | इसी समय आत्मा की दृष्दि खुल जाती है। 
दृष्टि के इस उन्मेष को विवेकख्याति, भेदज्ञान; प्रंकृति-पुंरुषान्यतात्साज्ञात्कार 
आर ब्रह्मज्ञान भो कहते हैं । 

इस शुद्धि दृष्टि से आत्मा जड़-चेतन का भेद, असंदिग्ध रूप से जान लेता 
है। यह उसके विकास-ऋम की चोथी भूमिका हे इसी भूमिका में से वह 
झन्तहृष्टे बन जाता है और आत्म मन्दिर में वर्तमान तांचििक परमात्म-स्वबूप को 
देखता है। पहले की तीन भूमिकाओं में दर्शन मोह और अनन्तानुबन्धी नाम के 
कपाय संस्कारों की ग्रतल्ञता के कारण आत्मा ऋपने 'परमात्म-भाव को देख नहीं 
: सकता | उस समय वह बहिदृष्टि होता है। दर्शनमोह आदि संत्कारों के जेंग के 
कारण उस समय उसकी दृष्टि इतनी झस्यिर व चंचल बन जाती है कि जिससे 
वह अपने में ही वतमान परमात्म स्वरूप .या ईरशू्वरत्व को देंख नहीं सकता | 
ईश्वरत्त भीतर ही है, परन्तु है वह अत्यन्त सूकम; इसलिए स्थिर व निर्मज्न दृष्टि 
के द्वारा ही उसका दर्शन किया जा सकता है | चौथी भूमिका या चौथे गुणत्थान 
को परमात्म-माव के या ईश्वस्त्व के दर्शन का द्वार कइना चाहिए.। और उतनी दद 
तक पहुँचे हुए आत्मा को अन्तरात्मा फदना चाहिए । इसके विपरीत पहल्ली तीन 
बूमिकाओं में बतने के समय, आत्मा को बद्डिगत्मा कहना चाहिये | क्योंकि वह 
उस समय बाहरी वच्तुओं में ही आत्मत्व को आ्रान्ति से इघर-उघर दौंड छगाया 
करता है| चोथी भूमिका में दर्शन मोह तथा अनन्तानुकधी संत्कारों का वेग तो 
नहीं रहता, पर चारितर-शक्ति के झआवरण-सूत संस्कारों का वेग अवश्य रहता है। उनमें 
से अप्रत्याख्यानावरण संस्कार का वेग चौथी भूमिका से आगे नहीं डोता इससे 
पाँचयी भूमिका में चारित्रिशक्ति का प्रायमिक विकास होता है; जिससे उत्त समर 
आत्मा, इन्द्रिय-जय यम-नियम आदि को थोड़े चहुत रूप में करता है--थोड़े 
बहुत नियम पालने के लिए सद्दिधा[ हो जाता दे । प्रत्याज्यानावरण नामक 
संत्कार--जिनका वेग पाँचवी भूमिका से आगे नहीं है--उनका अमाव पड़ते ही 
चारित्रशक्ति का विकास और मी बढ़ता है, जिससे आत्मा बाइरी मोगों से हटकर 
पूरा संन्‍्यासी बन ज्ञता हैं ।॥ यह हुई विकास की छुठी सूमिका | इस भूमिका में 
भी चारित्रशक्ति फे जिपल्षी 'संज्बह्लनां नाम के संस्कार कमी-कमी ऊधम मचाते 
हैं, जिससे चारिष-शक्ति का विकास दबता नहीं, पर उसकी शुद्धि या स्थिरता में 
अन्तयय इस प्रकार आते है, जिस प्रफार वायु के वेग के कारण, दीप की ज्योति 





हैँ 
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की स्थिरता व अधिकता में | आत्मा जब॒संज़्वलन' नाम के संस्कारों को दबाता 
है, तव उक्कान्ति पथ की सातवीं आदि भूमिकाओं को लॉपकर ग्वारदवींआरदवी 
भूमिका तक पहुँच जाता है | बारहवीं भूमिका में दर्शनशक्ति व चारित्रःशक्ति 
के विपंज्ञों संस्कार सर्वया नष्ट हो जाते हैं, जिससे उक्त दोनों शक्तियाँ पूर्ण 
विकृत्तित हो जाती हैं| तथापि उस अवस्था में शरीर का संबन्ध रहने के कारण 
आत्मा की स्थिरता परिपूर्ण होले-नह्दीं पाती । बह चौदहवीं भूमिका में सबंया पूर्ण 
बन जाती है और शरीर का वियोग डोने के जादू यह स्थिरता, वह चारित्रिशक्ति 
झप़्ने खथाये रूप में विकसित होकर तदा के लिये एक सी रहती है | इसी को मोह 
कहते हैं। मोक्ष कहीं बाहर से नहीं आता | बह आत्मा को समग्र शक्तियों का 
परिपूण व्यक्त होना मात्र है-- 
मोद्ृस्प न. हि वासोउुस्लि न आसान्तसमेव च | 
झजशान-इुदयग्रन्थिनाशों मोह स्मृतः || 
हे --शिव गौंता--६ ३-४ २ 

. अद्द विकास की पराकाष्ठ, यह परमात्ममाव का अमेंद, सह चौंथी भूमिका 
( गुगास्थान ) में देखे हुए. दैश्वरत्व का तादात्म्य, यह वेदान्तियों का ब्र्-माव 
यह जीव का शिव दोनों और यदी उत्कान्ति मार्ग का अन्तिम साध्य है| इसी साध्य 
तक पहुँचने के लिए आत्मा को! विरोधी संत्कारों के साथ लड़ते-ऋगड़ते, उन्हें 
दबाते, उत्कान्ति-मार्ग की जिननिन भूमिकाओं पर आना पड़ता हैं, उन 
भूमिकाओं के क्रम को ही 'गुशस्थान कम समझना चादिए। यह तो हुआ 
गुणत्पानों का सामान्य त्वलूप । उन सक्षका विशेष त्वरूप थोड़े बहुत विस्तार के 
साथ इसी कर्मग्रन्य की वृत्तरी गाया की व्याज्या में लि दिया गया है | 

ई० १६२१ ] ह [ द्वितीय क्मग्रन्थ की प्रस्तावना 
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विंपय--मांगंणाओं में गण स्थानों को क्ेकर बन्च॑त्थामित्त का वर्णन इस 
ऋर्मग्रन्थ में किया है: अर्थात्‌ किस-किस मागंणा में कितने-कितनें गणस्थानों 
का संमव है और प्रत्येक मार्गणावर्तों जीवों की सामान्य-रूप से तथा गणस्थान 
के विभागानुसार कमं-बन्ध संबन्धिनी कितनी योग्यता है इसका वणन पस्तुत 
अन्थ में किया है | 
मार्गणा, गुणस्थान और उनका पारस्परिक अन्तर 

(क ) मारणा--संसास में जीव-राशि अनन्त है | सत्र जीवों के बाह् 
और झान्तरिक जीवन की बनावट में जदाई है | क्या डीलं-डौल, कया इन्दिक-- 
स्वना, क्या रूप-रह्, क्या चाज्ष-दाक्ष, क्‍या विचार-शक्ति, क्‍या मनोवल्, क्या 
विकारजन्य भाव, क्या चारित्र इन सब॒ विषयों में जीव एक दूसरे से मिन्‍न हैं | 
बह मेद-विस्तार कर्मजन्व--औदपिक, औपशमिक, ज्ञायोप्शमिक और क्ञाविक--- 
भावों पर तथा सहज पास्णिमिक मात्र पर अवल्षम्बित दे | भिन्‍नता की गहराई 
इतनी ज्यादा है कि इससे सास जगत्‌ आप हो अझजायबघर बना हुआ है। इन 
अनन्त भिन्‍नताओं को ज्ञानियों ने संत्षेप में चोदह विभागों में विमाजित किया 
है। चौदह पिमागों के मी अवान्तर विमाग किये है, जो ६२ है। जीवों की बाह्म-- 
झान्तरिक-जीवन-संबन्धिनी गननन्‍्त मिन्नताओं के जुद्धिगम्प उक्त वर्गकरण को 
शाह्न में 'मार्गणा' कहते हैं| 

(ख) गुणस्यान--मोद का अगादृतम आवरण, जीव की निकृष्य्तम 
अवस्था है। तम्पूण चारित्रशक्ति का विकास--निर्मोहता और त्विस्ता की 
पराकाश्ठा--जीव की उच्चतम अवस्था है। निदकृष्टतम अवस्था से निकेज्कर उच्च 
तम अवस्था तक पहुँचने के लिए जीव मोह के परदे को कमश: इयता दे और 
अपने स्वामाविक गुणों का विकास करता हैं। इस विकास-मार्ग में जोद को 
अनेक अवस्याएँ तय करनी पड़ती हैं। बसे थरमामीटर की नज्षी के झअक्ू, 
उष्णता के परिमाण को बतलाते हूँ वैसे ही उक्त अनेक अव्स्थाएँ जीव के 
आध्यात्मिक विकास की मात्रा को जनाती ई | दूसरे शब्दों में इन अवस्थाओं को 
आध्यात्मिक विकास की परिमापक रेखाएं कदना चाहिए। विक्रातंमार्ग की 





मार्गंशा और गुणस्थान र्भ्झ 


ध्याओं को शानियों ने संक्षेप में १४ विभागों में विभाजित किया है | यही है४ 
विमाग जैन शाह् में (१४ गुशस्थान कहे जाते हैं। द 

वैदिक साहित्य में इस प्रकार की आध्यात्मिक आउस्थाओओं का वर्णन है। 
*पातञ्जल योग-दर्शन में ऐसी आव्यात्मिक भूमिकाओं का मघुमती, मघु- 
प्रतीका, विशोका और संस्कारशेषा नाम से उल्लेख किया है। *योगवा- 
सिष्ठ में ज्ञान की सात और ज्ञान को सात इस तरद चौदह चित्त-ममिकाओं 
का विचार आध्यात्मिक विकास के आधार पर चुत विस्तार से किया है | 

(श) मार्गशा और गुणस्थान का पारस्परिक अन्तर- मार्गणाओं की 
कल्पना कर्म पटल के तरतमभाव पर झवलम्बित नहीं है, किन्तु जो शारीरिक; 
मानसिक और आस्यात्मिक मिन्‍नताएँ जीव॑ को घेरे हुए. है वही सा्गणाओं की 
कल्पना का आधार है। इसके विपरीत गुणत्थानों की कल्पना कर्मपटल्ल के, 
खास कर मोहनीय कर्म के; तस्तममाव और योग को ग्रद्ृत्ति-पर अवल्लम्बित है | 

भार्गणाएँ जीव के विकास की सूचक नदीं है किन्तु वे उस के स्वामाविक- 
वैमाविक रूपों का अनेक प्रकार से प्रथक्‍्करण हैं। इससे उल्नटा गुणस्पान; 
जोब के विकास के खूचक हैं, वे विकास को क्रमिक अवस्थाओं का संक्ित 
बर्गींकरण हैं| 

मार्मणाएँ सब्र सह-भाविनी हैं पर गुणल्थान क्रम /भावी। इसी कारण 
प्रत्येक जोय में एक साथ चौदहों मार्गयाएँ किसी न किती प्रकार से पाई जाती 
हैं“ सभी संसार जीव एक ही समय में अत्येक मार्गणा में वर्तमान पाये जाते ई। 
इससे उल्लय ग़ुणस्थान एक सम्नय में एक जीव में एक हो पाया जाता है--एक 
समय में सब जीव किसी एक गुणस्थान के अधिकारी नहीं उन सकते, किंतु उन 
का कुछ माग ही एक तमय में एक गुणस्थान का अधिकारी होता है | इसो 
बात को यों मी कह्ट सकते है कि एक जीव एक समय. में किसी एक गुशस्थान में 
हीं वर्तमान होता है परंतु एक डी जीव एक समय में चौददों मार्गशाओं में वर्तमान 
होता ह | 

पू्॑-पू् गुणस्थान को छोडकर उत्तरोत्तर गुणत्थान को प्रात॑ करना आच्या- 
व्मिक विकास को बढ़ाना है, परंतु पृ्व-पूव मार्गणां को छोड़कर उत्तरोत्तर 
मार्मशा न तो पाप्त ही की ज्ञा सकती हैं और न इनसे आध्यात्मिक विकास ही सिद्ध 











१ पाद १ यू ३६; पांद ३ सू, ४८-४६ का माष्य; पाद $ तत्न १ को ठीका | 
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दोता है । विकास को तेरहवीं भूमिका सके पहुँचे हुए--कैकल्य-प्राप्तन्जीव में भी 
कषाय के सिवाय सब मार्गणाएँ पाई जाती हैं पर गणस्थान केबल तेरहदाँ पाया 
जाता है। अंतिम-भूमिका-प्राप्त जीव में भी तीन-चार को छोड़ सब मार्गणाएँ 
होती हैं जो कि विकास की बाघक नहीं है, किंतु मुण॒स्थान उसमें केवछ चौंद 
इया होता है । । 

।+ पिहले कमंग्रन्थों के साथ तीसरे कर्मग्रन्य की संगति--डुश्ख हेव है 
क्योंकि उसे कोई मी नहीं चाइता | डुन्ल का सर्वयां नाश तभी हो सकता है जब 
कि उसके अतली कारण का नाश किया-जाएं | बुखख की असली जड़ है कर्म 
( वार्सना । | इसलिए उसका विशेष परिज्ञान सब्र को करना चाहिएऊ क्योंकि कर्म 
का परिश्ञान बिना किए न तो कर्म से छट्कारा प्राया जा सकता है और न हुश्ल 
से। इसी कारण पहलें कर्मग्रन्य यों कर्म के स्वरूप का तथा उसके पमकारों का 
बुंडिगम्प क्णन किया है | 

कर्म के स्वरूप और प्रकारों को जानने के माद यह प्रश्न होता है. कि क्‍यों 
कदाग्रडदीसत्वाग्रही, अजितेन्द्रिय-जितेन्द्रिय, अशान्त-शान्त और चपल्च-स्थिर सब्र 
प्रकार के जीव अपने-अपने मानसत्ल्ेत्र में कर्म के बीज को बरावर परिमाण में ही 
संग्रह करते और उनके फल को चख़ते रहते हैं या न्यूनाधिक परिमाण में ? इस 
धश्न का उत्तर दूसरे कर्मप्रन्थ में दिया गया हे | गुणस्थान के अनुसार ग्राणीबर्म 
के चौदह विभाग करके प्रत्येक विभाग कौ कर्म-बिंधयंक वन्च-उदय-उदी रशान्सत्ता- 
संबन्धी योग्यता का वर्णन किया गया है । जिस प्रकार प्रत्वेक गुणस्पान वालें 
अनेक शरीरघारियों की कर्म बंस्व आदि संबन्धी योग्यता वूसरे कर्मग्रन्य के दो 
मालूम की जाती है इसी प्रकार एक शारीरंघारी की कर्म अन्‍्ध-आदि-संत्रन्धी 
बोग्यता, जो मिन्न-मिन्न समय में आध्यात्मिक उत्कर्पष तथा अपकर्ण के अनुसार 
बदलती रहती है उसका ज्ञान भी उसके द्वाय किया जा सकता है । झतएस 
प्रत्येक विचार-शोल प्राणी अपने या अन्य के आध्यात्मिक विकास के परिमाण 
का शान करके यह जान सकता है कि मुक्त में या ह्स्व में कित-किस प्रकार के 
तथा कितले कर्म के क्‍न्‍ध, उदय, उदीरणा और सत्ता की मोग्यता हे । 

उक्त प्रकार का छ्वान ड्वोनें के बाद फिर यह प्रश्न होता हे कि क्या समान 
गुणत्थान वाले भिन्न-भिन्न गति के जीब था समान शुशस्थान वाले कित्लु न्यूना- 
घिंक इन्द्रिय बाले जीव कर्म-बन्ध की समान योग्यता वाले होते हैँ या असमान 
योग्यता वाले ? इस प्रकार यद्द भी प्रश्न दोता है कि क्या समान गुणस्थान वाले 
स्थावर-जंगम जीव की या समान गुछस्पान वाले किन्तु मिन्न-मिन्न वोग-युक्त जीव 
की या समान गुणस्थान वाले मिन्न-मिक्न लिंग (पेद) घारी जीव की या समान 





मुणंत्थान वाले किन्तु विभिन्न कपाय वाले जीव की बन्व-पोग्यता चयचर डी होती 
है या न्यूनाधिक १ इस तरह ज्ञान; दर्शन, संयम आदि गुणों की इष्टि से मिन्स- 
मिन्न प्रकार के परन्तु गुणस्थान की दृष्टि से समान प्रकार के जोबों की कत्व- 
योग्यता के संब््ख में कई प्रश्न उठते हैं। इन ग्रैशों का उत्तर तीसरे कमंग्रन्थ 
में कया गया दे | इसमें जीवों की: गति; इच्दिय, कांगे, योग; वेद, कंघाय आदि 
चौदद अवस्थाओं को लेकर गुण॒स्थान-क्म से यथान्‍संमव उन्‍्चनवोम्पता दिखाई 
है, जो आच्यात्मिक दृष्टि वालों को बहुत मनन करने सोस्य है| 

दुसरे क्मग्रन्य के ज्ञान की अपेक्षा--दूसरें कम॑मंय में गुणस्थानों को 
लेकर जीवों की कर्म-बन्प-संतन्धिनी वोग्यता दिखाई है और तीसरे में मार्गयाओं 
में भी सामान्य-रूत से बनन्‍्च-योग्यता दिस्खाकर फिर प्रत्येक मार्गयां में यथासंभव 
गुणत्यानों को लेकर बह दिखाई गई है । इसीलिए उक्त दोनों कर्मग्रल्यों के 
विषय भिन्न होने पर भी उनका आपस में इतना घनिष्ठ संबंध हे कि जो दूसरे 
कर्मग्रंथ को अच्छी तरद न प्रद् ले वह तौसरे का अधिकारी ही नहीं हों सकता | 
अतः तीसरे के पहले दूसरे का ज्ञान कर लैना चाहिए | 

प्राचीन और नवीन तीसरा कम ग्रन्य--ये दोनों, विषय में समान हैं। 
नवीन की अपेक्धा प्राचीन में विषय-वर्णन कुछ विस्तार से किया हे; यही मेंद है | - 
इसी से नवीन में जितना विषय २४ गाथाओं में. वर्शित है उतना डी विषय 
प्राचीन में ५४ गायाओं में | ग्रंथकार ने अम्यासियों की सरलता के लिए नवीन 
करमग्रंथ की रचना में यह ध्यान रखा है कि निः्मयोजन शब्द-विस्तार न हो और 
पिषय पूरा आए | इसीलिए गति आदि भागंणा में गुणत्थानों की संख्या का 
निर्देश जैसा प्राचीन कर्मग्रंथ में वन्च-स्वामित्व के कथन से अल्लग किया है 
नवीन कर्मग्रंथ में वेता नहीं किया है; किन्तु यथासंभव गुणत्यानों को लेकर 
बन्ध-स्वामित्व दिखाया है, जिससे उनकी संख्या को अम्बासी आप ही जान 
ले | नवीन कर्मअंथ है संक्षिसत. पर वह इतना पूरा है कि इसके अम्यासी ओोढ़ें 
ही में विषय को जानकर प्राचीन कन्‍्व-स्वामित्व को तभिना टीका-टिप्पणी की . मदद 

[के जान सकते हैं इसी से पठन-पाठन में नवीन तीसरे का प्रचार है| 

गोम्मट्सार के साथ तुलना-तीसरे कर्मग्रंथ का विषय कर्मकाएड में है, 
घर उसको वर्णन-जैज्ञी कुछ भिन्‍न है | इसके सिवाय तीसरे कर्मग्रथ में जो-जो 
विषय नहीं हैं और दूसरे कर्मग्रंथ के संबन्‍्ध की दृष्टि से जिंस-जिस पिपय का वर्णन 
करना पड़नेवाल्ों के छिए कज्ञामदायक हे वह सब कम्मंकाण्ड में हे। तौतरें 
कर्मप्र॑थ में मार्गणाओं में केवल बन्घ-स्वामित्व वर्ित है परन्तु कर्मकाएड में 
इन्च्र-म्वामित्व के ऋतिरिक्त मार्गणाओं को लेकर उदय-त्वामित्व, उदीरणा-स्वामित्व 









श्५६ जैन घर्म और दर्शन 


और सच्ता-स्वामित्व मी वर्णित हे | [ इसके विशेष खुलासे के लिए तौसरे कर्मग्रेंथ 


में परिशिष्ट (क) ने० १ देखो ]। इसलिए तीसरे कमग्रंस के अम्यासियों को उसे 
अवश्य देखना चाहिए । कमंग्रंथ में उदय-स्वामित्व आदि का विचार इस- 
लिए नहीं किया जान पड़ता है कि दूसरें और तीसरे कर्मग्रंथ के पढ़ने के बाद 
जन्‍्यासी उसे ल्वयं सोच ले! परन्तु आजकल तैयार विचार को सब जानते हैं 
स्वतंत्र विचार कर विषय को जानने वाले बहुत कम देखे जाते है । इसलिए कर्म- 
कास्ड की उक्त विशेषता से सघ झम्यातियों को लाभ उठाना चाहिए । 


३० १६२२ ] [ तीसरे कमंग्रन्य की भ्रस्तावना 





बडशीतिक' 


प्रस्तुत धकरण का 'चौथा कर्मग्रस्थ! यह नाम प्रसिद्ध है, किन्त्‌ इसका असत्नी 
नाम षदशीतिक है । यह 'चौथा कर्मग्रन्थ' इसल्लिए: कद्दा गया दे कि छुट्ट कर्म- 
प्रल्थों मे इसका नम्बर चौथा है; और 'पदशीतिक' जाम इसलिए नियत है कि 
इसमें मूज़ गायाएं. छियासो हैं | इसके सिवाय इस प्रकरण को #्सुइ्मार्थ क्चार 
भी कहते हैं, सो इसलिए कि अंथकार ने अंथ के अंत में 'सहमत्थवियारो' 
शब्द का उल्लेख किया है । इस ग्रकार देखने से यह त्यष्ट ही मालूम होता है? 
कि प्रस्तुत प्रकरण के उक्त तीनों नाम झन्वर्थ-साथ॑क हैं | 

बद्यपि दवावालीं प्रति जो श्रीयुत्‌ मीमसी माणिक द्वारा निर्णयसागर प्रेस, 
अम्बई से प्रकाशित प्रकरण रत्नाकर चंतुर्थ भाग में छुपी है, उसमें मूत्र 
गायाओं की संख्या नवाती है, किन्तु वह प्रकाशक को मंज्ञ है। क्‍योंकि उसमें 
जो तीन गायाएँ दूसरे, तीसरे और चौथे नम्बर पर मूल रूप में छुपौ हैं, वे 
वल्तुतेंः मूज्ञ रूप नहीं हैं, किंतु प्रस्तुत प्रकस्ण को विषय-संग्रद गायाएं हैं। 
अथांत्‌ इस प्रकरण में मुख्य क्या-क्या विपय हैं और प्रत्येक मुख्य विषय से 
संबंध रखनेवाले अन्य कितने विषय हैँ, इसका प्रदर्शन करनेवाल्नी वे गायाएँ 
हैं। अतणएज़ ग्रंयकार ने उक्त तीन गायाएँ स्वपोज्ञ थीका में उद्धत की हैं, मूल 
रूप से नहीं ली हैं और न उन पर टौका की है । 
संगति 

पहले तीन कर्मप्रंथों के विषयों की संगति स्पष्ट है | अर्थात्‌ पहले कर्मपंय में 
मूल तथा उत्तर कर्म प्रकृतियों की संख्या और उनका विपाक वर्णन किया गया 
है| दूसरे कमग्रन्य में पत्वेक गणत्थान को लेकर उसमें यथासंसंत्र बंध, उदय, 
उदीरणा और सत्तागत उत्तर प्रक्ृतियों की संख्या अतत्ाई गई है और तीसरे 
कर्मप्रंथ में प्रत्येक मार्गणास्थान को लेकर उसमें बयासंभव गुणस्थानों के 
विषय में उत्तर कर्मपरक्ृतियों का बंघत्वामित्त वर्शन किया हैं। तीसरे कर्मप्रंथ 
में मार्गशास्थानों में गुणस्थानों को लेकर बंघस्वामित्व वर्णन किया है सदी, 
किंतु मज्न में कहीं भी वह विधंव स्वतंत्र रूप से नहों कटा गया है कि किस किस 
मागणास्थान में फितने-फितने और किन-किन गणास्थानों का सम्मत् है| ः 

झतपव चत॒र्थ कर्मग्रन्थ में इस विपय॑ का प्रतिपादन किया है और उक्त 


श्र जैन घर्मं और दशन 


जिज्ञासा की पूर्ति की गई है । जैसे मार्गशास्थानों में गुणत्थानों की किशासा होती 
है, वेसे ही जीवस्पानों में गुणस्थानों की और गुणस्यानों में जोवत्यानों की भी 
जिज्ञासा होती है । इतना ही नहीं, बल्कि लीपस्थानों में योग, उपयोग आदि 
अन्यान्य विषयों की और सार्गणास्थानों में जीवस्थान, योग, उपयोग आदि 
. झन्यान्य विषयों की तथा गुणस्थानों में योग, उपयोग आदि अन्‍न्यान्य विषयों की 
मो जिज्ञासा होती है । इन सब निज्ञासाओं की पूर्ति के लिए चतुर्थ कमंग्रन्य की 
रचना हुई है | इससे इसमें मुख्यतया जीवस्थान, मार्गणास्थान और गुणस्थान, 
ये तीन अधिकार रखे गये हैं | और प्रत्येक अधिकार में क्रमशः आठ; छुट्ट तथा 
दस विषय वर्णित हैं, जिनका निर्देश पहली गाया के भावाथ में प्रृष्ठ र पर 
तथा स्कट नोट में संग्रह गायाओं के द्वारा रिया गया है | इसके सिवाय प्रसंग 
वश इस ग्रन्थ में ग्रन्यकार ने मादों का और संख्या का मो विचार किया है| 

यह प्रश्न हो ही नहों सकता कि तीसरे कर्मग्रन्थ की संगति के अनुसार माग 
शास्थानों में गणस्पानों मात्र का प्रतिपादन करना आवश्यक होने पर भी, जैसे 
आन्य-झत्य विषयों का इस ग्रंथ में अधिक वर्णन किया है, वैसे और मी नए-नए 
कं विपयों का वर्णन इसी अंथ में क्‍यों नहीं किया गया १ क्योंकि किसी मी एक 
प्य में सत्र विषयों का वर्शन असंभव दे | अतएव कितनें और किन विषयों का 
किस क्रम से वर्णन करना, यह गंयकार की इच्छा पर निर्मर है; अथांत्‌ इस बात 
में प्ंथकार स्वतंत्र है | इस विषय में निबोग-पर्यनुयोग करने का किसी की अधि 
कार नहीं दे | 
प्राचीन भर नवीन चतुर्थ कमप्रस्थ 

पडशीतिक' यह मुख्य नाम दोनों का समान है, क्‍योंकि गायाओं को संख्या 
दोनों में बराबर छियाती हो है | परंतु नवीन अंयकार ने “सक््माथ कतार ऐसा 
नाम दिया है और प्राचीन की टीका के झंत में टीकाकार ने उसका नाम 'झाग- 
मिक कलु विचारसार' दिया है । नवीन की तरह आाचीन में मी मुख्य अधिकार 
जीवस्थान, मार्गशास्पान और ग़ुणस्पान ये ठीन दी है । गौंस अधिकार मी जैसे 
नवीन में कमशः आठ, छुड्ट तथा दस हैं, वैसे ही प्राचीन में मो हैं। गायादओं की 
संख्या समान ड्ोोते हुए. मी नवीन में बह विशेषता है कि उसमें वणनशेली संक्तिसत 
करके पअंन्यकार ने दो और विषय विज्वारपू्वक वर्सन किये हैं। पहला विषय 
मा और दूसरा 'संख्या' हे | इन दोनों का स्वरूप नवीन में सबित्तर है और 
प्राचीन में बिलकुल नह हैं। इसके सिवाय आ्राचीन और नवीन का विषय-साम्ब 
तथा क्रम-साम्प बशाबर दे | प्राचीन पर टीका, टिप्पणी, विवरण, ठद्धार, भाष्य 





्डसीतिका : राह 


आदि व्यास्याएँ नवीन की अपेक्ा अधिक है। हाँ, नवीन पर, जैसे गुजराती टने 
है, कैसे प्राचीन पर नहीं हैं। 

इस संबंध की विशेष जानकारी के लिए झथात्‌ आचीन और नवीन पर 
कौन-कौन सी ब्याज्या किस-किस माषा में और किस किसकी बनाई हुई हैं; 
इत्यादि जानने के लिए पहले कर्मग्रंय के आस्म्म में जो कर्मविषयक साहित्य की 
तालिका दी है, उसे देख लेना चाहिए । 


चौथा कमंपन्ध और आगम, पंचसंग्रह तथा गोम्मटसार 


यद्यपि चौथे कमंग्रंथ का कोई-कोई ( जैसे गुणस्थान आदि ) विषय वैदिक 
तथा बौद साहित्य में नामांतर तथा प्रकाराँतर से वर्णन किया हुआ मिल्ता है, 
तंथापि उसकी समान कोटि का कोई खास अंय उक्त दोनों सम्पदावों के साहित्य में 
हष्टिगोचर नहों हुआ । 

जैनसाहित्य श्वेताम्बर और दिगम्बर, दो सम्यदायों में विमक्त है। श्वेताम्वर- 
सम्प्रदाय के साहित्य में विशिष्ट विद्ानों की कृति स्वरूप आगम' और 'पह्चसंग्रद! 
ये आचोन अंग ऐसे हैं, जिनमें कि चौथे करमंग्रंथ का सम्पूर्ण विषय पाया जाता 
है, या यो कहिएं कि जिनके आधार पर चौथे कर्मग्रंथ की रचना ही की गई है । 

यद्यपि चौथे कर्मग्रंथ में और जितने विषय जिस क्रम से बशित हैं; वे सच 
उसी क्रम से किसी एक आगम तथा पद्जंसंग्रह के किसी एक माग में वंणित 
नहीं है, तथापि मिन्‍न-मिन्‍न आगम और पश्चसंग्रह के मिन्‍न-मिन्‍न माग में उसके 
सभी विषय क्गमग मित्र जाते हैं| चौथे कर्मग्रंथ का कौन सा विषय किस आगम 
में और पश्मसंग्रह के किस भाग में आता है, इसकी सूचना प्रस्तुत अनुवाद में उस- 
ठस विषय के प्रसंग में टिप्पणी के तौर पर ययासंसव कर दी गई है, जिससे [कि 
प्रस्तुत अंय के अम्यासियों को आंगम और पद्चसंग्रड के कुछ उपयुक्त त्वल मालूम 
हों तथा मतभेद झोर विशेषताएँ ज्ञात हों । 

ग्रस्तुत अंथ के झम्पातियों के लिए आगम ओर पद्नसंग्रह का परिचय करना 
ज्ञाभदायक है; क्योंकि उन ग्रंथों के गौरव का कास्ण सिफ उनको प्राचीनता ही नहीं 
है, वल्कि उनकी विषय-गम्मीरता तथा विषयस्फुटता मी उनके गौरव का कारण है। 

धोम्मव्सार' यह दिगम्बर सम्प्रदाय का कर्म-विषयक एक प्रतिश्चित ग्रंथ हें; 
जो कि इस समय उपलब्ध हे। यद्यपि वह अ्ेताम्वरीय आगम तथा पदश्चसंग्रह की 
अपेद्धा बहुत अर्वाचीन है, फिर मी उसमें विषय-वर्णन, विषय-विमाग और 
प्रत्येक विषय के लक्षय बहुत स्फुट हैं। गोम्मट्सार के 'जीवकाएड” और 
कर्मकाएंड- ये मुख्य दो पिमाश है। चौये कर्मप्रंथ का विषय जीवकास्ड में ही 
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है और वह इससे बहुत बड़ा हे। यद्यपि चौथे कर्मग्रंथ के सब विषय प्रायः 
जीवकाएड में वर्णित हैं, तथात दोनों की वर्णनशैल्ी बहुत अंशों में मिन्न है । 

जीवंकाण्ड में मुझ्य बीस प्ररूपणाएँ हैं--$ गुणल्थान, $ जीवस्थान, 
१ पर्यांति, £ प्राण, २ संज्ा, १४ मार्गणाएँ और ६ उपयोग, कुल बीस । प्रत्येक 
प्रह्पणा का उसमें बहुत विल्तृत और विशद वर्णन है। अनेक स्पत्ञों में चोधे 
अ्ंथ के साय उसका मतभेद मी हैं । 

इसमें संदेह नहीं कि चौथे कर्मम्रंथ के पाठियों के लिए जीवकाण्ड एक खास 
देखने की वस्तु है: क्योंकि इससे अनेक विशेष बाते मालूम हों सकती हैं। कर्म- 
विषयक अनेक विशेष बातें जैसे श्रेताम्बरीय अंथों में लम्य हैँ, वैसे ही अनेक विशेष 
बातें, दिगेंबरीय अंयों में भी लम्य हैं। इस कारण दोनों संप्रदाय के विशेष- 
लिज्ञासुओं को एक दूसरे के समान विषयक पंच अवश्य देखने चादिए | इसी 
शमिपाय से अनुबाद में उस-ठस विषय का साम्य और वैभम्य दिखाने के लिए 
जगद-जग़ह गोम्मट्सार के अनेक उपयुक्त स्मत्न उद्घुत तथा निर्दिषप्ठ किये ड््‌। 


किज्ञासु ज्ञोग जब तक किसी भी ग्रंथ के प्रतिपाय विषय का प्ररिंद्रय नहीं 
कर लेते तब तक उस गंथ के लिए प्रवृत्ति नही करते | इस नियम के अनुसार 
प्रस्तुत अंथ के अध्ययन के निमित्त योग्य अधिकारियों की अ्ृत्ति कराने के लिए 
यह आवश्यक है कि शुरू में प्रस्तुत अंध के विषय का परस्चिय कराया जाए । 
इसी को “विषय-वेश' कद्ते ई | 

विघ्य का परिचय सामान्य और विशेष दो प्रकार से कया जा सकता है | 

(कं) प्रंथ किस तात्पर्य से चनावा गया हैं; उसका मुख्य विषय क्या हे ओर 
बह कितने विभागों में विभाजित है; प्रत्येक विभाग से संबन्ध रखनेवाक्ते खन्य 
कितने-कितने और कौन-कौन विषय हैं; इत्पादि वर्णन करके ग्रंथ के शब्दात्मक 
कलेवर के साथ विपंय-रूप झात्मा के संबन्ध का त्पष्ठीकरण कर देना अथांत्‌ अंथ 
का प्रधान और गौय विपय क्या-क्या हैं तथा. वह किस-किस क्रम से बणित हे, 
इसका निर्देश कर देना, बह विषय का स्तमान्य परिचय दे । 

(ज्ञ) लब्बण द्वारा प्रत्वेक विषय का स्वरूर बतज्ञाना वद उसका विशेष 
पस्चिय है । 

प्रस्तुत ग्रंथ के विषव का विशेष परिचय तो उस-उत विषय के वर्णुन-स्थान में 
यथातंमत् मूल में किया विवेचन में करा दिया गया हे | झतएव इस जग विषय 
का सामान्य प्रस्चिय कराना दी आवश्यक एवं उपयुक्त हे । 


। '्वडशोतिक सदर 
: ब्रस्छुत अंध बनाने का तांत्यप यह दे कि सांसारिक जौवों की मिन्न-मिन्न 
ऋबत्थाओं का वर्णन करके यह उतलाया जाए कि अमुक-अनुक कह अवस्थाएँ 
औपाधिक, वैमाबिक किया कर्म-कृत होने से अस्थायी तया देय है. और अम्॒क- 
झम॒क अवस्था स्वाभाविक होने के कारण स्थायी तथा उपादेय हैं। इसके सिया 
यह मी बतल्लाना है कि, जीव का स्व॒माव प्रायः विकास करने का हैं । अतणएव 
बह अपने स्वमाव के अनुसार किस प्रकार विकास करता हैं और तद्‌द्वार ओऔपा- 
घिक अवस्थाओं को त्याग कर किस प्रकार स्वाभाविक शक्तियों का आवि्ाब 
करता हे | द 

इस उद्देश्य की सिद्धि के लिए प्रस्तुत ग्रंथ में मुख्यतयां पाँच विषय वर्णन 


और- 








हैँ 

(१) जीवल्पान, (२) मार्गणास्थान, (३) गुणत्थान, (४) भाव 
(५) संख्या | 

इनमें से प्रथम मुज्य तीन विषयों के साथ अन्य विषय भी वर्णित है-- 
जीवल्पान में (१) गुणस्थान, (२) योग, (३) उपयोग, (४) लेश्या, (२) बनन्‍्च; 
(६) उदय, (७) उदीरणा और (८) सत्ता ये आठ विषय वर्णित है । मार्गणा 
स्थान में (१) जीवस्थान, (२) गुणस्पान, (३) योग, (४) उपयोग, (४) लेश्या 
झौर (६) अल्प-बहुत्व, ये छुः विषय वर्णित हैं. तथा गुणस्थान में (१) जीक- 
स्थान. (३) योग, (३) उपयोग, (४) लेश्या, (४.) बन्व-देत, (३) बन, (७) उदय 
(०) उदौरणा, (६) सत्ता और (१०) अल्प-वहुत्त, ये दस विषय वर्णित हैं। 
पिछले दो विषयों का अर्थात्‌ माव और संख्या का वन अन्य-अत्य विषय के 
बर्णन से मिल्नित नहीं है, अर्थात्‌ उन्हें लेकर अन्य कोई विषय वर्णन नडीं 
किया दे | 

इस तरंह देखा जाए तो प्रस्तुत अंथ के शब्दात्मक कल्लेवर के मुख्य पाँच 
हिस्से हो जातें है । 

पहढ़िज्ा हिस्सा दूसरी गाया से आठवीं गाया तक का है, जिसमें जीवस्थान 
का मुख्य वर्णन कर के उसके संबन्धी उक्त आठ निपयों का वर्णन किया गया 
है । दूसरा दिस्सा नवीं गाया से लेकर चौवाक़िसबीं गाया तक का है, जिसमें 
मुख्यतया मार्गणास्थान को लेकर उसके संबंध से छः विषयों का वर्णन किया 
गया है | तोसरा हिस्सा पफतालीसवीं गाथा से लेकर जेसठवीं गाया तक का है, 
किसमें मुख्यतवा गुणस्थान को लेकर उसके आञअय से उक्त दस विषयों का 
वर्शन फिया गया है | चौथा हिस्सा चौंसठबीं गाया से लेकर रुत्तरवीं गांया तक 
का है, जिसमें केवल मांवों का वशन हैं | पाँच्चों हित्सा इकहृतत्तरवीं गाया से 
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छिंयासीवी गाया तक का है, जिसमें सिफ़ संख्या का वशन है | संख्या के वर्णन 
के साथ ही अंय की समात्ति होती है | 

जीवस्थान ग्रादि उक्त मुख्य तथा गौण विषयों का स्वरूप पहली गाया के 
भावार्थ में लिख दिया गया है; इसलिए फिर से यहाँ लिखने की जरूरत नहीं हैं| 
तथापि यह लिख देना आवश्यक है कि प्रत्ुत गंथ बनाने का उद्देश्य जो ऊपर 
लिखा गया हैं, उसकी सिद्धि जीवस्थान आदि उक्त विषयों के वर्णन से किस 
प्रकार दो सकती दे | 

जीवस्थान, मार्गणास्थान, गुशल्यान और भाव ये सांसारिक जीबों की विविध 
हावत्याएँ हैं | जीवस्थान के वर्णन से यह मालूम किया जा सकता है कि जीव- 
स्पान रूप चौदद अवस्थाएं जाति सापेक्ष हैं किंवा शारीरिक रचना के विकाछ 
या इंद्रियों की व्यूनाधिक संख्या पर नि्मर हैं। इसो से सब कर्म-कृत या वैमाविक 
होने के कारण अंत में देव हैं | मार्गणास्पान के बोध से यह विदित हो जाता 
हैं कि सभी मार्गणाएँ जीत की स्वासाविक अवस्था रूप नहीं है । 
केवलज्ञान, केवल्नदर्शन, ज्ञायिकसम्पक्त्प, ज्लाविक-चासित् और अनाइहसकत्व 
के सिवाव अन्य सब मागंगाएँ.. न्युनाधिक रूप में झस्वामाविक हैं। अतएव 
स्वरूस की पूणता के इच्छुक जीचों के किए अन्त में वे देय ही हैं। गुण- 
स्थान के परिज्ञान से यह ज्ञात हो जाता है कि गुणस्थान यह आध्यात्मिक उत्कांति 
करनेयाले आत्मा को उत्तरोत्तर-विकास-सूचक ममिक्राएँ हं। पूर्व-यूतं ममिका के 
समय उत्तर-उत्तर भूमिका उप्रादेय होने पर भी परिपूर्ण विकाल हो जाने से वे 
समी समिकाएँ आप हो आप छुट जाती हैं। भावों को जानकारी से यह निश्य 
हो जाता है कि च्ायिफ मायों को छोड़कर अन्य सब माय चाहे थे उत्कांति 
काज़ में उपादेय क्‍्योंन हों, पर अन्त में देय हो है। इस प्रकार जीप का 
स्वामाविक स्वरूप क्या हे और अत्वाभाविक क्या है, इसका विजेक करने के लिए 
जीवस्थान आदि उक्त विचार जो प्रस्तुत अंथ में किया गया है, वह आध्यात्मिक 
विद्या के अम्पांसियों के लिए झतीब उपयोगी दै | 


आज्यात्सिकि अंध दो प्रकार के हैं। एक तो ऐसे है जो सिफ्र आत्माके > 





शुद्ध स्वतप का और दूसरे, अशुद तथा मिश्रित स्वरूस का वर्णन करते है। 
प्रस्तुत ग्रंथ दूसरी कोटि का दे । अध्पात्म-विद्या के प्राथमिक और माध्यमिक 
अम्पातियों के ज्लिए ऐसे गंध बिशेष्र उपयोगी हैं; क्योंकि उन अम्पात्तियों को 
दृष्टि व्यवह्स्पदाप्रण होने के-कार्ण ऐसे ग्रंथों के द्वाय डी कमशः केवल्ल 
पारमार्थिक 








विकास के समय कैसी-्कैसी अपस्या का अनुमव होता हैं। इस जिज्ञासा कौ पूर्ति 
की दृष्टि से देखा जाए तो अन्य विषयों की अपेज्षा गुणस्थान का महत्व अधिक 
है। इस खयाल से इस जगइ गुणस्थान का ह्वरूप कुछ वित्तार के साथ लिखा 
जाता दै। साथ हीं यह भी बतलाया जाएगा कि जैनशास्त्र की तरह वैदिक तथा 
चौद-शाल्र में मी आध्यात्मिक विकास का कैता वर्णन है | यद्यपि ऐसा करने में 
कुछ विस्तार अवश्य हो जाएगा ठ्यापि नोचे लिखे जानेबाते विचार से जिशा 
सुओं की यदि कुछ भी ज्ञान-डइंद्धि तथा रुच्ति-शुद्धि हुई तो यह विचार अनुपयोगी 
ने समझा जाएगा । 





ग़ुणस्थान का विशेष स्वरूप 


गुणों ( आत्मशक्तियों ) के स्थानों को अर्थात्‌ विकास की क्रमिक अवस्थाओं 
को गुणस्पान कहते हैं। नैनशाल्त्र में गुशस्थान इस पारिमाषिक शब्दका 
मत्त्नत्र आ शक्तियों के आविमांव कौ--उनके शुद्ध कार्यरूप में परिंणत 
होते रहने की तर तम-माबापन्न अवस्थारओं से हे । आत्मा का वात्ततिक स्वरूप 
शुद्ू-चेतना और पूर्णानन्दमय दे | पर उसके ऊपर जब तक तीब आवस्णों के 
बने बादलों की घटा छाई हो, तब तक उसका असली स्वरूप दिखाई नहीं देता | 
किंतु आवरणों के क्मशः शिथिल या नष्ट होते ही उसका असली स्वरूप प्रकट 
होता है। जब आबरस्णों की ती्रता आखिरी हइ की हो, तब आत्मा प्राथमिक 
खबस्पा में “-अविकरसित अवस्था में पड़ा रहता है। और जब आवरण जक्िलकुल 
ही नष्ट हो जाते हैं, तब आत्मा चरम अवस्था--शुद्ध स्वरूप की पूछता में 
वर्तमान हो जाता है | जैसे-जैसे आवरणों की तीव्रता कम द्ोती जाती है, वैसे-बैसे 
आत्मा भी प्राथमिक अवस्था को छोड़कर धीरे-धीरे शुद्ध त्वरूप का लाभ करता 
हुआ चरम अवस्था की ओर प्रस्थान करता हैं| प्रस्थान के समय इन दो 
आवस्थाओं के बीच उसे झनेके नीची-ऊँची अवस्थाओं का अनुमव करना पड़ता 
है| प्रथम अवस्था को ग्रविकास की अथवा अधघः्पतन की पराछाष्ठा और चरम 
झवःथा को विकास की अथवा उलत्क्रान्ति की पराकाश समकना चांडिए | इस 
विकासक्रम की मध्ववर्तिनी सब अवत्थांश्ों को अपेक्षा से उच्चे भो कद संकते हैं 
और नोच मी | अर्थात्‌ मध्यवर्तिनी कोई भी अवस्था अपने से ऊपरवाज्ली 
झवस्था की अपेज्ञा नीच और नीचेवालीौ अवस्था की अपेत्षा उच्च कही जा 
सकती है। विकास की ओर अग्रसर आत्मा वल्तुतंः उक्त प्रकार की संज्यातीत 
आध्यात्मिक मूमिकाओं का अनुभव करता हें। पर जैनशाह् में संछेप में 





बकूननन 


वर्मकरण करके उनके चौद॒ह विमाग किये हैं, जो 'चौदड़ गुणस्थान कदलाते हैं। 

सब आवसरणों में मोह का आवरण अघान है। अर्थात्‌ जब तक मोह 
बल्वात्‌ और तीम हो, तब्र तक अन्य समी आवरण बल्लबान्‌, और तौज़ बने रहते 
हैं। इसके विपरीत मोह के नित्न होते ही अन्य आवरणों की वैसी ही दशा 
दो जाती है | इसल्षिप; आत्मा के विकास करने में मुख्य जाधक मोह की प्रव्धता 
और ध्ुरूप सहायक मोह की निजता समकनी चाहिए | इसी कारण गुणस्पानों 
की--विकास-कमनात अवस्थाओं की कल्पना मोह-शक्ति की उत्तसता, मन्दता 
तथा अमाव पर अपलगम्बत हैं। । 

मोह की प्रधान शक्तियाँ दो हैं। इनमें से पहली शक्ति, आत्मा को दर्शान 
अत स्वरूप-पररूप का निर्णय किंवा जड़-चेतन का विभाग या विवेक करने 
नहीं देती; और दूसरी शक्ति आत्मा को विवेक प्रास कर लेने पर मी तदनुसार 
प्रवृत्ति अयांत्‌ ऋष्यास-परपरिणति से छुटकर त्वरूप-ज्ञाम नहीं करने देती | 
व्यवहार में' पैर-पैर पर यह देखा जाता दे कि किसी वस्तु का यथार्थ दर्शन-बोध 
कर लेने पर डी उस वस्तु को पाने या त्यागने की चेश की जाती है और बह 
सफल्न भी होती है | आध्यात्मिक-विकास-गामी आत्मा के किए भी मुख्य दो ही कार्य 
हैं। पहला त्वस्य तया पररूप का बथाय॑ दरशंन किया मेदज्ञान करना और दूसरा स्वरूप 
में स्थित होना | इनमे से पहले कार्य को रोकनेवाज़ी सोह ही शक्ति जेनशाह्न 
में दशशन-मोह' और दूसरे कार्य को रोकनेवाली मोह को शक्ति 'चास्विमोह 
कइलाती हे । दूतरी शक्ति पहली शक्ति की अनुगामिनी है । अर्थात्‌ पहल्ली 
थक्ति प्बल्ल दो, तर तक दूसरी शक्ति कमी निर्बत्न नहीं ढोती; और पहली शक्ति 
के प्न्द, मन्दतर और मन्दतम दोते ही दूसरी शक्ति भी कमरशः वैसी ही होने 
जञगती है | अग्रवां यों कट्टिये कि एक बार आत्मा स्वस्प-दर्शन कर पावे तो फिर 
उसे ल्वरुप-छाम करने का मार्ग थात्त हो ही जाता है । 

प्रविकसित किया स्या अश्रःपतित आत्मा की अचस्था प्रथम गुणत्यान है | 
इसमे मोड़ की उक्त दोनों शक्तियों के प्रबल् होने के कारण आत्मा की आध्या- 
स्पिकल्थिति बिक्कुल गिरी हुईं होती है।, इस मूमिका के श्मव छ्ात्मा चाहे 
आधिमौतिक उत्कर्ष क्रितता हो क्यों ल-कर ले, पर उसकी प्रवृत्ति तात्िक 
कक्य से स्वेया शन्य डोतो है-।. जैसे दिग्प्रम बाला मनुष्य पूर्व को पश्चिम मान- 
गति करता हे और अपने इष्ट स्थान को नहीं पाता; उसका अम एक तरह 
से वथा ही जाता है, वैसे प्रथम भूमिकावाला आत्मा पर-रूप को स्वरूप समर 
कर उसी को पाने के किए म्रतिच्षण क्ाज्ञाकित रहता है और विपरीत दर्शन या 





से बश्चित रहता है। इसी मुमिका को जैनशाल्य में बहिसत्ममाव' किया 
(म्रिष्यादर्शन' कद्टा है। इस मृमिका मे जितने शझात्मा वर्चमान होते हैं, उन 
सभी की आध्यात्मिक स्थिति एक सी नहीं होती । अयांत्‌ सच के ऊपर मोद की 
सामान्यतः दोनों शक्तियों का आधिपत्य होने पर भी उसमे थोड़ा-बहुत तस्तम 
भाव अवश्य होता दै। किसी पर मोद का प्रभाव गाइतम, किसी पर गादतर झौर 
किसी पर उससे भी कम होता है | विकास करना यह ग्राव! आत्मा का स्वभाव 
है। इसलिए जानते या अनजानते, जबं उस पर मोह का प्रमाव कम होने 
लगता है, तब वह ऊुछु विकास की ओर अग्रसर हो जाता है और तीकतम सरग- 
डेप को कुछ मन्द करता हुआ मोह की प्रथम शक्ति को छिल्न-भिन्‍न करने योग्य 
आात्मबल्न प्रकट कर लेता दें । इसी स्थिति को जेनशा्र में अन्यिमेद' ' कह है । 

ग्रंथिमेद का कार्य बड़ा हो विषम दै। राग-द्ेष का तीजतस विष-अंधि एके 
बार शिथिल्न व छिन्न-भिन्‍न हो जाए तो फिर बेड़ा पार ही समम्रिए; क्योंकि इसके 
बाद मोड की प्रधान शक्ति दर्शन मोह को शियिल्ञ होने मे देरी नहीं कगती और 
दर्शनमोह शियित्र हुआ कि चारित्रमोह की शियित्ञता का मार्ग आप ही आप 
खुल जाता है । एक तरफ राग-द्ेष अपने पूर्ण बल का ग्रमोग करते हैं. और 
दूसरी. तरफ विकासोस्मुख आत्मां भी उनके प्रमाव को कम करने के लिए अपने 
वीय॑-बल्ल का प्रयोग करता है। इस आध्यात्मिक युद्ध में यानी मानसिक विकार 
और आत्मा की ग्रतिदवन्द्रिता में कमी एक तो कमी दूसरा जयज्ञाम करता है। 
अनेक आत्मा ऐसे मी होते हैँ जो करीच-करीब अंथिमेद करने लायक वल्ष प्रकट 
करके भी झन्त मे राग-द्वेप के तीब प्रहारों से आहत इहोकर व उनसे हार खाकर 
ऋपनी मूल स्थिति मे आ जाते हैँ और अनेक बार प्रवत्न करने पर भी रांग-द्वेष 
पर जयज्ञाम नहीं करते | अनेक आत्मा ऐसे भी दवोते हैँ, जो न तो हार लाकर 
पीछे गिरते हैं ऑर न॑ जयल्ञाम कर पाते हैं, किन्तु वे चिरकाल तक उम्र 
आध्यात्मिक युद्ध के मेँदान में ही पढ़ें रहते हैं। कोईकोई आत्मा ऐसा मी होता 








१ गंठित्ति सुदुब्भेओ कक्लडघणरूटगटगंठि व्य | 
जीवस्स कम्मजणिओं घणरागद्रोसपरिणामों ॥ २१६५ ॥ 
भिन्‍नम्मि तम्मि ल्ञामों सम्मत्ताईण मोक्सहेऊर्ण | 
सो य दुल्लभों परिस्समचित्तविधायाइविम्घेंहिं | ११६६ ॥ 
सो तत्य परिस्सम्मई घोरमहासमरनिम्गयाद व्य | 
विज्जा य सिद्धिकाले जह वहुविग्घा तथा सोबि | ११६७ ॥ 
+-विशेषाघश्यक माध्य | 


श्दद जैन घर्म और दर्शन 


थोचित अयोग कर के उस आध्यात्मिक युद्ध में राग-देष 

पर जयलाम कर ही लेता है | किसी मी मानसिक विकार की प्रतिद्वन्द्रिता मे' इन 
तीनों अवस्थाओं का अर्थात्‌ कमी हार खाकर पीछे गिरने का, कमी ग्रति 
स्र्धा में डटे रने का और जयपलाम करने का झनुमव हमे अक्सर नित्य प्रति 
हुआ करता हैं। यही संत्र्ध कहलाता है। संघर्ष विकास का कारण है। चादे 
विद्या, चांदे घन, चादे कीति, कोई भी ल्लोकिक वस्तु इश् हो, उसको थाप्त करते 
समय भी झचानक झनेंक विष्न उपस्थित होते हैं और उनको प्रतिदरन्द्िता में 
उक्त प्रकार की तीनों ऋवसस्‍्थाओं का अनुमंव प्रायः सभको होता रहता हैं। कोई 
विद्यार्यों, कोई घनायीं या कोई कीर्तिकाडली जब अपने इशष्ट के लिए प्रयत्न करता 
है तब या तो वह बीच में अनेक कठिनाइयों को देखकर प्रयत्न को छोड हो 
देता है वा कठिनाइयों को पासकर दृष्टआति के मार्ग की ओर अ-सर होता है | 
जो अग्रतर ता है, वह बड़ा विद्वान, बड़ा धनवान या बड़ा कौर्तिशाली बन 
जाता है। जो कठिनाइयों से डरकर पीछे भागता हैं, बह पामर, अज्ञान, निर्धन 
या कीर्तिहोन बना रहता है। और जो न कठिनाइयों को जीत सकता है और न 
उनसे हार मानकर पीछे मागता हैं, वह साथारण स्थिति में ही पड़ा रहकर कोई 
ध्यान ल्ींचने योग्य उत्कप-ज्ञाम नहों करता | द 

इस भाव को समभाने के लिए शाह" में एक यह इष्टान्त दिया गया है कि 

१ जह या तिन्नि मशुस्सा, जैतडविपह सहावगमणेणं | 
वेज्ञाइक्रममीया, त॒रंति पता य दो चोरा ॥ १२११ || 
दटदु मस्रातडत्ये ते एगी मसाओ पडिनियत्तों | 
बितिओो गहिओं तइओं, समइक्कंत पुर पत्तों | ६२१२ || 
अडयी मो मणुसा, जीया कम्मद्विई पहों दीहो । 
गंठी य मयद्यण्ण, ग़गदोसा य दो चोगा। १२१३ ॥॥ 
मग्गों ठिइपरिबुड्टी, गद्किओं पुण गंठिओ गश्यों तइओं | 
सम्मतपुरं एवं जोएल्ना तिश्णि करणाणिं || १२१४ ॥ 


-- विशेषावश्यक माध्य | 
यथा जनास्वयः केडपे, महापुर वियासवं: | 


प्राप्ताः: क्वचन कान्‍्तारे, स्थार्न चौरें: मयंकरम्‌ || ६१६ || 


तत्र द्व॒त॑ द्वतं बान्तों, दहशुत्तकरदयम 
तद्दृष्टबा त्वरितं प्॑मादेको मीतः “2-८ (६२० ॥ 

















तनमतिकरम्य, पुरं आप पराक्रमी ॥ ६२१ ॥ 





गुणल्थान का विशेष स्वरूप २६७ 


बन प्रवासी कहीं जा रे थे। बीच में मवानक चोरों को देखते ही तीन में से 
एक तो पीछे भाग मया। दूसस उन चोरों से डर कर नहीं मागां, किन्तु उनके 
द्वारा पकड़ा गया | तीसरा तो असाधास्ण बल्ञ तथा कौशज्ञ से उन चोरों को 
हराकर आगे बढ़ ही गया। मानसिक विरारों के साथ आध्यात्मिक युद्ध करने 
में जो जय-पराजय डोता दे, उसका थोड़ा बहुत खयाल उक्त दृश्टान्त से आ 
सकता है | 

प्रथम ग॒णस्थान में रइनें वाले विकासगामी ऐसे अनेक आत्मा होते हैं, को 
ग़ग-द्वेष के लोब्तम वेग को थोढ़ों सा दबाये हुए द्वोते हैं, पर मोह की प्रधान 
शक्ति को अयांत्‌ दर्शनमोह को शिथिल्ञ किये हुए नहीं होते । इसल्षिए वे यद्यपि 
झाष्यात्मिक कक्प के सबंया अनुकूलगामी नहीं होते, तो मी उनका ओोघ व 
चरित्र अन्य अविकसित आत्माओं की अपेदा अच्छा दी होता हे | यद्यपि फेसे 
आत्माओं को आध्यात्मिक दृष्टि सर्वया आत्मोनन्‍्मुंल न इोने के कारण वस्तुतः 
मिध्या डडि, विप्रीत इप्टि या असत्‌ इृष्टि ही कहलाती हे तथापि वह संदूइड्धि 
के समीप के जानेवाज़ौ होने के कारण उपादेव मानी गई है" । 

बोष, बी कब चारित्र के तर-तम भाव की अपेक्षा से उस असत्‌ दृष्टि के चार 
मेंद करके मिव्या दृष्टि गुणस्थान को अन्तिम अवस्था का शात्ञ में अच्छा चित्र 
खींचा गया है । इन चार दृष्टियों में जो वत्तमान होते है, उनको सदृदष्दि लाभ 





करने में फिर देरो नहीं लगती । 
प्रन्तोपनयश्वात्र; जना जीवा मवोंडय्वी | 


पन्‍्या: कर्मस्थितिगन्थि देशत्त्विदद भयात्यदम्‌ || ६२२ ॥ 

रागइघो तस्करों द्वौं तद्भीतों वलितत्तु तः । 

ग्रंथि प्राप्यापि दुर्मावाद्यों ज्येष्ठस्थितिबन्धकः | ६२३ || 

चौररुद्धस्तु स ज्ञ यत्तादग रागादिवाधितः | 

ग्रंथि भिनति यो नैव न चापि बलते ततः || ६२४ ॥| 

स॑ त्वमीष्यपुरं प्राप्तो बोब्यूबंकरणाद द्रुतम । 

शगद्ेपावपाकृत्य सम्पग्द्शनमासवान्‌ ॥ ६२५ ।। 

--ज्लोकप्रकाश सर्ग ३ । 

१:१९ मन्दतां प्राप्ते, मित्राद्या आपि दृष्ठयः | 

प्रार्गॉमिदुल्लमावेन, कुवते मोक्षपोजननम्‌ | रे१ ॥ 


ब्द््द : 'ब्रैन घर और दर्शन 


सदूवोध, सद्‌वीय व सच्चरित्र के तस्तम-माष की अपेक्षा से सद््दाष्टि के " मी 
शास्त्र में चार विमाम किये हैं, जिनमें मिख्याह्टि त्यागंकर अथवा - मोह की एंक 
वां दोनों शक्तियों को जीतकर आगे बढ़े हुए सभी विकसित आत्माओं का समावेश 
होजाता है | अथवा दूसरे प्रकार से यों समझाया जा सकता है कि जिसमें आत्मा 
का स्वरूप मासित हो और उसक़ो प्राप्ति के लिए सुख्य प्रवृत्ति हो, वह सदइब्टि | 
इसके विपरीत जिसमें आत्मा का त्वरूप न तो ययावत्‌ भासित हो और न उसकी 
प्राप्ति के लिए ही प्रवृत्ति हो, वह असद्रष्टि | बोध, वीर्य व चरित्र के तस-तम 
भाव को क्क्ष्य में रखकर शास्त्र में दोनों दृष्टि के चार-चार विभाग किये गए 
हैं, जिनमें संव विकासगामी आत्माओं का «समावेश हो जाता है और 
जिनका वर्णन पढ़ने से आध्यात्मिक विकास का चित्र आँखों के सामने नांचने 
लगता है ।९ 

शारीरिक और मानसिक दुःखों की संवेदना के कारण अज्ञातरूप में डी गिरी- 
नदोपापण * न्याय से जब आत्मा कां आवरण कुछ शिथिल होता है और इसके 
कारण उसके अनुमव तथा वीोज्नात की मात्रा कुछ चइती है, तब उस विकास- 
गामी आत्मा के परिणामों को शुद्धि व कोमल्ता कुछ बढ़ती है। जिसकी बदौलत 





१--अच्छुद्धासंगतों बोधों दृष्टि; सा चाप्टघोदिता | 
मित्रां, ताण, बच्चा, दीप्रा, स्पिरा, कान्ता, प्रा, परा ॥२५॥ 
तृणगोमयकापश्षाग्निकणदीपग्रमोपमा । 
सत्नतागकंजंद्रामा कमेंगेक्षादिसल्निमा ॥२६॥ 
आद्याश्वतल्न: सापायपाता मिध्याहशामिह्द | 
तत्वंतों निरषायात्र मिन्‍्न्ग्रंवेस्तवोत्तराः ॥२८-॥ 
ग्ोगावत्तारद्ाजिशिका | 
२ इसके लिए देखिए, भोहरिमंद्राचूरि-कृत बोगइष्टिल्मुन्चच तथा उपाध्याय 
यशोविजयनी-कृत २१ से २४ तक की जार द्वार्निशिकाएँ | 
| अथाप्रवृत्तकरणं ननन्‍्वनामोगरूपकर्म | 
भवत्यनामोगतशञ्ष कर्य कर्मबंयो$ब्विनाम ॥६७॥ 
यथा मिथों घणेन ग,्राबाणों5द्विनदीगताः | 
त्युश्चित्राकृतवों ज्ञानशन्या अप स्वमावतः ॥६०८॥ 
तथा ययथायजृत्तात्थ्युस्यनामोंगलक्षणात्‌ | / 
ल्घुत्यिति जन्तबो5्जान्तरेषथ च [६०६॥ 
+-क्षोकग्रकाश, छर्ग ३ | 





गुणत्यान का विशेष स्वरूप र्द्ह 


बृह् रांगद्रेंध की तोब्रतम--डु्मेंद अधि को तोड़ने की घोग्पता बहुत अंशों में प्राप्त 
कर लेता है। इस अज्ञानपूर्वक दुःखसंवेदना-जनित अंति अल्प आत्म-शुद्धि को 
जैनशास्त्र में “यथाप्रवृत्तिकरण, ! कहा हैं । इसके वाद जब कुछ और भी अधिक 
खात्म-शुद्धि तथा वीर्योल्लास की मात्रा बढ़ती है तब शद्रेंघ की उस दुर्मेद ग्रंथि 
का मेदन किया जाता हे । इस अंधिमेदकारंक आत्म-शुद्धि को अपूयकरण[ * 
कहते है। क्योंकि ऐेसा करण--परिणाम * विकासगामी आत्मा के लिए अपूर्व--- 
प्रथम ही प्राप्त दै । इसके वाद आत्म-शद्धि व वोर्योल्‍्लास की मात्रा कुछ अधिक 
बढ़ती है, तब आत्मा मोह को प्रघानमृत शक्ति--दशनमोइ पर अवश्य विजयत्लाम 
करता है | इस विजयकारक आत्म-शुद्धि को जैनशाल्न में 'अनिद्वत्तिकरण' * कहां 
है, क्योंकि उस आत्म-शुद्धि के हो जाने पर आत्मा दशनमोह पर जवल्ञाम बिना 
किसे नहीं रहता, अर्थात्‌ वह पीछे नहीं हटता । उक्त तीन प्रकार की आत्म 





इसको दिगम्बस्सम्धदाय में अथापड्ृतकरण कहते हैं। इसके लिए 
देखिए, तत्त्यार्थ राजबार्तिक ६.. १« १ 
२ तीवचारपशुकल्पाध्पूर्वा स्यकरणेन हि । 
आविष्कृत्स पर वीय॑ ग्रन्थिं सिन्दन्ति केचन ॥|६१८॥ 
--ज्ञोकप्रकाश, सर्ग ३| 


३ पर्शिमविशेषो5त्र करण प्राणिनां मतम्‌ ॥५६६॥ 
--जोकप्रकाश, सर्ग रे | 





तत्रायायां स्थितों मिध्याइक स तदृ क्वेदनात्‌ | 
झतीतायाम यैतस्पां स्थितावन्तमुंहर्सतः ॥६२६॥ 
प्राप्नेस्यन्तस्करगं तस्याद्च्ण एव सः | 
सम्बकत्वमीपशमिकमपीद्गज्षिकमाप्लुयात्‌ 
यथा वनदवों दस्पेन्धनः प्राप्यातृण स्थलम्‌ । 

ध्वर्य निध्पायति तथा, मिध्यात्वोग 
शवाप्यान्तरकरणां तलियं विध्यायति त्वयम्‌ | 
तदौपशममिक नाम सम्पक्त्ं लमतेउसुमान ॥६ ३२ 








र७७ >औैन/वर्म और दर्शन. 


झुद्धियों में दूसरी अर्थात्‌ अपूर्वकरण-नामके शुद्धि ही अत्यन्व दुलंसे दे । क्योंकि 
यगनद्देष के तीखतम वेग को रोकने का अत्यंत कठिन कारय इसी के द्वारा किया 
जाता है, जो सहज नहीं है । एक बार इस कार्य में सफलता ग्राप्त हो जाने पर 
फिर चाहे विकातगामी आत्मा ऊपर की किसी भूमिका से गिर मो पढ़े तयापि 
व पुनः कमी न-कमी झपने छक्ष्यको--आध्यात्मिक पूर्ण स्वरूप को प्राप्त करः 
लेता है | इस आध्यात्मिक परित्थविति का कुछु स्पष्टीकरण अनुभवगत व्यावहारिक 
इृष्टात के द्वारा किया जा सकता है । 

बैसे; एक ऐसा दल्न हो, विसमें मल के अतिरिक्त चिकनाइट भो लगी हो। 
उसका मज्ञ ऊपर-ऊपर से दूर करना ठतना कठिन और अम-सान्य नहीं, जितना 
कि चिकनाइट का दूर करना | यदि चिकनाहइट एक वार दूर दो जाए तो फिर 
बाकी का मल निकालने में किंवा किसी कारण-वश फिर से लगे हुए गदें को दूर 
करने में विशेष अम नहों पड़ता और वच्लकों उसके असक्ली स्वरूप में सहज ही 
लाया जां सकता है । ऊपरनऊपर का मज्न दूर करने में जो बत्न' दरकार है, 
उसके सदर “ययाग्रबृत्तिकरण” है। चिकनाहठ दुर करनेवोले विज्षेप चल पं 
श्रम-के समान 'अपूर्वकरण' हे, जो चिकनाइट के समान रागसद्वेष की तींहतम 
अंथि को शिथिल्ञ करता है। बाकी बचे हुए मल्न को किया चिझनाहट दूर दोने 
के बाद फिर से लगे कु मज़ को कम करनेवाले बल-प्रयोग के सप्तान 
अनिद् त्तिकरण' है। उक्त तीनों प्रकार के बलअयोगों में चिंकनाहट दूर 
करनेयाज्ञा बल्लन-ययोग ही विशिष्ट है | 

अयवा जेंसे; किसी राजा ने आत्मरद्या के लिए अपने अज्ञरक्षकों को तीन 
बिमागों में विमाजित कर रखा हो, जिनमें दूसरा विमाग शेष दो विभागों से 
अधिक वज़्वान्‌ दो, तब्र उसी को जीतने में विशेष बज लगाना पड़ता है | वैसे 
हो दर्शनमोह्ट को जीतने के पहले उसके रक्षक उाग-द्ेष के तीज़ संस्कारोंकोी शियित् 
करने के लिए. विकासगामी आत्मा को तीन बार बल्ल-प्रयोग करना पड़ता है | 
जिनमें दूसरी वार किया जानेवाज्ञा बत्न-य्योग ही, जिम्तके द्वारा राग-द्वेष की 
अत्यंत तीग्रताहूप अंधि मेदों जाती है, प्रधान होता है । जिस प्रझार उक्त तीनों 
दल्लों में से बक्षवान्‌ दूसरे अ्द्ञरक्षक दल्व के जीत लिए जानें पर फिर उस गाजा 
का पराजय सहज इोता है, इसी प्रकार राग देंष की अतितीजता को मिटा देने पर 
दशन-मोइ पर जयत्ञाम करनो सहज है। दर्शानमोंद्र को जीता और पहले गुण- 
स्थान की समाप्ति हुई । 

ऐसा होते ही ब्रिकासगामी आत्मा स्वरूप का दशशन कर लेता हैं अर्थात्‌ 
उसकी झत तक जो पररूप में स्वरूप की आन्ति थी, वह दूर हो जाती है। 








गशणस्पान का विशेष स्वरूप रछ७१ 


अतए॒व उसके पयतल की गति उलटी न होकर सोर्धी हो जाती है। अधाँत्‌ वह 
विवेकी बनकर कर्तव्य-अकतंब्य का वास्तविक विभाग कर क्ेता हैं | इस दशा 
जैन-शाज्न में 'अन्तरात्म माव कहते है, क्‍योंकि इस स्थिति को प्रात करके 
विकासगामी आत्मा ऋपने झन्दंर वर्तमान सुइ़्म और सहज शुद्ध परमात्म-माक 
को देखने लगता है, अर्थात्‌ अन्तरात्ममाव, यह आत्म-सन्दिर का मर्मंद्वार हैं, 
बिसमे प्रविष्ठ होकर उस मन्दिर में कतंमान परमात्मा-मावहर्स निअय देव का 
दर्शान किया जाता है । 
यह दशा विक्रसकम की चद॒यों भूमिका किया चतुर्थ श॒ुशस्थान है। जिसे 
पाकर आत्मा पहले पहल आध्यात्मिक शान्ति का अझनुमव करता हैं | इस 
भूमिका में आध्यात्मिक दृष्टि यथार्थ ( आत्मस्वरूपोन्मुख ।/ दोोने के कांस्य विप- 
याँस रहित दोतो दे । मिंसको जैनशास्त्र में सम्बवत्त कहा * है | 
चतुर्थी से आगे की अयांत्‌ पज्चमी आदि सब मूमिकाएँ सम्पस्दष्टिचाली ही 
सममली चांद्िए; क्योंकि उनमें उत्तरोत्तर विकास तया दृष्टि की शुद्धि अधिक्राधिक 
होती जाती हैं । चठुयय॑ गुणस्थान में स्वरूप-दर्शन करने से आत्मा को अपूर्व शान्ति 
मिज्ञती है और उस्तको विचास होता है कि अच मेरा साध्य-विषयक श्रम दूर 
हुआ, अर्थात्‌ अऋत्र तक निस पौद्गक़िक व आाह्य सुस्त को मैं तरस रहा था, वह 
परिणाम विरस, अस्थिर एवं परिमित है; परिणाम-सुन्दर; स्थिर व अपरिप्रित छुलल 
स्वरूप-प्राप्ति में ही हे । तब वह विकासगामी आत्मा स्वरूप-स्थिति के किए 
प्रयल करने क्षगता हैं । 
मोह की पघान शक्ति--दशान मोह को शिगिज्ञ करके स्वरूप-दशन कर 
लेने के बाद भी, जब तक उसकी दूसरी शक्ति--चास्न्रिमोइ को शियिल्ञ न 
किया जाए, तब तक स्वरूप-ज्ञाभ किंवा स्वरूप स्थिति नहीं दो सकती | इसलिए 
मोड की दूसरो शक्ति को मन्‍्द करने के लिए प्रयास करता हैं। जेब वह उस 
शक्ति को अंशतः शिथित्ञ कर पाता है; तच्र उसकी और भी उल्तान्ति डो ज्यती 
है | जिसमें अंशतः स्वरूप-स्थिस्ता या परपरिशतितत्याग दोने से चत॒र्थ भूमिका 
की अझपेत्ञा अधिक शान्ति-लाम होता है । यह देशबिरिति-नामक पाँच्चों 
गुणस्थान हे । 
इस गुणस्थान में बिकासगामी आत्मा को यह विचार होने क्गता है कि 
यदि झल्प-विरति से ही इतना अधिक शान्ति-ज्ञाम हुआ तो फिर सवब-विरति-- 
१ 'जिनोक्तादविपयंस्ता सम्पग्हशिनिंगगतें । 
सम्पक्त्वशालिग्गं सा स्पात्तच्चैवं जायते5पज्लिनाम्‌ ॥४६६॥' 
--ज्ञोकप्रकाश, सर्ग ३ | 











श्ध्रु जैन घर्म और दर्शन 


जड़ भावों के सर्वधा परिद्ार से कितना शान्ति-ज्ञाम दोगा? इस विचार से 
प्रेरित दोकर व धात आध्यात्मिक शान्ति के अनुमव से कलवाद होकर वह 
एमी आत्मा चारित्रमोह को अधिकांश में शिथिज्ञ करके पहले की अपेत्ा 
मी अधिक त्वरूप-स्थिरता व स्वरूप-ल्ाम ग्राप्त करने की चेश करता है | इस 
चेश्त में कृतकृत्य होते ही उसे स्ब-विरंति संयम थात्त होता हे । जिसमें पौद्गलिक 
भावों पर मूच्छां विलकुल्ल नहीं रहती, और उसका सारा समय स्वरूप की अभि- 
व्यक्ति करने के काम में ही खूच होता है। यह “सवंविरति' नामक पष्ठ गछ॑- 
स्थान है | इसमें आत्म-कल्याण के अतिरिक्त ल्ञोककल्याण की मावना और 
तदनुकूल प्रवृत्ति भी द्ोती है | जिससे कमी-कमी थोड़ी बहुत मात्रा में प्रमाद 
था जाता है| 

पाँचवें गुणस्थान की अपेक्षा, इस छुठे गुणस्थान में स्वरूप अमिव्यक्ति 
अधिक होने के कारण यद्यपि विक्ासगामों आत्मा को आध्यात्मिक शान्ति पहले 
से अधिक ही मिकछतो है तथापि त्रीच-जीच में अनेक प्रमाद उसे शान्ति के अनुमव 
में जो बापा पहुँचाते हैं, उसको वह सइन नहीं कर सकता । झतएव स्व-विर्रा 
जनित शान्ति के साथ अप्रमाद-जनित विशिष्ट शान्ति का अनुमव करने कौ 
प्रबल क्ञाज़सा से प्रेरित होकर बह विकासगामी आत्मा प्रमाद का त्याग कुस्ता 
है और स्वरूप की अभिव्यक्ति के अनुकूल मनन-चिन्तन के सिवाय अन्य सत्र व्या- 
पारों का त्याग कर देता है। यही 'अपरमत्त-संयत' नामक सातवाँ गणस्वान है। 
इसमें एक ओर अप्रमाद-जन्य उत्कट सुख का अनुमव आत्मा को उस स्थिति में 
बने रखने के लिए उत्तेजित कर्ता है और दूसरी ओर प्रमाद-जन्य पूर्व वासनाएँ 
उसे अपनी ओर खींचती हैं। इस खींचातानी में विकासगामी आत्मा- कमी 
प्रमाद कौ तंन्द्रा और कमी अपग्रमाद को जाशति अधात्‌ छठे और सातवें भुखु- 
स्थान में अनेक बार जाता-आता रहता है| मँवर या वातश्रमी में पड़ा हुआ 
तिनका इधर से उबर और उघर से इधर जिस प्रकार चज्ञायमान होता रहता है, 
उसी प्रकार छठे और सातस्ें गंणृत्थान के समय विक्रासगामी आत्मा अनवस्थित 
बन जाता हैं | 

प्रमाद के साथ होने वाले इस आन्तरिक्त युद्ध के समय विक्नासगामी आत्मा 
यदि अपना चारित्रततक्न विशेष भ्रकाशित कस्ता है तो फिर वह प्रमादों-अज्ोमनों 
को पार कर विशेष अप्रमत-झअवत्यां प्रात कर जैता हैं | इस अवस्था को पाकर 
वह पेसी शक्ति वृद्धि की तैयारी कस्ता डे कि जिससे शेष रहे-सदे मोड-बह को 
नष्ट किया जा सके | मोड के साथ होने वाते भायी युद्ध के लिए की जाने यात्री 
तैयारी की इस सूमिक्र को आआठवाँ गणस्थान कडते हैं| 
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पहले कभी न हुई ऐसी आत्म-शुद्धि इस गुणस्थान में हो जाती है । जिस 
से कोई विकासगामी आत्मा तो मोह के संस्कारों के प्रभाव को क्रमश: दवाता 
हुआ आगे बढ़ता है तथा अन्त में उसे बिलकुल ही उपशान्त कर देता हेह्गं 
और विशिष्ट आत्म-शुद्धि वाला कोई दूसरा व्यक्ति ऐसा भी होता है, जो मोह 
के संस्कारों को क्रमशः जड़ ५ हक जा. पक अमन अन्त में 
उन सघ संस्कारों को स्वथा ही कर डालता है। इस प्रकार आठवें गण- 
स्पान से आगे बढ ने वाले झयांत्‌ अन्तरात्मन्भाव के विकास द्वाय परमात्म- 
भाव रूप सर्वोपरि भूमिका के निकट पहुँचने वाले आत्मा दो अेशियों में: विमक्त 
हो जाते है | 

एक श्रेणिवाले तो ऐसे होते हैं, जो मोह को एक बार सर्वया दबा तो लेते 
हैं. उसे निमुल नहीं कर पाते | अतएवं जिस प्रफार किती बतन में मरी हुई 
भाष कभी-कभी अपने वेग से उस बतन को उड़ा ले मामती हैं या नीचे मिरा 
देती है अथवा जिस प्रकार राख के नीचे दीं हुई अपम्रि हवा का मकोरा 
लगते ही झपना कार्य करने लगती है. किंवा जिस प्रकार जलन के तज्ञ में बैठा 
हुआ मल्र योड़ा सा ज्ञोम पाते ही ऊपर उठकर जल को गैंदक्ला कर देता हैं, 
उसी प्रकार पहले दबाया हुआ भी मोह आन्तरिक युद्ध में थके हुए उन 
प्रथम श्रेणी वाले आत्माझीं को अपने वेग के द्वारा नीचे पव्क देता है। एक 
बार सवंया दबाये जाने पर मी मोह, ज़िस भूमिका से आत्मा को हार दिलाकर 
नीचे की ओर पक देता है, वही स्यारहवाँ गुशस्थान है। मोह को क्रमश+ 
दब्ातेदब्ाते सवंथा दवाने तक मे' उत्तरोत्त अधिक-अधिक विशुद्धियाली दो 
ममिकाएँ अवश्य प्राप्त करनी पड़ती हैं। जो नौवाँ. तथा दसकाँ गंणस्यथान कह- 
लाता है | स्यारहवों गुणत्यान अधःप्तन का स्थान है; क्योंकि उसे पानेवाज्ञा 
झात्मा आगे न बइचर एक बार तो अवश्य नीचे गिसता है । 

दूसरी श्रेशिवाले आत्मा मोड को कमशः निमू ल करतेकरते अन्त में उसे 
सर्वया निम ल कर डी डालते हैं| सबंथा निमू ल करने की जो उच्च भूमिका है, 
बहीं बारहवाँ गणस्थान है | 'इस गुंश॒स्थान को पानें तक में अर्थात्‌ मोह को 
सर्वया निम लू करने से पदके बीच में नौवों ओर दवर्सों गुणस्थान प्रास करना 
पड़ता है। इसी प्रकार देखा जाए तो चाहे पहली भेणिवाले हों, चाहें दूसरी 
प्रेंशिवाले, पर वे सब नौवाँ-दस्वाँ गुणत्थान ग्राप्त करते हो है। दोनों भेणि 
पालों में झन्तर इतना ही होता है कि प्रथम भेरिवाल्रों की अपेक्षा दूसरी 
प्रेणिवालों मे आत्म-शुदि व आत्म-नल विशिष्ट प्रकारं का पाया जाता हैं| 
जैसे-- किसी एक दर्जे के विद्यार्थो मी दो पकार के होते हैं। एक प्रकार के तो 
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ऐसे होते है, जो सौं कोशिश करने पर मी एक बारगी अपनी परीक्षा में पास 
होकर आगे नहीं बढ़ सकते । पर दूसरे प्रकार के विद्यार्थी अपनी योग्यता के ' 
बल से सव कठिनाईयों को पारकर उस कठिनतम परीक्षा को वेघड़क पास कर 
ही केते हैं। उन दोनों दत्न के इस अन्तर का कारण उनकी आन्तरिकि योग्यता 
की न्यनाधिकता है। वैसे ही नोचें तथा दसवें गणस्थान को प्राप्त कस्नेवाले 
उक्त दोनों श्रेण्िगामी आत्माओं की आच्यात्मिक विशुद्धि न्यनाधिक होती है । 
जिसके कारण एक अंशिवाले तो दसवें गणस्थान को पाकर अंत में स्यारहते गश- 
स्थान में मोह से द्वार खाकर नीचे गिरते है और अन्य श्रेणिवाले दसवें गुणस्थान 
को पाकर इतना अधिक आत्मव््ञ प्रकट करते है कि अन्त मे वे मोह को स्वंधा 
ज्ञीग कर बारावे गुशस्थान को प्राप्त कर ही लेते हैं। 

जैसे ग्याग्दर्वों गुणस्थान अवश्य पुनराजृत्तिका है, पैसे ही बारहयाँ गुण- 
स्थान अपुनरादृत्ति का है। अर्थात्‌ स्थारवे गुणत्थान को पानेवाला खात्मा 
एक बार उससे झवश्य गिरता है और बारइव गणस्थांन को पानेवाज्ञा उससे 
क॒दापि नहीं गिरता; बल्कि ऊपर को ही चढ़ता दे | किसी एक परीक्षा में नहीं 
पास दोनेवाजे विद्यार्थी जिंस प्रकार परिश्रम व एकाग्रता ते योग्यता तड़ाकर फ़िर 
उस परीक्षाकों पास कर लेते हैं; उसो प्रकार एक बार मोदइ से द्वार खानेवाले 
खात्मा भी अग्रमततनमाव व आत्म अत्ञ की अधिकता से फिर मोह को अवश्य 
च्ीण कर देते ह। उक्त दोनों श्रेशियाले आात्माओं की तस्तममायापन्र 
प्राध्यात्मिक विशुद्धि मानों परमात्मन्माव*ूप सर्वोच्च भूमिकापर चढ़ने को दो 
सीढ़ियाँ हैं। जिनमें से एक को जैंनशात्य में 'उपशमभेणिं' और दूसरी को 
नज्पकम्रेणिं' कहा हे | पहली कुछ दूर चढ़ाकर ग्रियनेवाली ओर दूसरी चढ़ाने 
वाली ही है | पहली भेणि से गिरनेयाज़ा आच्यात्मिक अधः्पतन के द्वाया चादे 
प्रथम गुणस्थान तक क्यों न चज्षा जाए, पर उत्तकी वह अधघमतित स्थिति कायम 
नहीं रहती । कमी-न-कर्मी फिर बह दूने बल से और दूनी सावजानी से तैयार 
होकर मोह-शत्रु का सामना करता दे ओर अन्त में दूसरी अशि को वोस्पता प्राप्त 
कर मोह का सतंया क्षय कर डालता दे । व्यवद्धार में अगांत्‌ आधिमौतिक क्षेत्र 
में भी बह देखा जाता है कि जो एक बार हार खाता दे, वह पूरी तैयारी करके 
इंगनेवाके श्र को फिर से इगा सकता है | 

प्रमात्म-भाव का स्वगज्य प्राप्त करने में मुझ्य वाघक मोह ही है | ज़िसकों 
नष्ट करना गअन्तरास्म-साव के विशिष्ट विकास पर निमर है। मोह का सर्वथा 
नाश दुआ कि अन्य आवरण जो जैंनशाह्न में 'कातिफर्म' कहलाते हैं, वे प्रधान 
सेनापति के मारे जाने फे बाद अऋनुगामी धंनिकों की तरइ एक साथ तितर-कितिर 





: गुणस्थान का विशेष स्वरूप . शछप 


शे जाते है| फिर क्या देरी, विकासगामी आत्मा तुरन्त ही परमात्म-भाव का पूय 
आध्यात्मिक स्वराज्य पाकर अर्थात्‌ सच्चिदानन्द स्वरूप को पूर्णतया व्यक्त करके 
निरतिशय ज्ञान, चारित्र आदि का लाभ करता हैं तया झनिव॑चनोय स्वामाविक 
धुल का अनुमव करता दे । कैसे; पूर्णिमा की रात में निरभ्र चन्द्र की सम्पूण 
कलाएँ प्रकाशमान होती हैं, वैसे ही उस समय आत्मा की चेतना आदिस मी 
मुख्य शक्तियाँ पूर्ण विकसित हो जाती हैं | इस मूमिका को गैनशाल्न में तेरहवाँ 
गशस्थान कहते है । 
इस गुगत्घान में विरकाज्न तक खने के बाद आत्मा दम्ध रख्जु के समान 
शेष आवर्णों को अर्थात्‌ अप्रघानमृत अधघातिकर्मों को उड़ाकर फेक देने के 
लिए. सुहमकियाप्रतिपांति शुक्लप्यानवतपय पवन का आश्रय लेकर मानसिक, 
बाचिक और कािक व्यापारों को सर्वया रोक देता हे। यही आध्यात्मिक विकास 
की पराकाष्ां किंवा चौददवाँ गणस्थान है| इसमें आत्मा समुच्छिल्नक्रियांततिपाति 
शुक्रध्यानद्वारा सुमेद की तरह निः्यकम्प ध्थिति को प्राप्त करके अन्त में शरीर- 
त्याग पूर्वक व्यवशार और पस्मार्य इष्टि से ल्ोको्तर स्थान को प्रात करता है | 
यही परम पुरुषार्थ की अन्तिम सिद्धि है और यही अपुनराजति-त्यान हैं। क्योंकि 
संसार का एक मात्र कारण मोह है, जिसके सब संस्कारों का निशशेष नाश दो 
जाने के कारण अब उपाधिका संभव नहीं है | 
यह कया हुई पहले से चौंददवें गुश्शस्थान तक के बारद गुणस्थानों की; 
इसमें दूसरे और तीसरे गुशस्थान की कथा, जो छूट गई है, वह यो है सम्परत्व 
किया तत्वज्ञानवाल्ली ऊपर की चत॒र्थी आदि मृमिकाओं के राजमार्ग से अयुत 
होकर जब कोई आत्मा तत्वशञान-शुन्य किंवा मिध्याइडिवाली प्रथम मूमिका के 
उन्मार्ग की ओर भुंकता है, तब जीच में उस अघःपतनोन्मुख आत्मा की जो कुछ " 
अवस्था होती दे वही दूसय गुणस्थान हे | बद्यपि इस गुणत्पात में श्रयम गुल 
स्पान की अपेला ग्रात्म'झुद्धि अवश्य कुछ अधिक होती हे, इसलिए इसका' 
नम्बर पहले के बाद रखा गया हैं; फिर भी बह बात स्यान में रखनी चाहिए कि 








£ थोगसंन्यासतस्यागी, योगानप्यखिलॉल्ल्यजेत | 
इत्पेय निर्ग श॑ बडा, परोक्‍तमुपपथते ॥७॥ 


विघोरिव ॥#८॥ 


रूप॑ ब्यक्तात्मनः साथोर्निस्श्नस्प द 
--शानसार, त्यागाष्टक | 


स्जदः जैन घर्मं और दर्शन 


इस गुणस्पान को उत्कान्ति-स्थान नहीं कह सकते। क्योंकि प्रथम गुणस्थान को 
छोड़कर उत्कान्ति करनेवाज्ञा आत्मा इस दूसरे स्थान को सीधे तौर से आप्त नहीं 
कर सकता, किन्तु ऊपर के गणस्थान से गिरनेवात़ा ही झात्मा इसका अधिकारी 
बनता है। अधघःपतन मोह के उद्गेक से डोता है। अतएव इस गुणस्थान के 
समय मोह की तीमर कापायिक शक्ति का अविभांव पाया जाता है । खीर आदि 
मिष्ट मोजन करने के बाद जब वमन हो जाता है, तब मुख में एक प्रकार का विज्- 
कण स्वाद श्रयात्‌ न अतिमघर न गअति-अम्ल जैसा प्रतीत होता है। इसी प्रकार 
दूसरे गुशस्थान के समय आध्यात्मिक स्थिति विज्लक्षण पाई जाती है | क्योंकि 
उस समय आत्मा न तो तत्त्लज्ञान की निश्चित ममिका परे है और न॒तत्कजान- 
शुल्प की निश्चित समिका पर। अथवा जैसे कोई व्यक्ति चदने की सीढ़ियों से खिसक 
कर अब तक जमीनपर आकर नहों ठहर जाता, तब तक बीच में एक विज्क्षण 
अवस्था का ऋनुमव करता है, वेंसे हो सम्पकत्व से गिरकर मिथ्यात्व को पाने तक 
में अर्धात्‌ चीच में आत्मा एक विज्क्ञग आध्यात्मिक अवस्था का अनुमवब करता 
है।यह बात इमारे इस न्‍न्यावद्वारिक अनुमव से भी ग्रसिद्ध ई कि जब किसी 
निश्चित उन्‍नत-अवस्था से गिरकर कोई निश्चित अवनत-अबस्था ग्रात को जाती 
है; तत्र बीच में एक विलक्ुण परिस्थिति खड़ी होती हे । 

तीसरा मण॒त्थान आत्मा की उस मिक्षित अवस्था का नाम है, जिसमें न तो 
केवल सम्पक्‌ हृष्टि होती है और न केंबल मिय्या इृष्टि, किसु आत्मा उसमें 
दोज्ञायमान आध्यात्मिक स्थितियाल्ा बन जाता है | अतएवं उसकी बुद्धि स्वाधीन 
न होने के कास्थ सन्देहशीज़ दोती है अर्थात्‌ उसके सामने जो कुछ आया, वह 
सब सच | नतो वह तत्त्व को एकान्त झतत्वरूप से ही जानती हे और न तत्व- 
अतत्व का वास्तविक पूर्ण विवेक ही कर सकती है-। 

कोई उत्कान्ति करनेवाला आत्मा प्रथम गुणत्थान से निकत्वकर सीधे ही 
तीसरे गणस्थान को प्राप्त कर सकता दे और कोई अवक्ान्ति करनेवाज्ा आत्मा 
भी चतुय आदि गुणस्थान से ग्रिस्कर॑ तीसरे गणस्थान को ग्रास कर सकता है | 
इस धकार उत्कान्ति करनेवाले और शवक्तानत्ति करनेवाले-दोनों प्रकार के 
आत्माओं का आश्रय-स्थान तींसरा गुण॒स्थान हे | यही तौसरें गुणस्थान को दूसरें 
ग़शस्थान से विशेषता है । 

ऊपर आत्मा को जिन चौददह अवस्थाओं का विचार किया है, उनका तथा 
उनके अन्तगत अवान्तर संख्यातीत अवस्थाओं का बहुत संत्तेप में बगॉकरण करके 
शाह्न में शरीरघारी आत्मा की सिफे तीन अवस्थाएँ बतलाई हं--बहिरात्म- 
अवस्था, (२) अन्तरात्मआषत्या और (३) परमात्म-अदस्पा | 








गुणत्यान का विशेष स्वरूप २७७ 


पहली अवस्था में आत्मा का वात्तविक--विशुद्ध रूप अत्यन्त आच्छुन्न 
रहता है, जिसके कारण आत्मा मिस्वाप्यासवाला डोकर पौद्गलिक विज्ञासों को ही 
सर्बस्व पान लेता है और उन्हों की प्राप्ति के लिए सम्पर्ण शक्ति का व्यय करता है | 

दूसरी अवस्था में आत्मा का वास्तविक स्वरूप परणंतया तो प्रकट नहीं होता, 
पर उसके ऊपर का आवरण गाद न होकर शिविल्, शियिलतर, शिथिज्ञतम 
बन जाता है, जिसके कारण उसको दृष्टि पौद्गलिक विलासों की और से हटकर 
शद्ध स्वरूप की ओर जक्ग जाती हैं। इसी से उसकी दृष्टि में शरीर आदि की 
जोर्णता व नवीनता अपनो जीर्यता व॑ नवीनता नहीं दे। यट्ट दूसरी अवस्था दी 
तीसरी अवल्या का दृढ़ सोपान है । 

तीसरी झवबस्था में आत्मा का वास्तविक स्वरूप प्रकट हो जाता है अर्थात्‌ 
उसके ऊपर के घने आवरण बिक्षकुल विद्लीन दो जाते हैं । 

पहला, दूसय और तीसय गृशस्थान वहिसत्म-अबस्था का चित्रण हे । 
चौथे से बारें तक के गणुस्थान अन्तरात्म-अवस्था का दिग्दशंन दे और तेर- 
इवाँ, चौदहवाँ गणस्थान परमात्म-अवस्था का वणन ' है। 

आत्मा का स्वभाव ज्ञानमय है, इसलिए वह चाहे किसी गुणस्थान में क्‍यों 
न हो, पर ध्यान से कदापि मुक्त नहीं रहता। ध्यान के सामान्य रीति से 
( १ ) शुम और ( २) अशुम, ऐसे दो विभाग और विशेष रीति ले ( १ )आत, 
(२) रौद्र, ( ३ ) धर्म और ( ४ ) शुक्ल, ऐसे चार बिमाग शाज््र में? किये 


मेथ्यादशनादिमावपरिंणतों बाह्यात्मा, सम्पग्दशनादिपस्णितस्त्व- 
न्तरात्मा, केंवलशानादिपरिणतस्थु परमात्मा । तत्राथ्गुणस्थानजय ब्राष्मात्मा, ततः 
पर च्ीणमोहगणस्थान वावदन्तरात्मा, ततः परन्तु प्ररमात्मेति । तथा व्यक्त्या 
बाह्मात्मा, शक्त्या परमात्मान्तरात्मा च| व्यक्त्पान्तसत्मा दे शक्ला परआत्ना 
र्बनयेन च बाह्मास्मा; व्यकत्या परमात्मा अनुभूतपूवनबेनैव बाष्यात्मान्त- 
गत्मा चे | _ह अध्यात्ममतपरीज्ञा, गाया १२४ | 
धाध्यात्मा चान्तरात्मा च, परमात्मेति चे क्यः | 
कायाधिष्ठायकश्येयास, प्रसिदा योगवाइमये | १७ ॥| 

















मिम्रे च चीणमोदे च, विशान्तास्ते स्वयोगिनि | १८ 
--योगावतारदाजिशिका । 


२ आतंरौद्रघर्मशुक्नानि ।--तत्वाय-अच्याय ६, सूत्र २६ | 


ग्रए हैं। चार में से पहले दो झऋझुम और पिछले दो शुभ हैं। पौद्गलिक 
दृष्टि की म्रुख्यता के किंवा आत्म-विस्मृति के समय जो घ्यान होता है, वह अशुम 
और पौद्लिक दृष्टि की गौंणता व आत्मानुसन्धान-दशा में जो ब्यान दोता है, 
वह शुभ है । अशुम ध्यान संसार का कारण और शुम घ्यान मोक्ष का कारण 
है | पहले तीन गणस्थानों में आते और रौद्र, ये दो ध्यान ही तस्तम-्माव से 
पाए जाते हैं। चौथे और पाँचव गुणस्थान में ऊक्त दरों ध्यानों के अतिरिक्त 
सम्पक्त्व के प्रमाव से घमध्यान मं होता हैं | छुठे गुशस्थान में आत्ं और 
धर्म, ये दो ध्यान होते है। सातवें गुणस्थान में सिर्फ धर्मष्यान होता डे। 
आठवें से बारहव तक पाँच गंण॒त्यानों में घ्म और शुक्तक्ष, ये दो व्यान होते हैं| 

तेरवें और चौदहब गुणस्थान में तिफे शुक्रब्यान होता है 

गुणस्पानों में पाए जानेवाले ध्यानों के उक्त वर्णन से तथा गुणस्यानों में 
किये हुए बहियत्म-भाव आदि पूर्वोक्त विमाग से प्रत्येक मनुष्य यह सामान्यतया 
जान सकता हैं कि में किस गुणस्थान का अधिकारी हूँ | ऐसा. ज्ञान, बोग्य 
अधिकारी की नेसर्गिक मह्त्लाकांच्ा को ऊपर के गुशस्यातों के लिए उत्तेजित 
करता है | 
दृर्शनान्तर के साथ जेनदर्शन का सास्य 

जा दशन, आप्तिक अथांत्‌ आत्मा, उसका पुनजन्म, उसकी विकासशौत 
तथा मोंज्-योग्वता माननेवाले हैं, उन समी में किसीन-किसी रूप में आत्मा के 
करमिक विकास क्या विचार पाया जाना स्वामाविक है। अतएव आर्यावर्त के 
बैन, वैदिक और बौद्ध, इन तीनों ग्राचोन दर्शनों में उक्त प्रकार का विचार पाया 
ज्यता है। यह विचार जैनदर्शन में गणसत्थान के नाम से, वेदिक दर्शन में भूमि 
काओं के नाम से और जौद्धशन में अवस्थाओं के नाम से प्रसिद्ध है। गण- 
त्यान का विचार, जेंसा बैनदर्शन में यूक्रम तथा बविल्तृत है, वैसा झन्य दर्शनों में 
नहीं है, तो भी उक्ते तीनों दर्शनों की उस विचार के संबन्ध में धहुत-कुछ 
समता है | अरयांत्‌ संकेत, वणनशैल्ञी आदि की भिन्नता होने पर भी वल्तुत्न के 
विषय में तीनों दर्शनों का मेंद नहीं के बराबर ही है। बैंदिकदर्शन के वयोगवासिष्ठ 
पातज्जल योग आदि गप्न्‍्यों में ऋत्मा की मंभिकाओं का अच्छा विचार है | 








१ इसके लिए देखिये, तत््यार्थ आ» ६, सूत्र ३५ से ४० | च्यानशतक, 
गा*्, ६३ ओर ६४ तथा आवश्यकहारिसदी टीका पृ ६०२ । इस विषय में 
त्वा्य के उक्तसुज़ों का राजवातिक विशेष देखने योग्य है, क्योंकि उसमें 
शेतान्वरतंषों से थोड़ा सा मतमेंद है | 


झाध्यात्मिक क्कास की तुलना २७६ 


औैनशास्त्र में मिख्याहष्टि या बदिंतत्मा के नाम से अछानी जीव का लंबे 
बतलाया है कि जो अनात्मा में अर्थात्‌ आत्म-मिन्‍न जडतत्त में आत्म-इुद्धि 
करता है, वह मिध्यादृष्टि या चहिरात्मा * है । योग-बासिष्ठ में * तथा पातअजल- 
योग सूत्र * में अज्ञानी जीव का बढ़ी लक्षण है। बैनशास्त्र में मिष्यात्वमोह 
का संसास्चुद्धि और दुःखरूप फल्ष वर्णित हे * | वही बात योंगवातिश्ठ के 


कि ऋएि्‌ि कम के 


शीकृतों मिध्याइष्टिः । 
--तत्त्वार्थ राजवार्िक ६५ २१५ १९ | 
नआखात्मधिया सम्ुपाचकाबादिः कीर्यतेडत बद़ियत्मा । 
कायादेः समघिष्ठावको मवत्यत्तरात्मा तु ॥७॥ 
“-योगशास्त्र , प्रकाश १२ | 











ह्ल्म्फारटिकस्येंन सहज रूपमात्मनं; | 
स्तोपाधिसंबद्धों जडस्तत्न विमुद्यति ॥६॥ 








“नित्यशुच्यात्मताख्या तिरनित्याशु च्यनात्मड | 
अकिधा तत््वघीविद्या योगाचार्यः प्रकीर्चिता ॥९॥ 
--ज्ञानसार विद्याइक | 





ध्य्रमवाटी बदिद्  प्टश्रिमच्छाया पंदीक्षणम,। क्‍ 
२ यस्पास्लानात्मनों शल्य, देह एवात्मभावना । 
उद्दितेति रमैवाद रिपवोडमिमवन्ति तम ॥ रै।| 
_. निर्बाणअकरणा; पूर्चाध सर्ग ६ | 
_ पातज्जलयोगसत्र, साघन-पाद, दंत ५ | 
गर्बन्घहेत॒त्व॑ वाक्‍्यपरिसमाप्तेवेंचिन्यात्‌ ।' 


बिक 


हमे 
बहा हा 


* | हे 





ज्र्ज्याकराबतद्ा | 










श्छ्च० जैन धर्म और दर्शन 


निर्वाण ' प्रकरण में झ्ज्ञान के फलरूप से कही गई है। (२) योग-वासिश्ननिवांण 
प्रकरण पू्वांधमें अविचा से तृष्णा और तृष्णा से दुःख का अनुमव तथा 
विद्या से अआविद्या का * नाश, यह क्रम वैसा वर्णित है; वहीं क्रम जैन- 
शाह्न में मिय्याज्ञान ओर सम्वकफज्ञान के निरूपणद्ारा जगह-जगह वर्णित है। 
(३) योगवातिष्ठ के उक्त प्रकरण में * ही जो अविद्या का विद्या से और विद्या 
का विचार से नाश चतलाया है, वह जैनशास्त्र में माने हुए मतिज्ञान आदि 
ज्ञायोपशमिकज्ञान से मिख्याज्ञान फे नाश और च्ायिकज्ञान से ज्ञायोपशमिक्त 
शन के नाश के समान है। (४) जैनशास्त्र में सुख्यतवा मोह को ही ऋन्घ 
का--संसार का हेतु माना है। योगवासिष्ठ * में वही बात रूपान्तर से 
कद्दी गई हे । उसमें जो इश्य के अत्तित्व को बन्ध का कारण कहा है: उसका 





त्तप्नन्ति राजन्ते, विशान्त विज्लसन्ति च ॥५३॥* 
'आपातमाजमधुरत्वमनय सत्त्माचन्तवत्तमलिल्स्यितिमज् रस्म | 
अज्ञनशालिन इति प्रसतानि गम नानाकृतीनि विपुक्ञानि फत्नानि तानि 

॥६ १] पू्चांड, सर्ग ६, 





२. जन्मपर्वाहिना रन्ज्रा विनाशच्छिद्रचज्चुरा | 
भोगामोगरसापूर्णा, विचारैक्पुणछता ॥११९॥* 


३. 'मिकतत्वान्ते तयोरन्तर 


संग ८ | 





र्न्तरछ्ायातपनयारिव | 
अविदयायां वित्लीनायां ज्ञीणे दे एवं कल्पने ॥२३॥ 
एते गषव लीयेते, अवाप्य परिशिष्यते | 
अविद्यासंज्षयात्‌ क्षीणों विद्यापक्ञोएपि राघव ॥२४।॥* 


४. अकिया संसतिबन्धों, माया मोहो महत्तमः । 
कल्पितानीति नामानि, यस्यांः सकलवेदिमिः ॥२०॥* 
“इष्टुद श्यस्य सत्ताउश्नचन्च इत्यमिधीवते । 
द्रष् दृश्यबज्ञादुबद्धों, दश्या५माषे किमुच्यते ॥२२॥' 
“उलतिअकरण, सर्ग १ | 


सर्ग £ | 





बनने | +। बे छू 0 छ 'ह। बालकं अया | 


दुश्यरूपिका ॥३८॥' 
“-जत्पत्ति प्र प्र्ग ३ ] 


तात्पर्य दृश्यके अमिमान या अष्यास से दै। (५) जैसे, जैनशाल्र में प्रन्यिमेद 
का वर्णन है वैसे ही योगवासि्ट में * भी है | (६) वैदिक अन्थों का बह वर्णन 
कि ब्रह्म, माया के संसर्ग से संकल्प-विकल्पात्मक ऐन्द्रज़ांक्िक सृष्टि रचतो है 
ठया स्थावरजक्मात्मंक जगत्‌ का कल्प के अन्त में नाश होता है *, इत्यादि 
बातों की संगति जैनशात्त्र के अनुसार इस प्रकार को जां सकती ह--आत्मा 
का अब्यवह्र-राशि से व्यवहार्गशि में आना बह का जीवत्व घास्ण करना है । 
अमशः सूदम तथा स्पूल मन के द्वारा संक्षित्त प्राप्त करके कल्पनाजाज्ञ में आत्मा 
का विचरण करना संकल्प-विकल्पास्मक ऐज्द्रजालिक सृष्टि हैं। शुद्ध आत्म-स्वरूप 
व्यक्त होने पर सांसारिक पर्यावों का नाश होना ही कल्प के झनन्‍्त में स्थावर 
जंगमास्मक जगत्‌ का नाश हे आत्मा अपनी सत्ता मुज़्कर जड़-सत्ताको स्वछत्ता 
झआनता है. जो अहंस्व-ममस्व मावना रूप मोह का उदय झोर बन्ध का कारण 
है। वहीं अहंल-ममस भावना वैदिक वर्शन-शैज्ञी के अनुसार बन्धद्देतुमत 
दृश्य सत्ता हैं। उत्पत्ति, वृद्धि, विकाश, स्वर्ग, नरक आदि जो जीव की अवत्थाएं 
चैदिक अन्यों में वर्णित” हैं, वे ही जेन-दृष्टि के अनुसार च्यवहार-राशि-गत जीव के 
पर्याय हैं। (७) योगवासिष्ठ में * स्वरूप स्थिति को शानी का और स्वरूप- 





१, जम अन्यिविच्छेदस्तस्मिन सति हि मुक्तता | 
सगतृष्णाम्बुंबद्धघादिशान्तिमात्रात्मकस्वसौ ॥२३॥ 
--उत्तत्ति-प्रकरण, स्ग श्श्य 
२. तह्लवय॑ स्वैरमेबाशु, संकल्पयति नित्यशः | 
तेनेत्यमिन्द्रजालभीर्विततेय॑ वितन्यते ॥१६॥* 
ध्यदि्द दश्यते सबव॑ जगत्व्थावरजज्ञ मम । 


तत्मु पप्ताविव स्वप्नः, कल्पान्ते प्रविनश्यति ॥१०॥ क्‍ का 
-“उत्पत्तिग्रकरण, सर्ग ३। 





सं तयामत एवात्मा, स्वयमन्य इवोल्लसन | 
जीबतामुपयातीव, भाषिनाम्ना कदधिताम ॥|६३॥* 
३. उत्पयते यो जगते, स एवं फिल्ल बधतें | 


स एव मोच्षमापनोति, स्वग या नरक च वा ॥ ७7 


-डह्पत्तिप्रकरण, सर्ग १ | 
एतत्‌ संज्षेपतः प्रोक्त तछ्कत्वाहत्वल्नच्णम ॥४॥ 





श्चर जैन घमं और दर्शन 


अंश को अजशानी का लक्षण माना है। जैनशास््र में मी सम्पक ज्ञान का और 
मिख्याहष्टि का क्रमशः वहीं स्वरूप " बतलोया है। (८) बोगवासिष्ठ में * जो 
तम्पकू ज्ञान का लक्षणा है, वह बैनशास्त्र के अनुकूल है। (६) बैनशाक् में सम्पक 
दर्शन की प्राप्ति, (१) स्वमाव और (२) बाह्य निमित्त, इन दो प्रकार से बतज्लाई 
है? । योगवातिष्ठ में भी शान प्राप्ति का वैसा ही क्रम सूचित किया* है। 
(१०) जेनशालह्न के चौदह गुणस्थानों के स्थान में चौदह भंभिकाओं का वर्णन 
योगवासिष्ठ में" बहुत रुचिकर व विल्तृत है। सात भूमिकाएँ ज्ञान की और 








१. अहं ममेति मन्त्रोड्यं, मोहस्य जगदान्ध्वकृत्‌ | 
अयमेंब हि नजपूबः, प्रतिमन्त्रोषपि मोहजित ॥ शा 


--ज्ञानसार, मोडाष्क | 
ध्यान्थ्यमात्रमतस्खन्धत्तया चोक्तं महात्मना ॥|३॥! 
“5 शानसार, शानाष्टक | 


हा ज्ञात 








- अपशम-प्रकरण संग ७६ | 
३ तन्निसगांदधिगमाद वा ।' 
>त्तत्त्वाथ-ञण० १, सू० ३ | 


४ पकत्तावदगद्प्रोक्तादनुष्ठानाच्छुनः शने! । 
जन्मना जन्ममिर्वापिं सिद्धिदः समृदाइतः ।||३॥। 
द्वितीयस्त्वात्मनैवाशु, किंचिद्व्युत्मन्नचेतसा | 
मभवति शानसंप्राितकाशफल्पातवत्‌ ॥४!! 


५ अज्ञानभः ससपदा, हमुः 
पदान्तराण्यसंख्यानि, 








तस्य भ्म मीरि -ज ह श्प्ग़ | 
मद्दाजाग्रत्तयैंय च ॥११॥। 


इति ससवितों मोहः, पुनरेव परस्यरम्‌ ।३१२॥ 
किशशे मबत्वनेकाल्यः झगु लक्षय्मत्य च। 
अषमे - चेतन य्रत्त्यादनाज्यं निर्मल चितः ॥१३॥। 


सात अज्ञान की बतलाई हुई हैं, जो बैन-परिमाषा के अनुसार कमशः मिंप्यात्त 
की और सम्पक्त्वकी अवस्था को फेचक हैं। (११) योगवासिष्ठ में तत््वर; 





नंवप्रवुतस्प परादय॑ चाहमिद मम ॥ १५॥| 
इंति यः प्रत्ययः स्वस्थस्तज्जागअत्यागभावनात्‌ | 
अर्य सोधदमिद तन्‍्म इति जन्मान्तरोदितः ॥१६॥ 
पीवरः प्रत्ययः पोक्तों, मदह्माजाअदिति स्कुटम | 
अरूदमथवा हरूदं सबंया सन्मयात्मकम ॥१७॥ 
यज्जाग्रतो मनोराज्यं जाग्रत्स्वप्नः स उच्चते | 
द्विचन्द्रशुक्तिकालूप्यमृगतृष्णादिमेंद्तः ॥ ६८॥ 
अम्यासात्ाप्य जाप्त्वं, स्वप्नोड्नेकबिघों भवेत्‌ । 
आह्पकालं भया दृष्टं, एवं नो सत्यमित्यपि ॥१६॥ 
निद्राकालानुमतेडयें, निद्वान्तें प्रत्ययों हिं यः 
स स्वप्नः कथितस्तस्य, महाजाप्रल््थितेइंदि ॥२०॥ 
चिस्संदशनामावादप्रफुल्लबूहइदू वषुः। 
त्वप्नों जाग्रत्याख्ठों, महाजाग्रतदं गतः ॥२१॥ 
ऋत्तते वा छते देहे, स्वप्नजाग्रन्मत॑ हि तत्‌ | 
घड़वस्यापरित्यागें, जडा जीवस्य या स्थितिः ॥२२॥| 
मविष्यदुःलबोघाक्या, सौंषुसी सोच्यते गतिः | 
एते तस्यामवस्यायां तृणल्ोष्ठशिल्ञादयः ॥२२३। 
पदार्थाः संस्यिताः सब, परमागुप्रमाणिनः । 
सप्तावस्था इति प्रोक्ता, मयाआ्शानंत्व राघव ॥२४॥ 
उत्पत्ति-प्रकरण सग॑ ११७॥ 
'ज्ञानममिः शुमेच्छाल्या, प्रथमा समुदाह्वता । 
विंबारणा द्वितीया तु, तृतीया तनुमानसा ॥४॥ 
पत््वापत्तिश्वठ्॒थों स्पाततों संसक्तिनामिका | 
पदार्यांमाबनी षच्ठी, ससमी तुयंगा स्छृता ॥६। 
आसामन्ते स्थिता मुक्ततिस्तस्यां भूयो न शोच्चते । 
एतासां मुमिकानां त्वमिदं निबंचन खणु ॥७॥ 


श्पड जैनघर्म और दशन 


समदृष्टि, पूर्शाशय ओर मुक्त पुदष का जो वर्णन! है, वह जैन-संकेतानुसार 
चतुर्थ आदि गणस्थानों में स्थित आत्मा को ल्ाग पड़ता है। जैनशात् में जो 
शन का महत्व वर्शित* है, वही योगवासिष्ठ में भ्रज्ञामाहत्म के नाम से 
स्थितः कि मूद एवास्मि, प्रक्येडई शाल्मसज्जनेः | 

बैराग्यपू्रमिच्छेति, शुमेच्छेत्युच्यते बुचैं: |।८॥ 





यज्ञ सा तनुतामावात्पोच्यते तनुमानसत क्‍ ॥१०]॥| 
भमिकाजितयाम्पासाब्चिततेडथे. विरतेषशात्त्‌ | 
सपात्मने स्थितिः शुद्धे, सत्त्वापत्तिददाइता || १॥ 





आमभ्यन्तराणा बाह्याना पदायानाममावनात्‌ ॥१३॥ 


परप्रयुक्तेन चिरं प्रवत्नेनाथंमावनात्‌ | 
पदार्थामावना नाम्नी, प्रष्ठी संजायते गति; ॥१४॥)) 





यत्स्वभावेकनिष्ठत्वं सा हु या तुर्गगा गतिः ॥१४॥”* 
उत्पत्तिप्रकरण, सगे ११८। 
योग० निर्वाणुअ>, सर्ग १७०; निवांण-अ० उ, सर्ग २१६ । 
योग० त्पिति प्रकरण, सर्ग ७४. निर्वाण-प्र० स० श्६६ , 
'जागति शानइष्टेश्वेत् ष्णा कृष्णाउटिजाहु जी ।| 
पूर्णानन्दत्य तत्कि त्पाहन्यब्ृश्चिकवेदना ||४)| 
- ज्ञानसार, पर्शताप्टक | 
“अत्ति चेदू अन्यिमिद्‌ ज्ञान कि चितेत्तन्त्रयन्त्रणैं: । 
प्रदीपाः क्योपयुज्यन्तें, तमोब्नी इष्टिरेव चेत ६ | 
ननन्‍्दत्वानन्दनन्दने ॥७॥ 
पमसमुद्रोत्यं, रसायनमनौषघम्‌ | 
द्मेर्वर्य ज्ञानमाहुमनीषिणः ।।८॥! 


ज्ञानसार, ज्ञानाक | 


जग 


श्र 








. संसारे निवसन्‌ स्वार्यसज़्न: कम्जलवेश्मनि । 
क्िप्पते निखिल्ों लोकों ज्ञानसिद्वों न ल़िप्यते ॥१।॥ 
नाहँ पद्रलभावानां कर्ता कारबिता च न | 
नानुमन्तापि चेत्यात्मज्नवान्‌ लिप्वते कथम्‌ ॥२॥ 
लिप्पते पुद्वलस्कन्धों न छिप्ये पुद्रलेरहम 
चिकव्योमाऊनेनेव, ध्यायन्निति न लिप्चते [३ | 
निर्मेपज्ञानमम्रत्य, किया सर्वोपयुज्यते ॥४॥ 
तपः्ञ्ुतादिना मत, कियावानपि लिप्यते | 
मावनाज्ञानसंपन्नो निष्कियो४पि न ज़िप्पते ॥४!|' 


ज्ञानसार, निलेपाष्टक | 
'छिल्दन्ति शानदाजेण, स्पृद्ाविपक्षतां बुधाः | 
मुखशोष च मुच्छो च, दैन्यं यच्छुति वत्फल्लम | 
ज्ञानसार, निःस्पृहाष्टक | 
पम्िथों सुक्तदायांनामलेक्रमचमल्तकिया | 
चिन्मात्रपरिणामेन, विदुषत्रानुमूबतें |७॥| 
झविदयातिमिरणघंसे, दशा विद्याहुनस्थशा | 
पश्वन्ति परमात्मानमात्मन्येव द्वि बोगिनः ॥5॥'- 
ज्ञानसार, विद्याश्टक | 


भमवसौख्येन कि भूरिमयज्वलनभस्मनां | 

सदा मयोन्मितं शानसुखमेत्र विशिष्यते ॥२॥ 
न गोप्य॑ क्यापि नारोप्यं देव देव च न क्वचित्‌ | 
क्‍्व मवेन मुने: स्थेयं ज्ञ य॑ ज्ञानेन पश्यतः ॥३॥। 
एक ब्रत्माल्ममादाय, निः्नन्मोहचमूं मुनिः | 
विभेति नैत संग्रामशीर्ष स्थ इव नागराद ॥४॥ 
मपूरी ज्ञानइश्श्रित्यतपति मनोंवने । 

बेंएने मवसपांणां न तदा5प्नन्दचन्दनें ५॥ 
कूतमोहाल्न वैफर्ल्य, शनवर्म विभति ये | 

क्च भीस्तत्य कक्‍्य वा मक्ठः, क्मसंगरकेलिप |॥९॥ 
तल्वल्जघयों मृदा प्रमन्त्यनश्नें मयानिलेः 

नैक॑ रोमापि तैश्ञंनगरिश्वानां तु कम्पते ॥७॥॥ 


स्य्ब कैन घमं और दर्शन 
उल्लिखित दें * | 
चित्त परिण॒त यस्प, चारित्रमकृतोमयम | 


अखजऊणडज्ञानराज्यस्य, तस्य साथों: कुतों मयम्‌ ॥८॥। 
शानसार, निर्मयाश्क | 
जदृष्टार्थ तु धावनन्‍्तः, शाह्दीपं बिना जड़ाः | 
प्राप्लुवन्ति पर खेद पत्खज्ञन्तः पदें पदे ॥५४॥ 
अज्ञानाहिनहामन्त्र स्वाच्छुन्चज्वरज्ंघनम्‌ | 
धर्मारामसुघाकुल्यां शाह्ममाहुमइषंघ: ॥|७॥| 
गाल्नोक्ताचारकर्ता च, शास्त्र क्ः शास्र देशकः | 
शाह्लेकडग मद्दायोगी, प्राप्नोति परम पदम ॥॥' 
ज्ञनतार, शाह्वा्टक | 
“जानमेव बुधाः प्राहुः, कर्मणां तापनात्तपः | 
तदास्यन्तसमेवेश बाह्य तदुपबृइकम ॥१॥। 
आनुलोतसिकी जृत्तिबालानां सुलशीजता | 
ग्रातिस्तोतसिकी जृत्तिज्ञानिनां परम तपः |॥२॥ 
सदुपायम्जूचतानामुपेयमघुरत्वतः | 
ज्ञानिनां नित्यमानन्दवद्धिरेव तपल्विनाम ॥४॥/ 


$ न तदगरोन शाज्ञार्थान्न पुण्याव्याप्यतें पदम। 
त्साघसब्लाम्युदिताडियारपिशदादघृदः ॥१७॥ 
छुन्दययां निजया बुद्धया, प्रज्ञ येव वयस्पया | 
पदमासाथते राम, न नाम करियया प्न्यया ॥ क्ष्य॥ 
स्पोज्न्यज्ञति तीक्ष्णाप्रा, पूब्रांपरविचारिणी | 
प्रज्मदीपशिला जातु, जाड्पान्ध्यं त॑ न बाघते ॥१६॥ 
दुश्तगा या विपदो दुःखकल्लोलसंकुल्ञाः | 
तीय॑ते प्रज्ञया तान्‍्यों नावाउपदन्यों मह्मामते ॥२०॥ 
प्रशाविरदित मृटमापदल्यापि आधते । 
पेलवाचानिलकल्ला सारहीनमिबोलपम ।२२१॥ 
5प्रज्ञाचानसद्रो5पि कार्यानतमधिगब्छुति | 
दुष्प्ररः कापमासाथ, प्रधानमपि नश्यति ॥२३॥ 
शासत्रसज्जनसंसगः प्रज्ञां पू विवर्येत्‌ | 


सेकसंरच्षणारम्मै: फक्रप्राप्ती लतामिव ॥२४!॥ 


ज्ञानसारं, तपोश्क | 





श्ाध्यास्मिक विकास की तुज़ना श्द्ाक 
प्रशाबल्बृहस्मूलः, काले सत्कायपादपः | 
फल फल्त्यतित्वादु मासोति म्बमिवैन्दवम |२४॥| 
य एवं यत्नः कियते, बाह्याथॉपाजने जनेः । 
स॑ एवं यत्नः क॒तंव्या, पूर्व अज्ञाविवर्धने ॥२६॥ 
सीमान्त सवंदुश्यानामापदां कोशमुत्तमम | 
त्रीज॑ संसाखृज्ञार्णों अज्ञामान्यं विनाशयेत्‌ ॥२७!। 


त्वगायचच्च पाताजल्नाद्ाण्यादयत्ससव 












प्रश्योत्तीयते भीमाचस्मात्संसारसागरात्‌ | 

न दानेने च वा तीर्यलपसा न च राघव ॥२६॥| 
यत्याताः संपर्द दैंवीमपि मूमिचरा नराः | 
प्रशापुण्यल्तायास्तत्फल्ल स्वाद समुत्यितम्‌ ॥३०॥ 
प्रत़््णा नखरालूनमतवारणयूयपाः | 

जम्बुकैवि जिताः सिंहा, सिहेइस्णिका इब ॥|३१॥ 
सामान्येरपि मपत्वं प्रास' प्रज्ञावशाज्नरं: 
स्वगांपवर्गयोग्यत्यं प्राहस्वेवेह इश्यते ॥३२॥ 
प्रक्ञया वादिनः सर्वे स्वविकल्पविल्ञासिनाः । 
जयन्ति सुमट्प्रख्याप्नरानप्यतिभीरवः ॥३३॥| 





शिक्षितः पारमाप्नोति; नावा नाप्नोत्यशिक्षितः ॥३५४॥| 
थी: सम्बग्योजिता पारमसम्पस्योजिताडब्पदम्‌ 
नर नयति संसारे, पश्रमन्ती नौरियाणवे ॥३६॥ 
विवेकिनसतंमूद प्रा्ममाशागशणोत्यिताः 
दोषा न परिवाघन्ते, सन्नद्वमिव सायकाः ॥३७॥| 
, प्रशयेह जगत्सव सम्यगेवाज्ञ दृश्यते | 
तम्पग्दशनमायान्ति, नापदों न च संपदः ॥३१८॥| 
पिघान॑ परमाकंस्प, जडात्मा विततो5सित् 
अईकाराग्बुदों मत्तः, प्रज्ञाचातेन बाष्यते ॥३६॥” 
उपशाननबण, अज्षमाहत्म् | 





स्प् जैन घर्म और दर्शन 

गुृशस्थान और योग के. विचार में अन्तर बया है? गुणस्पान के किंवा 
शजशान व ज्ञान-की समिराओं के वन से यह ज्ञात होता है कि आत्मा का झाच्या- 
ह्मिक विकास किस क्रम से होता है और योग के वर्णन से यह ज्ञात होता है कि 
मोक्ष का साधन कया है ! अर्थात्‌ गुणस्पान में आध्याब्मिक विकास के क्रम का 
विचार मुख्य है और योग में मोह्ष के साधन का विचार मुख्य है। इस प्रकार 
दोनों का मुख्य प्रतिपाद्य तत्य मभिन्न-मिन्‍न होने पर भी एक के विचार में दूसरे 
की छाया अवश्य आ जाती है, क्योंकि कोई मी आव्मा मोक्ष के अन्तिम--- 
झनन्तर या अच्यवहित- साधन को प्रथम ही प्राप्त नहीं कर सकता, किन्तु विकास 
के कमानुसार उत्तरोत्तर सम्मवित साधनों को सोपान-परम्परा की तरह ग्राप्त करता 
हुआ अन्त में चरम साधन को प्राप्त कर लेता है | तएव बोस के--मोंक्ष॒साघन- 
विषयक विचार में आध्यात्मिक पिकास के कम की छाया आ ही जाती है । इसी 
तरह आध्याध्मिक विकास किस क्रम से ड्ोता है, इसका विचार करते समय आध्मा 
के शुद, शुद्धतर, शुद्धतम परिणाम; जो मोकछ् के साधनमूत हैं, उनकी छाया 
भी आ ही जाती दे । इसलिए गणस्थान के वर्णन-प्रस्ता में योग का स्वरुप संत्ेप 
में दिखा देना अपग्रासद्विक नहीं है | 

योग किसे कहते हैं (--आउ्सा का धर्मब्यापास मोछ का मुख्य देतु अर्पात्‌ 
उपादानकारण तथा बिना विल्म्ब से फन्न देनेवात्ा हो, उसे योग " कहते है | 
ऐसा व्यापार प्रणिधान आदि शुन माव या शुममाबपूबंक की जानेवाली किया * 
है | पातझलदशन में चित्त की वृत्तियों के निरोधकों योग ? कड्ठा हैं । उसका मी 
बडी मतलब है, अथांत्‌ ऐसा निरोध मोज्ष का मुख्य कारण हे, क्योंकि उसके 
साथ कारण और कार्य-रुप से शुम माव का अवश्य संबंध होता है | 


१ 'मोत्षेण योजनादेव, योगों छात्र निरच्यते ! 
छक्तण तेन तन्मुख्यहेतुन्यापास्तास्य तु ॥ १॥ 
>योगलकछ्षण द्वातिशिका | 
२ 'प्रणिघान प्रदृत्तिय्य, तथा विष्नजयत्िया । 
सिद्धिश्व विनियोगअ, एसे कर्मशुमाशयाः || है ० 
शतैराशवबोगैल्, विन्रा घर्मांय न क्रिया । 
प्रध्युत प्रत्वपायाय, लोभक्रोघक़िया तया ॥१६।॥* 
-भागलक्षणदात्रिशिका | 


नलातिनिरोध। (--पातहइलसूज, पा० १ $ प० दे | 








श्द योगविचारणा रच: 
योग का आरम्म कब से होता है ? 
आत्मा अनादि काल से जन्म-मृत्यु के प्रवाह में पड़ा है और उसमें 
नाना प्रकार के व्यापारों को करता रहता है। इसलिए बह प्रश्न पैदाः होता हे' 
कि उसके व्यापार को कब से योगल्लरूप माना जाए ! इसका उत्तर शास् में " 
यह दिया गया हैं कि जब तक आत्मा मिय्यात्व से व्यास बुद्धिवाला,. अतएव 
दिल्मुद की तरह उल्टी दिशा में गति करनेवाक्ा अयांत्‌ आस्था--खक््य से 
भ्रष्ट हों, तव तक उसका व्यापार प्रणिघान आदि शुभ-योग रहित होने के कारण 
बोग नहीं कद्दा जा सकता | इसके विपरीत जब से मिथ्यात्व का तिमिर कम 
होने के कारण आत्मा की श्वान्ति सिने क़्गती है और उसकी गति सौधों 
अथांत्‌ सन्मार्ग के अमिमुख् हो जाती है, तमी से उसके व्यापार को प्रणिधान 
आदि शुम-माव सह्षित होने के कारण “योग” संज्ञादी जा सकती है। 
सारांश वह है कि आत्मा के झनादि सांसारिक काल़ के दो द्विस्से हो जाते 
हैं। एक चस्मपुद्गल्पराकत्त और दूसरा अचरम पुदुग परावंत कहा जाता हे | 
चरम पुदुगल्लपरावंत छनादि सांसारिक काल का आलिरी और बहुत छोटा 
अंश * हैं। अचरमपुदगक़परातर्त उसका बहुत बड़ा भाग है: क्योंकि चरम- 
पुदुगलपरावत को बाद करके झनादि सांझारिक काल, जो झनंतकातक्‍क-परिमाण 
है, वह सब अचरम पुद्गलपरावत कदल्ाता हे | आत्मा का सांसारिक काज़, जब 
चस्मपुद्गल्षप्रयदर्तपरिमाण बाकी रइता है, तच्र॒ उसके ऊपर से मि्यात्वमोड का 
आवस्ण हटने लगता है । अतएव उसके परिणाम निर्मन्न होने लगते हैं। 
और किया भी निर्मत्ष मावपूर्बक होती है । ऐसी किया से माव-शुद्धि और भी 
बड़ती है | इस म्रकार उत्तरेत्तर माकशुद्धि बढ़ते जाने के कारण चरम पुदुगलपय- 
वर्तकाल्ञीन घर्म-ज्यापार को बोग कड्ा है | अचरम पुदूगलपरावत काल्लीन व्यापार 
न तो शुम-भावपूर्बंक दोता दे और न शुमःमाव का कारण ही होता है। इसल्लिए 
१ मुख्यत्व चांतरक्तल्वात्कज्ाज्ञेपांन्च दशितिम | 
चरमें पुदूगूलावतें बत एतस्य संमवः ॥२॥ 
न सन्मर्गाभिमुल्य स्थादावतेपु परेषु तु । 
भध्यात्तान्छुनबुद्दीनां दि मृदानामिवाबड्रिनाम ॥३॥7 














ा्ननाााााननननाभाणमाज न” 


स्दटे जैन धर्म और दर्शन 


वह परम्परा से मो मोक्ष के अनुकूल न होने के सब से योग नहीं कहा जाता | 
वातञ्जलदर्शन में मी अनादि सॉसारिक काज़ के निदृत्ताधिकार प्रकृति और 
और झअनिजरचांधिकार प्रकृति इस प्रकार दो भेद बतलाए हैं, जो जैन शात्र के 
चरम और अचरम-पुद्गलपरावर्त के समानाय्यक 


योग के भेंद और उनका आधार 
जैनशाल्म * में (१) अध्यात्म, (२) मावना, (३) च्यान, (४) समता और 
(५) बृचिसंक्षय, ऐसे पाँच मेद योग के किये हैं। पाठक्षज्षदशन में योग के (१) 
सम्प्ञत और (२) असम्पशात, ऐसे दों मेंद ” हैं। जो मोच्च का साज्ञातं--- 
अव्यवहित कारण हो गअर्यांत्‌ जिसके प्राप्त होने के बाद तुरंत ही मो्ष हो, वही 
ययार्य में योग कहा जा सकता है। ऐसा योग जेनशात्न के संकेतानुसार जूत्ति- 
संकृपष और पातज्जलदशन के संकेतानुसार असम्पज्ञात ही है। अंतएव यह 
प्रश्न होतां है कि योग के जो इतने मेंद किये जाते है, उनंका आधार क्‍्यां है ! 
इसका उत्तर यह है कि अतल्तत्ता वृत्तिसंज्ञय किया असम्पज्ञात दी मोक्ष का साबात्‌ 
कारण होने से वास्तव में थोग है। तेयांपि वह योग किसी विकासगांमी आत्मा 
को पहले दी पहल प्राप्त नहीं होता, किंतु इसके पहले विकास-कम के अनुसार ऐसे 
अनेक झांतरिक घम-्यापर करने पड़ते हैं, जो उत्तरोतर विकास को जद़ानेवाशें 
और झंत में उस वाल्तविक योग तक पहुचानेवाले दोते हैं। वे सब घर्म--व्यापार 
योग के कारंण होने से अर्थात्‌ इंतिसंक्षय या अस्तम्प्ज्ञात योग के साक्षात्‌ किया 
परम्परा से देतु होने से योग कद्े जाते हैं। सारांश वद है कि योग के मेंदों का 
आधार विकास का कैम है | यदि विकास क्रमिक न होकर एक ही बार पूर्णतया 
प्राप्त हो जाता तो योग के मेंद नहीं किये जाते | अतण्ज़ इृत्तिसक्षय जो मोक्ष का 
सां्षात्‌ कारण है, उसको श्रवान योग सममतना चांदिए और उसके पहले के जो 
झेमेंक धरम व्यापांर योगकोरि में गिने जाते हैं, वे प्रधान योग के कारण होने से 
योग क॒दे जाते हैं | इन सत्र ब्यापारों को समब्दि को पातज्जल्नदशन में सम्पज्ञात 

१ योजनायोग इब्युक्तों मोद्रेंण मुनिसचमैः | 
स निरत्ताधिकाराबां प्रकृती लेशतों जबः ॥१४॥ 

--अपुनबन्धद्वात्रिशिका | 








२ “झष्याह्मं मायना स्याने, समता दत्तिसंत्षयः | 
योगः प्मविषः पोक्तों, योगमार्गविशारदेंः ॥१॥ « कप 
गमेदद्वांजिशिका | 





-॥ देखिए, पाद १, घूत्र १७ और १८ | 





गुण॑त्थान और योग र्ध्क 


कहा है और जेन शास्त्र में शुद्धि के तर-तम मावानुसार उस समाड़े के अध्यात्म 
आदि चार मेद किये है। वत्तितंत्ञय के प्रति साज्ञात्‌ किंवा परंपरा से कारण 
होनेताले व्यापारों को जब योंग कह्ठा गया, तब गइ प्रश्न पैदा होता है किये 
पृपमावी व्यापार कब से लेने चाहिए | किन्तु इसका उत्तर पहले ही दिया गद्क 
है कि चरम पुद्गल्लपरावतंकाल से जो व्यापार किये जाते है, वे ही वोग कोरि में 
गिने जाने चाहिए । इसका सबब यह है कि सहकारी निमित्त मिलते ही, वे सब 
व्यापार मोक्ष के अनुकूल अर्थात्‌ पर्म-ज्यापार हो जाते हैं| इसके विपरीत छिलने 
हों सहकारी कारण क्यों न मिलें, पर अचरम पृद्गलपरावतंकालीन व्यापार मोह 
के अनुकूल नहीं होते । 
योग के उपाय और गुणस्थानों में योगावतार . 

प्रतज्जल्दशंन में (१) झम्पास और (२) वैराग्य, ये दो उपाय योग के 
बताये हुए हैं | उसमें वैद्य मी पर-अपर रूप से दो प्रकार का कहा गया है" | 
योग का कारण होने से वैरास्थ को योग मांनकर जैन शास्त्र में अपर-वैराम्य को 
अतात्विक घमं॑संन्यास और पर-वैराम्य को तात्तिक घ॒र्मसंन्याल बोग कड्ाः ढ्ढै। 
जेनशात्त्र में गोग का आरम्म पूब-सेवा से माना गया है। पूर्वसेवा से अध्यात्म, 
अध्यात्म से भावना, भाँवना से ध्यान तथा समता, स्यान तवा समता से जृत्ति- 
संच्य और इत्तिसंक्व से मोंच् आध होता दे । इसलिए बृत्तिसंझव ही मुख्य योग 
हैं और पूर्व सेवा से लेकर समता पश्न॑न्त सभी घर्म-व्यापार साक्चात्‌ किंबा परपरा 
से थोंग के उपायमाज * हैं। अपुनबंन्धक, जो मिथ्यात्व को त्वागने के लिए 





१. देखिये, पाद १, सृच १२, १४ और १६ । 
२, “विषयदोषदर्शंनजनितमयात्‌ अर्मसंन्या प्रयमम्‌ , स॑ तत्वसिन्त- 
या विषयौदासीन्येन जनितं द्वितीयापृर्वकरणम वितात्विकपमसंन्यासछक्षणं दितीय॑ 
वैरान्यं यत्र ज्ञायोपशमिका घमां अफि क्षीगन्ते ज्ञायिक्राइचोत्पयन्त इत्पस्माकं 
सिद्धान्त: ।--भीषशोविनयजी-कृत पातज्जल्ल-दशनइत्ति, पाद १०, सूच १६ | 
३. 'पूसेवा तु योगस्य, गुरुदेवादिपूजनम्‌ | 
सदाचारन्तपों मुक्त्वदंपश्चेति ग्रकीतिता: ॥|३॥* 








४. उपायत्वेडन् पूर्वभामन्त्य एवावशिष्वते | 
तत्पड्चमगुण अगिति स्थितिः ॥३३॥ 
--ओगमेदद्वात्रिशिका | 


|... 


पानादपायच 





रध्रः जैन धर्म और दर्शन 


तत्पर और सम्युकत्व-आप्ति के अमिमुख होता है, उसको पृव॑सेवा तात्विकरूप से 
होती हे और सकृद्वन्धक, द्विजन्धक आदि को पूर्वसेवा अतात्विक होती है। 
आष्यात्म और मावना अपुनत्नन्थक तथा सम्पस्डॉष्ट को व्यवह्वार-नय से तात्विक 
और देश-विरति तथा सव-विरति को निश्चव नय से तात्विक होते हैं| अप्रमत्त, 
सर्वीदेसति आदि गुणत्थानों में ध्यान तथा समता उत्तरोत्तर तात्विकरूप ज्रे दोते 
हैं| बृत्तिसंज्य तेरवें ओर चौदहवें ग॒ण॒स्थान में होता" है । सम्प्राक्षतयोग 
अध्यात्म से लेकर ध्यान पय॑न्त के चारों भेदस्वरूप है और असम्पजश्ञातवोंग अृत्ति- 
प्ंछूयतूप है। इसलिए चौवे से बारदवें गुणत्थान तक में सम्परश्ञातयोग और 
तेरखवें-चौदइवें गुणस्थान में अंसम्पज्ञालपोंग समझना चाहिए 
परूवंसेबा आदि शब्दों की व्याख्या 

२. गुद, देव आदि पूज़्यवर्ग का पूजन, सदाचार, तप और मुक्ति के 


प्रति अद्वेप, यह "पृव॑सेवा' कहलाती हैं। २, उचित प्रश॒त्तित्प अगुक्रत-महानत 
मुक्त होकर मैत्री आदि भावनापूजक जो शात्वानुत्तार तत्वनचितन करना, तह 





१. 'शुक्लपत्ेन्द्बत्मायों व्धमानगुणः स्मृतः | 
गामपनतंन्धकों ब्यये ॥३॥॥ 





पृवलेचोक्ता, 


शस्पावस्थान्तरं मार्गपतिताभिमुलों पुनः ॥२॥ 
बा न्बंकद्ा नाशक 








अपुनसंन्धकत्पाये व्यवहारेण तात्ततिक 
आध्यात्ममावनारूपोनिश्चयेनोत्तरस्थ तु ॥१४॥ 





प्रस्थपायफलप्रायस्तथा वेषादिमाघतः || १५॥। 
शुद्धशपेन्ञा बधायोंगं चारित्रवत एय जे । 
इन्त ध्यानादिकों योगस्ताध्विकः प्रविजम्मत ॥२६। 
“गोगविवेकद्गा जिशिका । 
२, संप्रशातोंड्वतरति, स्यानमेदेंडज तत्वतः | 
तात्विकी च समापत्तिनांत्मनों मावज्यतां बिना ॥१५॥ 





जा ह “-यागावतार दि शिका | 


पूबंसेवा आदि है 
अआच्यात्म'* है | ३. अध्यात्म का बुद्धिसंगत अधिकाधिक अम्यास॒ ही “मापना * 
है। ४. अन्य विषय के संचार से रहित जो किसी एक विषय का चारावाहवदी 
प्रशस्त सदमब्रोघ हों; वह “घ्यानर हैं। ५. अविद्या से कल्पितजों अनिष्ट 
कस्तुएँ हैं, उनमें विवेकपूर्वक तत्त्वजुद्धि करना अयांत्‌ इच्ल्व अनिष्यत्व की 
भावना छोड़कर उपेक्षा धारण करना 'समता' * है। ६. मन और शरीर -के 
संयोग से उस्सन्‍न होनेवाल्ी विकल्परूप तथा चेष्टारूप ज्रतियों का निमृजल नाश 
करना वतिसंक्षय' * है| उपाष्याय श्री वशोविजयजी ने अपनी पातज्जलसब- 
तृत्ति में कृत्तिसंक्षय शब्द की उक्त व्याख्या की अपेनज्ञा अधिक विस्तृत व्याख्या की 
हे। उसमें बृत्ति का अथांत्‌ कमसंयोग की वोस्यता का संक्षय--हास, जो प्रन्यि 
मेंद से शुरू होकर चौदडवे गुशल्यान में समाप्त होता है, उसी को उृत्तिसंत्य 
कहा दे और शक्लप्यान के पहले दो मेदों में सम्प्रशात का तथा झन्तिम दो मेदों 
में असम्पज्ञात का समावेश किया" है । 





१. ओचित्यादअतयुक्तस्य, वचनात्तत्वचिन्तनम | 





मैंन्यादिमावसंयुक्तमध्याध्मं तदिदों बिदुः ॥२॥ 
--बोगमेदद्वानिशिका | 
का अम्यासों वृद्धिमानस्य; भावना बुद्धिसंगत गत । 
निदप्तिस्शुमाम्याताक्रावइदिश्र तलल्लम ॥६॥' 
ईै. “उपयोगे विजातीवप्रत्वयाब्यवधानमाक्‌ | 
शुनेकप्रत्ययों ध्यान समा मोगसमन्वितम ॥११॥ 
४. व्यवहारकुडश्योन्चैरिशनिष्टेपु वस्तुपु 





कल्पितेषु विवेकेन, तत्वघीः ॥२२॥ 


-योगमेदद्वात्रिशिका । 


५. “विकल्वत्पन्टरूपाणां 25 वृत्तीनामन्यजन्मनाम | 
अपुनमावितों रोघः, प्रोच्चते वत्तिसंक्यः |[२५॥* 





>योग्मेददाजिशिक | 
'धानसमताजत्तिसंहयमेंदेन पद्चघोक्तस्य योगस्व 





-जाद १, थूठछ १८ | 


योगजन्य विभूतियाँ-- 

. थोग से होनेवाज्ञी ज्ञान, मनोकक्‍त, पंचनबेल, शरीरेवज़ आदि संबंधिनी 
अनेक विभूतियों का वर्णन पातज्जलदशंन में ' हे। जैनशाह् में वैकियर्लाब 
ध्राह्ृरकलब्धि, अवधिज्ञान, मनःपरयांय-ज्ञान आदि सिद्धियाँ * बणित हैं, सो योग 
का ही फल हैं | 


बौद्ध मन्‍्तज्य 


बौद्धदशन में भी आत्मा की संसार, मोज्ष आदि अवस्थाएँ मानी हुई हैं। 
इसलिए उसमें आध्यात्मिक क्रमिंक विकास का वर्णन होना स्वामाविक है। 
स्वह्पोन्मुख होने की स्थिति से जेकर स्वरूप की पराकाष्ठा मात्त कर लेने तक की 
स्थिति का वर्णन दौंद्-ग्रंथों में ? है, जो पाँच विभागों में विभाजित ई । इनके 

इस प्रकार हैं--१- घममानुसारी, ३- सोतापनन्‍न, ३. सकदागामी, 
अनागामी और ५. झरहा | [१] इनमें से “धर्मानुसारी' वा अद्धानुसारी वह 
कहलाता है, जो निवांणमार्ग के अथांत्‌ मोक्षमाग के अमिमुल हो, पर उसे 
प्राप्त न हुआ हो | इसी को जेनशात्र में 'मार्गानुसारी' कहा है और उसके पतीस 
गुण उतज्ाए हूँ * | [२] मोक्षमांग को प्राप्त किये हुए आत्माओं के विकास 
की न्यूनाघिकता के कारण सोतापन्‍न आदि चार विमाग हैं। जो आत्मा अवि- 
निपात, धर्मनियत और सम्बोधिपरायण हो, उसकी लितापन्नों कहते है । 
खोतापन्‍्न झात्मा सातवें जन्म में अवश्य निर्वाण पाता हैं। [३] सकदागामी' 
उसे कइते है, जो एक ही बार इस जल्लोक में जन्म अहण करके मोक्त जानेंबाला 
हों। [४] जो इस लोक में जन्म अदण न करके जद्म जोक से सीधे ही मोर 
जानेवाला हो, वह 'अनागामी' कइ्ल्ाता है। [५] जो सम्पूर्ण आल्तों का क्षय 
करके कृतकाय हो जाता है, उसे अरडा' * कहते हैं। 

घर्मानुसारी आदि उक्त पाँच अबस्थात्ों का क्णन मम्करिम 


१ देखिए, तीसरा विभूतिषाद | 

२ देखिए, आवश्यक-निर्युक्ति, गा० ६६ और ७० | 

३ देखिए, प्रो सि० प्रि० राजबाडे-सम्पादित मराठीमाघान्तरित मज्किम॑- 
निकाय-- 
*  खूं० छू पे० २--सू० २२, पे* १४, सू० ३४, पें० ४, घु० ४प पे० १० | 

४ देखिए, भीदेमचन्‍द्राचार्य-कृत योगशास्तर; प्रकाश १ | 

५ देखिए, प्रो» राजवाड़े-संपादित मराठीमाघान्तरित दीपनिका 

स्प्पिणी । 











स्पष्ठ किया हुआ दे | उसमें बशन " किया है कि. तत्काव्जात बृत्स, कुछ बड़ा 
किल्तु दुक् वत्स, प्रौद वत्स, इल्न में जोतने क्ायक बलवान, बैज्र, और पूर्य वृषमत 
जिस प्रकार उत्तरोच्तर अल््प-अल्प अ्रम से गद्ा नदी के तिरछ्ले अवाह को पार कर 
लेते हैं, वैसे ही घर्मांनुसारी आदि उक्त प्राँच प्रकार के आत्मा भी मार--काम 
के वेग को उच्तरोचर अल्प अम से जीत सकते हैं | 

वौद्धशाज्न में दस संयोज़नाएं--बंघन वर्णित * हैं। इनमें से प्रॉँच ओरं- 
भागीय और पाँच “उड़डंसागीय॑ कही जाती हैं। पहली तीन संयोजनाओं का 
क्षप हो जाने पर सोतापन्‍्न-अबस्था प्राप्त होती है | इसके बाद राग, दे प और 
मोह शिपयित्ञ होने से सकदागामी-अवस्था प्राप्त होती है । पाँच ओरंभागीय 
संयोजनाओं का नाश होनेपर ओऔपपत्तिक श्नावृत्तिघ्मां किया अनांगामी-अंवस्था 
प्राप्त होती है और दसों संयोजनाओं का नाश हो जाने पर झरदा पद मिलता है | 
यह बन जैंनशाल्म-गत कर्म प्रकृतियों के क्षय के वर्णन-जैसा है। सोतापन्न 
आदि उक्त चार अवस्थाओं का विचार चौंथे से लेकर चौदहवे तक के गुणस्थानों 
के विचारों से मित्नता-जुज़्ता दे अंथवा थों कहिए कि उक्त चार अवस्थाएँ चतुर्थ 
आदि गुणस्थानों का संक्षेपमात्र हैं | 

जैंसे मैन-शाल्ज में लब्धिका तथा वोगदशन में योगविमृति का वर्णन है, बसे 
ही बोद-शाह्न में भी आध्पात्मिकविकास-कालीन सिद्धियों का वर्णन है, जिनको 
उत्तमें अभिज्ञ कहते हैं। ऐसी अमिज्ञाएँ छु् हैं, जिनमें पाँच लौकिक और 
एक लोकोत्तर कही गयी * है | 

बौद्धशाह्न में बोधिसत्व का जो लक्षण * है, वही जेन-शाज्ञ के अनुसार सम्य- 

ह्वष्टि का लक्षण हैं | जो सम्बन्दष्टि होता है, यह यदि ग्हस्थ के आरम्म समारम्भ 





१. वेखिए, पू० १५६ | 
२. (१) सक्कायदिट्ठि, (२) विचिकच्छा, (३) सीलब्बत परामास, (४) 
कामराग, (५) पटीष, (६) रूपराग, (७) अछरूपराग, (८) मान, (६) उद्धल 
ओर (१०) अविजा | मराठीमापषांतरित दीघ्रनिकाय, पएू० १७५४ ट्प्पिणी | 
देखिए,--मराठीमापांतरिंत मब्किमनिकाय, ५० १५४६ । 
४. 'कायपातिन एवेह, बोघिसत््वा; परोद्तिम | 
न चित्तपातिनस्ताववेतदजापि य्रुक्तिमत्‌ ॥२७९॥। 
--थयोगबिन्दु । 


२६६ जैन घर्मे और दर्शन 


आदि कार्यों में प्रद्कतत होता है, तो मी उछकी दृत्ति तप्तल्लोहपदन्यासक्त अर्थात्‌ 
गय्म लोदे पर रखे जानेवाले पर के समान सकप्प या पापन्मीरझ होती है। बौद्ध 
शाज में भी बोषिसत्व का वैसा ही त्वरूप मानकर उसे कायपांती अर्थात्‌ शरीरमात्र 
स्ले के से नहीं ) सोसारिक प्रज्गत्ति में पड़नेवाला कहा है ' | वह चित्तपाती 
नहों होता | 








३० १६२२ | [ चौथे कर्मम्र 
टन पपरससो वबिवलल बबबन 


विचायमार्श सन्‍नीस्‍्या, तदप्यज्रोपपचते ||१«॥ 
तप्तल्लोहपदन्यासतुल्या वत्तिः क्वचिद्यदि । 
हस्पुक्ते कायपास्येब, चित्तपाती न स स्पृतः ॥ ३ शा क्‍ 





कुछ पारिभाषिक शब्द 
(१ ) लेहया' 

१--लेश्या के (क) द्रव्य और (ख) माव, इस प्रकार दो मेद हैं। 

(क) द्रत्यलेश्या, पुद्ढल-विशेषात्मक है | (इसके स्वरूप के संबन्ध में मुख्य- 
तया तीन मत हैं--(१) कमंवर्गणा-निष्पन्न, (२) कर्म-निष्यन्द और (३) योग 
परिणाम । 

पहले मत का यह मानना है कि लेश्या द्रव्य, कम॑वर्गणा से बने हुए ई 
फिर मी वे आठ कम से मिन्‍न ही हैं, जैसा कि कार्मणशरीर | यह मत उत्तरा 
घ्ययन, झ० ३४ की टीका, प्ृू० ६५० पर उल्लिखित है । 

दूसरे मत का आशव यह है कि लेश्या-द्ब्य, कर्म-निष्यंदरूप ( बच्यमान कर्म- 
अबाइरूप ) है। चौदहवें गुणस्थान में कर्म के होने पर भी उसका निष्यन्द न 
होने से लेश्या के अमाव की उपपत्ति हो जाती हैं। यह मत उक्त प्रृष्ठ पर है 
निर्दिष्ट है, जिसको टीकाकार वादिवैताल भी शान्तिसूरि ने शुरवस्तु व्याचच्षते 
कड़कर दिला हैं| 

तीसरा मत भी हरिभद्ववरि आदि का है | इस मत का आशय श्री मंक्षवगिरि- 
जी ने पन्‍नव॒णा पद १७ की टीका, पृ० ३३० पर स्पष्ट बतल्ाया है| वे लेश्या-डब्य 
को वोगवर्गणा अन्तर्गत स्वतन्त्र द्रब्य मानते हैं | उपाध्याय भीविनयविजयजी ने 
अपने आगम दोहनरूप लोक्पकाश, सर्ग ३, श्लोक २८५ में इस मत को हो 
ग्राह्म ठहराया है | 

ख भावलेश्या, आत्मा का परिणाम-विशेष है, जो संक्लेश और योग से 
अनुगत है | संक्लेश के तीज, तीज्रतर, तीक्तम, मन्द, मन्दतर, मन्दतम _ आदि 
अनेक भेद होने से वत्तुतः भावलेश्या, असंस्य प्रकार की दे तथापि संत्तेष में 
छुट्ट विभाग करके शास्त्र में उसका स्वरूप दिलाया है। देखिये, चौथा कर्मग्रन्थ, 
गा० १३ वीं | छुट्ट भेंदों का स्वरूप समझने के लिए शास्त्र में नीचे लिखें हो 
दृष्यन्त दिये गए हैं-- 

._[ १ )--श्लोई छुट्ट पुरुष जम्बूफल ( जामुन ) खानें की इच्छा करते हुए. 
चले जा रहे थे, इतने में जम्बू वक्ष को देख उनमें से एक पुरुष बोला-लीजिए, 











र्ध्८ बैन धर्म और दशन 


जम्बूबुक्ष तो आ गया । अब फलों के लिए ऊपर चढ़ने की अपेक्षा फलों से दी 
हुई बड़ी बड़ी शाज़ावाले इस वक्ष को काट गिरना ही अच्छा है ।' 

यह सुनकर दूसरे ने कह्य--कक्क काटने से क्या लाभ ! केवल शाखाश्रों 
को काट दो |! 

तीसरे पुरुष ने कह्टा--“यह भी ठीक नहीं, छोदीछोटी शाखाओं के काट 
लेने से मी तो काम निकाला जा सकता है ? 

चौथे ने कझ्ध--शालाएँ मी क्यों काटना | फरल्ों;के गुच्छों को तोड़ लीजिए 

पाँचवाँ चोज्ञा--गुच्छों से क्या प्रयोजन ? उनमें से कुछ फल्ञों को ही ले 
लेना अच्छा है |" 

अन्त में छुठे पृरुष ने कड्टा--“ये सब विचार निरथंक हैं; क्योंकि हमलोग 
जिन्हें चाइतें हैं, वे फल्न तो नीचे मो गिरे हुए हैं, क्या उन्हों से अपना प्रयोजन 
सिद्ध नहीं हो सकता है ?' के 

(१)- कोई छुड्ट पुछण घन लूटने के इसदे से जा रहे ये। गस्ते में किसी 
गाँव को पाकर उनमें से एक बोला - “इस गाँव की तईंस-नहस कर दो-मनुष्य, 
पशु, पत्ती, लो कोई मिलते, उन्हें मारो और घन लूट जोः।' 

पह सुनकर दूसरा बोज्ञा--पशु, पद्गी आदि को क्यों मारना? केवल 
विशेष करते वाज्ते मनुष्यों ही को मारो |” । 

तीसरे ने कहा-विचारी स्त्रियों की इस्पा क्यों करना १ पुरुषों को मार दो |? 

चौथे ने कह्ू-- सब पुरुषों को नहीं ; जो सशस्त्र हों, उन्हीं को मारो।” 

प्रॉचवे ने कद्ा-- जो सशस्त पुरुष भी बिरोध नहीं करते, उन्हें क्यों मारना |" 

अन्त में छुठे पुरुष ने कद्दा-- किसी को मारने से क्या ज्ञाम ! लिप्त अकार 
से धन आप्दरण किया ज़ा क़के, उत्त प्रकार से उसे ढठा जो और किसी को 
मारो मत | एक के धन्र लूटना और वूस्रे उसके मात्रिकों को मारना यह 
ठीक नहीं ।! 

इन दो इष्टन्तों से लेश्यान्रों का. स्वरूप त्मप्ट जाना जाता है। पत्वेक 
दृग्दान्त के छुट्-छुड्ड पुरुषों में पूर्व-पूर्व मुप के परिशामों की अपेर्ा उत्तर-उत्तर 
पुरुष के परिणाम शुम; शुभतर और शुमतम पाए जाते हैं | उत्तर-उच्र प्रद्ध 
के परिगामों में संक्तेश की न्यूनता और मद॒ुता को झिकता पाई जाती दे । 
प्रयम पुरुष के परिणाम को 'क्ष्णलेश्मा, दूसरे के परिणाम को “नीललेश्या', 
इस प्रकार क्रम से छुठे पुरुष के परिणाम को 'शुक्ललेश्यां' समकना चाहिए। 
“>> आवश्यक हारिमद्री बृत्ति पू० “६* तथा ज्ोकपकाश, स० ३. शल्ो० 
है६ २३-३२८० | 





लेश्या-द्वव्य के स्वस्प संब्नन्‍्घी उक्त तीनों मत के अनुसार तेरूवे भुशस्थान 
पर्यन्त माव-लेश्या का सद्भाव समझना चाहिए | यह उिद्धान्त गोम्मव्सास्जीव 
काण्ड को भी मान्य है; क्‍योंकि उसमें योग-प्रद्ृत्ति को लेश्या कहा हैं। यथा-- 
अयदोत्ति छलेस्साओ, सुद्तियलेस्सा दु देसबिरदतिये 
तत्तों सुक्का लेस्सा, अजोगिठाणं अलेस्सं तु ॥६३१९॥ 
सर्वायतिद्धि में और गोम्मव्सार के स्थानान्तर में कपायोदय-अनुरण्जित बोग- 
प्रद्नत्ति को 'ज्षेश्पा' कह्ठा है | यद्यपि इस कथन से दसखें गुण॒स्थान पर्यन्त ही लेश्या 
का होना पाया जाता दे, पर यह कथन अपेक्षा-कहृत होने के कारण पूर्व कथन से 
विरुद्ध नहीं हैं। पूर्व कथन में केंवल्न प्रकृति-प्रदेश बन्ध के निमित्तभृत परिणाम 
जेश्याल्प से विवक्तित है | और इस कथन में स्थिति-अंनुमाग आदि चारों बन्धों 
के निम्मित्तभूत परिणाम ल्षेश्यारूप से विषक्तित हैं; केवज् प्रकृति-प्रदेश उन्‍ध के 
निर्मित्तभूत परिणाम नहीं। यथा-- 
भावलेश्या कपायादयरज्लिता योग-प्व॒त्तिरिति कऋृत्वा औदविकौत्यु 
रुयते । --सवांर्थसिद्धि-अच्याय ₹, दुच्च ६ | 
'जोगपदत्ती लेस्सा, कसायज्दयाणुरंजिया होइई । 
तत्तो दोण्णं कज्जं, वंधंचउक समुरिद्द ॥४८६॥ 
--जीवकाएड । 
द्रब्यलेश्या के वंग-गन्ध आदि का विचार तथा मावलेश्या के क्क्षण आदि 
का विचार उत्तराध्यपन, अ० ३४ में हे | इसके लिए प्रश्मपना-लेश्यापद, 
आवश्यक, क्ोकप्रकाश आदि आकर ग्ंयथ श्रेताम्बर-साहित्य में है । उक्त दो दृष्टाँ- 
तों में से पहला दृष्टांत, जीवकाण्ड गा० ५०६-५०७ में है। लेश्या की कुछ 
विशेष बातें जानने के लिए जीवकाण्ड का लेश्या मार्गणाधिकार ( गा ४८८ 
५५५ ) देखने योग्य है | 
जीवों के आन्तरिक भावों की मल्लिनता तथा पवित्रता के तर-तम-माव का 
सूचक, वेश्या का विचार, जेंसा जैन शास्त्र में है; कुछ उसी के समान, छूट 
जातियों का विमास, मद्लल्लीगोसाल पुत्र के मत में है, जो कर्म की शुद्धि-अशुर्दि 
को लेकर कृष्ण नीज आदि छुट्ट वर्शों के आघार पर किया गया है| इसका 
वर्णन, दीघनिकाय-सामस्मफलऊुत्त' में है | 
मद्रामास्त के ६२, रेप में भी छुटट “जीवबण दिये है, जो उक्त विचार 
से कुछ मिल्तेंजुलते हैं 
गदशन' के ४,७ में मी पेसी कल्पता दे; क्‍योंकि उसमें कर्म॑ के. 











ह१+ बैन धर्म और दशन 


चार विमाग करके जीवों के भावों की शुद्धि-अशुद्धि का परथस्करण किया है। 
इसके लिए देखिए, दीपरनिकाय का मराठी-माषान्तर, परृ० ४६ | 


जल ल्‍ल््मग्शःः शक कम 


(२ ) 'पद्नेन्द्रिय' 
जीव के एकेन्द्रिय आदि पाँच मेद किये गये हैं, सो द्रन्येन्द्रिय के आघारपर; 
क्योंकि भावेन्द्ियाँ तो सभी संसारी जीवों को पाँचों होती हैं| यथा-- 
दवा पडुच् लद्विंदियं पि पंचेंदिया सब्वे ॥२६६६॥ 
-“विशेषावश्य्क | 
अर्थात्‌ क्षब्चीन्द्रिय की अपेक्षा से समी संसारी जीव पद्च न्ड्रिय हैं | 
'पंचेदिल ब्ज बउलो, नरों व्य सब्ब-विसओवलंभाओं ।! इत्यादि 





विशेषावश्यकू-रे ०० है 
अथांत्‌ सब विषय का ज्ञान होने की योग्यता के कारण बकुल-बच्च मनुष्य की 


तरह पाँच इन्ब्रियोंव्ाला है । 

यह ठीक हे कि द्वीन्द्रिय आदि की मावेन्द्रिय, एकेन्द्रिय आदि की मावेन्द्रिय 
से उत्तरोत्तर व्यक्त-ब्यक्ततर ही होती है । पर इसमें कोई सन्देश नहीं कि किनको 
व्येन्ब्रियाँ, पाँच, पूरी नहीं हैं, उन्हें मी मावेन्द्रियाँ तो समी होती ही हैं। यह 
बात आधुनिक विज्ञन से मी प्रमाणित है | डा० जगदीशचन्द्र जसु की खोजने 
वनस्पति में स्मरणशक्तति का अस्तित्व सिद्ध किया है। स्मरण, जो कि मानस- 
शक्ति का काय है, वह यदि एकेन्द्रिय में पाया जाता है तो फिर उममें ऋन्य 
इन्द्रियाँ, जो कि मन से नीचे की भ्ेणि की मानी जाती है, उनके होने में कोई 
बाधा नहीं। इन्द्रिव के संब-ध म॑ प्राचीन काल में विशेष-दर्शों मद्ात्माओं ने 
बहुत विचार किया है, जो झनेक जेनअंथों में उपक्ब्ध है । उसका कुछ अंश 
इस प्रकार है--- 

इन्द्रियाँ दो प्रकार की हैं - (१) द्ब्बक्प और (२) मावरूप | द्रब्येन्द्रिय, 
पुद्र॒ल-जन्य होने से जडरूप है; पर मावेन्द्रिय, ज्ञानरूप है, क्योंकि पंह चेतना- 
शक्ति का पवांष हे | 

(१ उच्येन्द्रिय, अन्लोपाज्न और निर्माण नामकर्म के उदय-जन्य है। इसके 
दो मेद हैं;:--(छ) निईंसि और (लक्लन) उपकरण | 

(क) इन्द्रिय के ख्ाकार का नाम “निवु चि' है। नि त्ति के मी (१) जाह्म 


और (२) आम्यन्तर, ये दो मेद हैं। (१) इखिय के जाह्य आकार को भाध्म 
'ति' कहते हैं और (२) मीतरी आकार को “आम्यन्तरनिव त्ति! | बाह्य भांग 

तलवार के समान है और अम्यन्तर माग तलवार की तेज घार के समान, जो 
अत्यन्त स्वच्छु परमाझुओं का बना हुआ होता है। आम्यान्तरनिव्‌ त्ति का वह 
पृदुलमय स्वरूप प्रशापनातत्र-इन्द्रियपद की टीफक ० “६ के अनुसार है। आचा 
राज़वत्ति पृ० १०४ में उसका स्परूप चेतनामप बतल्ाया है | 

झाकार के संबन्ध में यह वात जाननी चाहिए कि त्वचा की आकृति अनेक 
प्रकार की होती है, पर उसके बाह्य ओर आम्यन्तर आकार में जुदाई नहीं है । किसी 
प्राणी की त्वचा का वैसा बाह्य आकार होता है, वैसा ही आम्पन्तर आकार होता 
है। परन्त अन्य इन्द्रियों के विषय में ऐसा नहीं है--त्वचा को छोड अन्य सब 
हन्द्रियों के आम्पन्तर आकार, बाह्य आकार से नहीं मिलते। सब जांति के प्राणियों 
की सजातीय इन्द्रियों के आम्यन्तर आकार, एंक तरह के माने हुए है। बैतें-- 
कान का आमभ्यन्तर आऊऋर, कदम्व-पृष्प-जैसा, आँल के मसूर के दानाजैसा, नाक का 
अतिमृक्तक के फूल जैसा और जीमका छुरा-जैसा हे। किन्तु वाह्म आकार, सब्र 
जाति में मिन्‍न-मिन्न देखे जाते हैं। उदाहरणायः--मनुष्य' हाथी, घोड़ा, बैल, 
ब्रिल्ली, चूहा आदि के कान, आँख, नाक, जीभ को देखिए: । 

(सी आम्यन्तरनित्र्‌ त्ति की विषयठाहण-शक्ति को 'उपकरणेन्द्रिय' कहते है| 

(२) भावेन्द्रिय दो प्रकार की हैं--(१) लब्घितूतथ और (२) उपवोगरूप | 

( ६ ) मतिज्ञानावरण के क्षयोपशम को--चेतन-शक्ति की योग्यता-विशेष को 
--लब्धिरूप भावेन्दरिय' कइते हैं ।.( २) इस लब्पिरूप मावेन्द्रिय के अनुस 
आत्मा की विषयञइणा में जो प्रड्ति होती हे, उसे “उफ्योगरुप भावेन्द्रिया 
कड़ते हैं | 

इस विषय को वित्तारपूवक जानने के लिए प्रशापता-यद १४, पृ० २६३; 
तत्वार्-अच्यांय २, छू० ६७-१८ तथा इृत्ति; विशेषाव०, गा० २६६३-३००३ 
तया ज्ञोकप्काश-सग ३; श्लोक ४६४ से आगे देखना चाहिए । 





(३ ) संज्ञा” 
संशञा का मतज़्व आमोग (मानतिक-किया-विशेष) से है| इसके (क) ज्ञान और 
(खो अनुभव, ये दो मेद्‌ हैं । 


झुग्२ क्‍ जैन धर्म और दशन 


(क) मति, भ्रुत आदि पाँच प्रकार का क्ञान 'जानंसंज्ञा है । 

(रू) अनुमवसंज्ञा के (१) आहार, (२) भव, (३) मैथुन, (४) परिगद, (४) 
कोघ, (६) मान, (७) माया, (८) लोस, (£) ओब, (६०) ज्लोक, (११) मोह, 
(१२) धर्म, (१३) सुल; (१४) दुशख, (१५) छगुप्सा और (६६) शोक, ये सोलह 
मेंद हैं। आचाराज्च-नियुक्ति, गा० रे८- ऐ£ में तो अतुमवर्सज्ञा के ये सोलइ 
भेद किये गए हैं| लेकिन समगबती-सतक ७, उद्देश्य ८ में तथा प्रज्मपना-यद रू में 
इनमें से पहले दस हो भेंद निर्दिष्ट हैं | 

ये संज्ञाएँ सब्र जीवों में न्यूनाथिक ग्रमाणमें पाई जाती हैं; इसलिए ये संज्षि- 
झतंज्षिव्यवहार की नियामक नहीं हैं| शाह्ल में संज्षि-शसंज्ञि का मेंद हैं, सो अन्य 
संजाओं की अपेक्षा से । एकेन्द्रिय से लेकर पस्चेन्द्रिय पवन्त के जीवों में चैतन्य 


का विकास क्रमश: अधिकाधिक है | इस विकास के तरन्तमन्माव को समकाने के « 


लिए शाह्न में इसके स्वृूल्न रीति पर चार विभाग किये गए हैं । 


(१) पहले जिसाग में ज्ञान का झत्यन्त अल्प विकास विवकित है। यह 
विकास, इतना अल्प है कि इस विकात्त से बुक्‍्त जीव, मछित की तरह चेष्ठाराद्दित 
होते है। इस अव्यक्ततर चैतन्य को ओघसंज्ञा' कही गई हे | एकेन्द्रिय जीव, 
आओपसंशावाले ही हैं | ' 

(२) दुसरे विमाग में विकास की इतनी मात्रा विषक्षित है कि जिससे कुछ 
भूतकाज्न कां--सुदीर्घ भूतकाल् का नहीं--स्मरण किया जाता है और जिससे इष्ट 
विषयों में प्रज्गति तथा अनिष्ट विषयों से निव्ृत्ति होती दै। इस प्रद्नति-निन्तति- 
कारी ज्ञान को देत॒वादोपदेशिकी संज्ञा कहाँ है| द्ीन्द्रिय, तीन्द्रिय, चतुरि 
न्विय और सम्मूच्छिम पत्चेन्द्रिय जीव, देत॒ुवादोपदेशिकीसंज्ञावाले है 

(३) तीसरे विभाग में इतना विकास विवक्तित है जिससे सुदीष मृतकाल में 
अनुमव किये हुए. विषयों का स्मरण और स्मरण द्वारा बतमानकाल के कर्तव्यों का 
निम्नय किया जाता है | यह ज्ञान विशिष्ट मन कौ सहायता से होता है | इस ज्ञान 
को “दीप॑कालोपदेशकी संज्ञा कहा दे | देव, मारक और गर्मज मनुष्य-तिर्यश्न, 
दीर्घकालोपदेशिकी संज्ञावांलें हैं। 

(४) चौंथे विम्ाग में विशिष्ट भ्रुंतज्ञान विवज्षित हे | यह ज्ञान इतना शुद् 
होता है कि सम्पक्तियों के सियाये झन्य जीवों में इसका संभव नहीं हे । इस 
ज्ञान को दृष्टिवादोपदेशिकी संझ' कहा है | 
..._ शास्त्र में जहाँ कड़ी संज्ञी-असंज्ञी का उल्लेख है, वहाँ सब जगह असंज्ञी का 
मतलब झओपतसंशावाले और देतुवादोपदेशिकी संशावाल्े जीवों ते है । तथा संरी 
का मतलब सब जगह टीपकालोपदेशिकी संझा वाह्लों से है | 











अपवॉप्त ३०३ 


इस विषय का विशेष विचार तत्याथ्रअ० २, सू० २४ बृत्ति, नन्‍दी सू० ३६, 
विशेषावश्यक गा० ४५०४-५२६ और लोकप्र&, से हें, शलों० ४४२-४६३ में है | 
' संज्षीअसंझछो के व्यवहार के विषय में दिगम्बर-सम्पदाय में श्रताम्वर को 
अपेक्षा थोड़ा सा भेद है | उसमें गर्मज-तिबंज्चों को संज्ञीमात्न न मानकर संझी 
तथा असंज्ञी माना दे | इसी तरह संमृच्छिग-तियञ्च को सिफ असंज्ी न मानकर 
संज्ञी-असंज्ञी ठमयरूप माना है| ( छणीव०, गा० ७६ ।.इसके सिवाय यह बात 
- ध्यान देने योग्य है कि श्वेताम्बस्म्रन्थों में हेख़वादोपदेशिकी आदि जो तौन संडाएँ 
वर्णित है, उनका विचार दिगम्बरीय प्रसिद्ध अन्थों में इश्टिगोंचर नहीं होता | 








(४ ) अपयांप' 


(क) अपयाप्त के दो प्रकार, हैं।--(१) लब्धि-अपर्यास और (२) करण-अपयॉष्त 
बैंसे ही (ख) पर्षाप्त के मो दो मेंद ईैंः-(१) लब्धि-पर्याप्प और (२) करणु-पर्योप्त | 

(क) १--जो जीव, अपयांतनामकर्म के उदय के कारण ऐसी शक्तियाले 
हों, जिससे कि स्वयोग्य पर्याप्तियों को पूर्ण किये बिना ही मर जाते हैं, वे 'लब्धि- 
अपयांप्त' हैं । 

२--परन्तु करण-झपयास के बिषय में यह बात नहीं, वे पर्यापसनामकर्म के भी 
उदयबाल्े होते हैं। अर्थात्‌ चादे पर्यापनामकर्म का उदय हो या अपयातनामकर्म- 
का, पर जब तक करस्णों की (शरीर, इन्द्रिव आदि पर्याततियों की) समाप्ति न हो, 
तब तक जीव करण अपयांप्त' कद्दे जाते हैं । 

(ख) १--जिनको प्रय्राप्ततामकर्म का उदय हो और इससे जो स्वयोग्य पर्या- 
प्तियों हो पूर्ण करने के बाद ही मरते हैं, पहले नहीं, वे 'हब्धि-पयोप्त' है। 

२--कर ण॒-पर्याप्तों के लिए यह नियम नहीं कि वे स्वयोग्य पर्याप्तियोंकों पूर्ण 
करके दी मरते हैं | जो लब्धि-अपर्याप्त हैं, वे भी करण-पर्याप्त होते ही हैं: क्योंकि 
आहासपयाप्ति बन चुकने के चांद कम से कम शरीरपर्याप्ति बन जाती है, तभी 
से जीव पकरण-पर्यात' माने जाते हैं | यह तो नियम ही है कि लब्चि अपर्यात 
भी कम से कम आहार, शरीर और इन्द्रिय, इन तीन पर्यातियों को पूर्ण किये बिना 
मंरते नहीं | इस नियम के संबन्ध में श्रीमलयगिरिजी ने नन्‍्दीयज़ की टीका, प्रृ० 
१०५ में बह लिखा है-- 


इ्ग्ड जैन घर्म और दशन 


यस्मादागामिभवायुबेष्चा पम्ियन्ते सर्व एबं देद्विनः तब्राहार-शरीरे 

न्द्र्यप्रयाप्तिपयांप्रानामंच वध्यत इत्ति' 

अयांत्‌ सभी प्राणी अगले भय की आयु को वाँधकर ही मरते हैं, बिना बाँें 
नहीं मरते | झायु तभी बाँधी जा सकती है, जब कि आहार, शरीर और इन्द्रिय, 
ये तोन पर्यातियाँ पूण बन चुकी हों | 

इसी बात का खुलाला भ्रीविननविजयजी ने लोकप्रकाश, सग रे, इलो० 
३१ में इस पकार किया हें--जो जीव लेब्धि अपयांत है, बह भी पहली तीन 
पर्यातियों को'पूण करके ही अग्रिम मव की आयु बाँधता है | अन्तमु हर्स तक आयुन 
बन्च करके फिर उसका जप्रन्य अब्माघाकाल, जो अन्तमुहूर्त का माना जाया है, 
उसे वह बिताता है; उसके बाद मर कर वह गत्यन्तर भें जा सकता है | जो अग्रिम 
आयु को नहीं बाँधता और उसके अंबाधाकाल को पूरा नहीं करता, वद मर ही 
नहीं सकता | 

दिंगम्बस-साहित्य में करणा-अपर्याप्त के बदले 'निमज्ति अपयातक' शब्द मिलता 
है | अर्थ में भो थोड़ा सा फक है | 'निवृत्ति' शब्द का अर्थ शरौर ही किया हुआ 
है। अतएव शरीरपयांप्तिपूर्ण न होने तक ही दिगम्बरीय साहित्य, जीव को निवंत्ति 
अपयॉप्त कइता है । शरौर पर्याप्तिपूण होने के बाद वह, निरद्वत्ति-अपन्ाप्त का 
व्यवहार करने की सम्मत्ति नहीं देता । यथा-- 


'पत्नत्तस्स यं ददये, णियशियपज्नत्तिणिद्विदों दोदि । 
जांच सरीरमपुण्णं शिव्यत्तिअपुण्णगो ताब ॥१रगा 





--भ्रीवकाशड | 
सारांश यह कि दिगर्बस्-साहित्य में पर्यासनाम कर्म का उदय बाला ही 
शरीर-पर्यांति पूर्ण न देने तक “निवरत्ति-अपयात' शब्द से अमिमत हे | 
पत्त श्रेंताम्बंगेंय साहित्य में 'करण शब्द का 'शरीर इन्द्रिय आदि 
पर्योतियाँ - इतना अर्थ किया हुआ मिलता हैं। बचा-- 
'करणानि शरीराक्ादीनि ।' 
“जोक, स० ३, शलो० १० | 


अतएब श्वेताम्बरीय सम्प्रदाय के अनुसार जिसने शरीर-पर्यां्ति पूर्ण की हे, 
पर इन्द्रिय पर्याप्ति पूर्ण नहीं की है, वह भी 'कसूण-पर्याष्त' कहां जा सकता है | 
अर्थात शरीर रूप. करण पण करने से “करणः:पर्यात और इन्द्रिय रूप करया 
पूर्ण न करने से “करण -अपयांच्त' कहा जां सकता हैं | इस प्रकार शुवेताम्वरीय 


२० पर्याप्ति का स्वरूप रन 


सम्पदाय की दृष्टि से शरीरपर्वाष्ति से लेकर मंनापर्याष्ति पर्यन्त पूर्व-यूर्च पर्याप्त के 
पूर्ण होने पर 'करंणा-पर्याष्त' और उत्तरोचर पर्याति के पूर्ण न होने से 'करण- 
अप्ाप्त' कह सकते हैं। परन्तु जत्र जीव, स्वयोग्य सम्पूर्ण पर्याप्तियों को पूर्ण कर 
ले, तब उसे 'करण-अपयाप्त' नहीं कद सकते | 
पिता कांय स्व॒रूप-- 

पर्याप्त, बह शक्ति है, जिसके द्वारा जीव, आइर-रवासोच्छास 
आदि के थोग्य पुदुगलों को ग्रहण करता है. और दहीत पुदुगज्ों को 
आहार आदि रूप में परिणत कस्ता है | ऐसी शक्ति जीद में पुदुगज्ों के उपचय 
से बनती है | अर्थात जिस प्रकार पेट के भीतर के भाग में वतमान पुदूगल्ों में 
एक तरह की शक्ति होती है, जिससे कि खाया हुआ आहार भिन्न-भिन्न रूप में 
बदल जाता है; इसी प्रकार जन्म-स्थान प्राप्त जीव के द्वाय ग्हीत पुदगत्तों से 
सी शक्ति बन जाती है, जो कि आहार आंदि पुदुगलों को खत्नरस आदि रूप 
में बदज्न देती है। वहीं शक्ति पर्याष्ति है | पर्याष्तिजनक पुद्ग्षों में से कुछ तो 
ऐसे होते हैं, जो फि जन्मस्थान में आये हुए जीव के द्वारा प्रथम समय में ही 
ग्रहण किये जाकर, पूर्व-ण्होत पुदुगल्ों के संसर्ग से तद्गप बने हुए होते हैं । 

कार्य-मेद से पर्याप्ति के छुट्ट मेंद हैं--, १) श्राद्वारपवांप्ति, (२) शरीरपरबात्ति, 
(३) इन्द्रिय-पर्याप्ति, (४) झ्वालोच्छूबासपर्याष्ति, (५) मापापर्याष्ति और (६) मनः 
पर्याप्ति | इनकी व्याख्या, पहले कर्मग्रन्च की ४धवीं गाया के मावार्थ में पृं० ६७वें 


से देख लेनी चाहिए | 
इन छु्ट तो में से पहली चार पर्याप्तियों के अधिकारी एकेन्द्रिय ही है। 


दीवििय, त्रीन्धिय, चतरिन्द्रिय और असेसि-पम्चेन्द्रियं जीव, मनशयाप्ति के सिवाय 
शेप पाँच पर्याष्ष्तियों के अधिकारी हैं | संज्ि-यज्चेन्द्रिय जीव छुह्ो पर्याप्तियों के 
अधिकारी हैं। इस विषय की गाया, भरी जिनमद्रगणि छुमाश्रमण-कृत बहत्स- 
प्रहंणी में है-- 
'ग्राह्मगसरीरिंदियपज्ञत्ती आशणपाशणशभासमणों | 
चत्तारि पंच छप्पि य, एगिंदियविगल्लसंनीणं ॥३४६॥' 
यही गाया गोम्मदसार-जीबकादड में ११८ वें नम्बर पर द्ज हैं | प्रस्तुत 
विषय का विशेष स्वरूप जानने के लिए ये स्पल देखने योस्य हैं-- 
नन्‍्दो, पू ० १०४-६०५; प्रण्च॒सं ०, दा० १, गा० ५ बृत्ति; ज्ञोकप्>, स« ३- 
श्लो० ७-४२ तथा जीवकाण्ड, पर्याति-अधिकार, गा? ३३१७-६२७। | 


( भू ) व्पयोग का सह-क्रमभाव! 
छुद्मस्य के उपयोग क्रमसावी है, इसमें मतभेद नहीं है, पर केवल्ली के उप- 
योग के संचन्ध में मुख्य तीन पक्ष ैं-- 





(१) सिद्धान्त-पक्ष, केंवल्शन और केवलदरशन को क्रममावी मानता है| 
इसके समर्थक भी जिनमद्रगणि ज्षमाअमणश आदि हैं। 

(२) दूसरा पक्ष केबलज्ञान-केवल्द्शन, उभब उपयोग को सइभावी मानता 
है| इसके पोषक श्री मन्नवादी तार्किक आदि हैं । 

(३) तीसरा फक्छ, उमय उपयोगों का भेद न मानकर उनका ऐक्य सालता 
है | इसके स्थापक ओ सिद्वसेन दिवाकर है । 

१--(क) सिद्धान्त ( मगवती-शतक १८ और २४ के ६ उद्देश्य, तथा अज्ञ 
पना-पद ३७० ) में ज्ञान-डशंन दोनों का अलग-अज़ग कथन है तथा उनका कम- 
भावित्व व्पष्ट वर्णित है| (छत) निर्युक्ति (आ० नि० गा० ६७७-६७६) में केव 
लक्ञान-केव्नदर्शन दोनों का मिन्‍न-मिन्‍न कक्षण उनके द्वारा सब-विषयक ज्ञान तया 
दर्शन का होना और युगपत्‌ दो उपयोगों का निषेष स्पष्ट बतत्ञावा है| (ग) केवल- 
ज्ञान-केवलदर्शन के भिन्‍न-मिनन आवरण और उपयोगों की बार संख्यो शाह में 
(प्शपना २६, ए० “१* आदि ) जगह-जगद वर्णित दे । (प्र) केबक्ञज्ान और 
केबशदर्शन, अनन्त कहे जाते है; सो लब्धि की अपेक्षा से उपयोग को अपेज्षा से नहीं। 
उपयोग की अपेद्धा से उनकी स्थिति एक समय की है; क्योंकि उपयोग की अपेत्ता 
से अनन्तता शाह में कहीं मो प्रतिपादित नहीं है । (४) उपयोगों का स्वन्ताव ही 
ऐसा है, मिससे कि वे क्रमशः प्रदत्त होते हैं। इसक्षिण केवल्न झ्षम और केवल- 
दशन को क्रममावी और अल्ग-अक्षग मानना चाहिए | 

२--(क) आवरण-क्षयरूप निमित और सामान्य-विशेषात्मक विषय, समका 
लीन होने से केबलशन और केवलदशन युंगपत्‌ होते है। (सर) छादूमस्यिक-उप- 
योगों में कार्यवारणमाव या परस्पर प्रतिबन्‍्ध्य-यतिबन्धक मा घट सकता है, 
क्ञाय्कि-उपयोगों में नहीं; क्योंकि चोघ-स्वमाव शाश्वत आत्मा, जब निरावरण हो, तथ 
उसके दोनों ज्ञापिक-उपयोग निरन्तर ही होने चाहिए । (ग) केबलज्ञान-केवल- 
दर्शन की सादि-अपयंवसितता, जो शात््त्र में कही है, वह मी युगपत्‌-पक्त में ही 
घट सकती है; क्योंकि इस पत्त में दोनों उपयोग युगपत्‌ और निरन्तर होते रहते 
हैं। इसलिए द्रब्यार्भिकनय से उपयोग-इव के प्रवाह को अपर्यवस्तित ( अनन्त ) 
कहा जा सकता है| (प) केवल्शान-केवलदशन के संबन्ध में सिद्धान्त में जहाँ- 





उपयोग का छटकममाव ३३७, 


कहीं जो कुछ कह्म गया दे, बह सब दोलों के ब्यक्ति-मेंद का साधक है, कम- 
माविक्का तहों | इसलिए, दोनों उपयोग को सहमावी मानना चहिए | 

३--(क) जैसे सामग्री मिल्लने पर एक़ ज्ञान-पर्याय में अनेक घटप॑दि 
विषय मापत होते हैं, वैसे ही आवरण-कुप, विषय आदि सामम्री मिलने पर एक 
ही केलक-उपयोग, पदायों के सामान्य-विशेष उमय स्वरूप को जान सकता है। 
(ख) जैसे केवल शान के समय, मतिशानावरणादि का अमाव होने पर भी मति 
आादि ज्ञान, केवल जान से झलग नहीं मानें जाते, बसे ही केवलद्शनावरण का 
क्षय होने पर भी केवलदशन को, केवल्श्ान से अल्नग मानना उचित नहीों | 
(ग) विषय और क्लयोपशम की विमिन्नता के कारण, छादुमस्थिक ज्ञान और 
दर्शन में परस्पर मेंद माना जा सकता है, पर अनन्त-विषयकता और ज्ञायिकभाव 
समान होने से केवलज्ञान-केक्लदर्शन में किसी तरह भेद नहीं माना जा सकता ] 
(घ) यदि केवल्लदर्शन को केवछज्ञान से अज्लग माना जाए तो वह सामान्यमात्र 
को विषय करनेवाल्ा होने से अल्प-विषयक सिद्ध होगा, जिससे उसका शास्व- 
कथित अनन्त विषयकत्व नहों घट संकेंगा | (७) केक्ली का भाषण, केवलज्ञान- 
केवलदशन पूव॑क दोता है, यद शास्त्र-कथन अमेद-पक्ष ही में पूर्णतवा घट सकता 
है। (च) आवरण-मेंद कथम्सित्‌ है; झयीत वस्मुतः झावस्ण एक होने पर मो 
कार्य और उपाधि-मेंद की अपेक्षा से उसके मेंद समकने चाहिए इसलिए एक 
उफ्योग-वयक्ति में ज्ञानत्व-दर्शनत्व दो धर्म अलग-अलग मानना चाहिए | उपयोग, 
शान-दशन दो ऋलग-अज्ञग मानना युक्त नहों; अतएणव शान-दशन दोनों शब्द 
पर्यावमात्र (एकार्यवाचो) हैं। 

उप्राष्याय भीयशोपिजय्जी ने अपने शानबिन्दु पृ० १३» में नफ्दृछ्ति से 
तीनों पक्षों का समन्वय किया हे--सिद्धान्त-पक्त, शुद्ध कल॒सूत्र लय की अपेक्षा 
से; भी मल्लबादीची का पक्ष, व्यवह्मसनय की अपेक्षा से और औतिदसेन दिवाकर 
का पक्ष संग्रहनव को अपेक्षा से जानना चाहिए | इस विषय का सर्विस्तर वर्णन, 
सम्मतितक; जीवकायड गा० वे से आगे; विशेषावश्यक माष्य, ग्रा० ३०८८: 
३१३५५ भीदरिमद्र यूरि कृत पमंसंग्रदणो गा० १३१६-६१ ३४६: ओसिद्धसेनगणि- 
कृत तत्वाथं टीका अ० १, खू० ३१, प्रृ० 6”; औीमलयगिरि-नन्‍्दीव॒ति पृ० १३४ 
१३८ और ज्ञानपिन्द पृ० १४४-१६४ से जान लेना चाहिए | 

दिगाबर-साप्रदाय में उक्त तीन पक में से दूसय अधीत्‌ सुगपत्‌ उपयोग- 
दब का प्रक्त ही प्रसिद्ध हे-- 

जुगबं बहूइ णाणं, केबलणाणिस्स दंसर्ण चर तह्ा। 

दिणयरपयासत्तापं, जद्द बटूइ तद्द मुणेयव्य ॥१६०॥ --निममसार । 
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5 अस्निद्वाएं सिद्वगई, केबलणाणं चर दंसण खबियं। 
सम्मत्तमणाडारं, उबजोगाणकमपउत्ती ||७३०" --जीवकादड 
3उसणापन्‍्व णशाणं, छदमत्थाणं ण दोणिण उत्ऊगा। 


*+ >जजुगंबं जन्दा केबलिणादे जुगबं तु ते दो वि॥शछ/ 
। “--व्यसंग्रह [ 


बह 


(६) पकेन्द्रिय में श्र तज्ञानः 
। शुकेन्द्रियों में तीन उपयोग माने गए हैं | इसलिए बह शक्का होती: हैं कि 
स्पशनेन्द्रियमतिशानावर्ण कर्म का क्षबोपशम डोने से एकेन्द्रियों में मंतिंःउफ्योग 
मानना ठीक है, परन्तु भाषाक्न्धि (ओलने की शक्ति) तथा भ्रवजुलब्धि (सुनने 
की शक्ति) न डने के कारण उनमें कत-उपयोग कैसे माना जा सकता है; क्योंकि- 
शात्त्र में भाषा तथा प्रवणत्ञनब्धि वालों को ही अतशान माना है | यथा-- 
भाषझुय भासासायलडिणा जुल्एण न इयरब्स | 
भासाभिमुदस्स जबं, सोकणु य ज॑ ह॒विज्वादि ॥१०२॥' 


_ चलने व मुनने की शक्ति वाले दी को भावश्ुत हो सकता है, दूसरे को नहीं- 
क्योंकि 'भुंतज्ञान'ं उस ज्ञान को कहते है, जो बोलने की इच्छा वाले करा बचन 
घुननेवाले को दोता हैं । 

इसका स्माप्तान यह है कि स्पर्शनेन्द्रिव के सिवाय अन्य द्रन्य (बाह्म) इन्द्रियाँ 
नड्ोने पर भी बृच्चादि जीवों में पाँच भावेन्द्रिय-जन्य ज्ञानों का होना, जैसा शास्व- 
सम्मत है; बेसे ही बोलने और सुनने की शक्ति न. होने पर भी एकेन्दियों में 
भावअंत ज्ञान का दो ना शास्कसम्मत है | 

'जह सुहुमं भार्विंद्यनाणं दव्विदियाबरोह थि । 
. कद दब्बसुयाभातवे भावसु्ं पत्थयिबाइण ॥९०छ। 
--विशेषपायश्यक | 

जिस भ्रकार द्रव्यन्द्रियों के अभाव में भावेन्द्रिय-जन्य यूज््म ज्ञान होता हैं, 
इसी प्रकार द्न्यभुत के माघा आदि बाह्य निमित्र के खभाव में भी प्रष्वीकापिक 
आदि जीों को अल्प मावश्ुत होता दे | पह ठीक है कि ओरों को जैसा स्पष्ट 
ज्ञन दोता दे, बता एकेन्द्रियों को नहीं होता | शास्त्र में एकेन्द्रियों को आहार 
का अभिवाप माना है, वही उनके अस्पष्ट कान मानने में देत है। 


आहार का अभिलाप, क्ुघावेदनीय कर्म के उदव से होनेवाल्ा आत्मा का 
अरिणाम-विशेष (झध्यवस्ताव) है । बथा--- 
अआहासरसंज्ञा आहाराभिलाफ चछुद्वंदनीयोदयपग्रभवः खल्वात्मपरिणाम् 


इति | 
क्‍ --आवश्यक, ह्वारिमद्री दूत्ति पू० ४८० । 
इस अमभिल्लाष रूप अध्यवसाव में 'मुके अमुक वस्तु मिले ते अच्छा, इस 
अकार का शब्द और अर्थ का विकल्प होता है | जो अध्यवसाय विकल्प सक्डित 
होता है. वही अतज्ञान कहलाता है | बथा-- 
'इन्दियमणो निमित्त, ज॑ बविण्णाणं सुयाणुसारेणं 
निययत्धुत्तिसमत्यं, त॑ भांवस्ुयं मई सेसे ॥१००ा 
--विशेषधावश्यक । 
अर्थात्‌ इन्द्रिय और मन के निमित्त से उत्पन्न होने वाला ज्ञान, जो नियत 
प्र्थ का कथन करने में समर्थ भतानुसारी ( शब्द तथा अर्थ के विकल्प से मुक्त ) 
है, उसे 'भाषशभत' तथा उससे मिन्‍्न ज्ञान को 'मतिशना समझना चाहिए | 
शब यदि एकेन्द्रियों में क्न-उपयोग न माना जाए स्तो उनमें ब्ाह्मर का खमिलाष 
जो शास्त्र-सम्मत है, वह कैसे घट सकेगा! इसलिए बोज़्ने और सुनने की शक्ति 
न होने पर मी उनमें झत्यत्त सक््म अत-उपयोग अवश्य ही मानना चाहिए । 
भाषा तथा अवणल्ब्धि वालों को ही मावश्रुत होता है, दुसरे को नहीं, इस 
शास्त-कथन का तात्पय इतना ही दे कि उक्त प्रकार की शक्तिवाले को स्पष्ट 
आवश्त द्ोता है और दूसरों को अत्पष्ट | 


(७ ) 'योगमागंणा' 


तीन योगों के बाह्म ओर आभ्यन्तर कारण दिखा कर उनकी व्याल्या यज- 
वार्तिक में चहुत दी स्पष्ट की गई है| उसका सारांश इस घ्रकार है-- 

(क) बाह्य और आम्पन्तर कारणों से होनेवाज़ा जों मनन के अमिमुल्ल 
आत्मा का प्रदेंश-परिस्पन्द, वह मनोयोग' हे | इसका बाह्य कारण, मंनोवर्गणा 
का आज्षम्बन और आम्पन्तर कारण, वीर्पॉन्तरायकर्म का कछुय-छवोपशम तथा नो- 
इन्द्रियावरणकर्मका ज्ञव-क्षबोपशम (मनोलब्धि) है | 

(ल्) बाह्य और आम्पन्तर कारण-जन्य आत्मा का मापामिमृख प्रदेश-परि- 
 अपन्द 'बचनयोग' है| इसका बाह्य कारण पृद्गलविपाकी 
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डोनेवाला वचनवर्गणाका आल़म्बन है और आाम्वन्तर कारण वीयॉन्तराबकर्म का 
छृप-छयोपशम तथा मतिजशनावरण और अ्तरभ॒तंशांनावरण आदि कर्म का क्षय॑- 
क्ृपोपशम (व्चनलब्धि) है | 

(ग) बाह्य और आम्वन्तर कारण जन्य गमनादि-विषयक आत्मा का प्रदेशे- 
परित्न्द 'कॉययोग' हे। इसका बाह्य कारण किसीन-फकिसी प्रकार की शरीर- 
>>ल्कलिए ऑलम्बन है ओर आम्यन्तर कारण वीयॉन्तरायकर्म का क्षय-क्षयो- 
प्रशम है। 

यद्यपि तेरहवें ओर चौदहवे, इन दोनों गुशस्थानों के समय बौयोन्तरायकर्म 
का छुयरूप आम्यन्तर कारण समान ही है, परन्त वर्गशाज्मम्ननकहूप जोह्य कारण 
समान नहों है। अथांत्‌ वह तेरहें गुशल्थान के समय पाया जाता है, पर 
चौंदहवें गुशस्थान के समय नहीं पाया जाता | इसीसे तेरहवें गुणस्पान 
में योग-विधि होती हे, चौंदव में नहों। इसके लिए देखिए, तल्वाय॑- 
राज्वातिक ६, १, १० | 


योग के बिफ्य सें शंका-संभाघान 


(क) यह शक्कर होती है कि मंनोपोग और बचनयोग, काययोग ही हैं; क्योंकि 
इने दोनों के बोगों के समय, शर्चैर का व्यापार अवश्य रइता ही है और इन योगों 
के आलम्बनभूतं मनोंद्रब्य तथा मापाद्रव्य का अहण मी किसी-न-किसी प्रकार के 
शारीरिक-योग से दी होता है| 

इसका समाधान यही है कि मनोयोग तथा वचनयोंग, काययोग से ज़॒दा नहीँ 
है, किन्तु काययोग-विशेष ही हैं। जो काययोग, मनन करने में सहायक होता है, 
वही उस समय “मनोयोग' और जो कामयोग, भाषा के जोलने में सहकारी होता 
है, वही उत्त समय 'वचनबोग' माना गया है। सारांश वह है कि व्यवहार के लिए 
ही काययोग के तीन मेंद किये हैं | 

(स्) यह नी शक्ल होती है कि-ठक्त रीति से धासोच्छास में सद्ायक दोने- 
वाले कायबोग को अातोब्छासयोग कहना चाहिए और तीन की ज्गद चार योग 
मानने चाहिए | 

इसका समाधान यह दिया गयां हें कि ज्यबद्ार में, जेसा भाषा का और 
मनका विशिष्ट प्रयोजन दीखता है, चैसा आतोल्छासका नहीं। अर्पात आसो- 
इ छाल और शरीर का श्रयोजन बैंसा मिन्‍न नहीं हे, बैसा शरीर और मन-वचन 
जब | इसी से ठीन दी योग माने गए है। इस विषय के विशेष विचार के लिए 
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विशेषावश्यक माष्य, गा० ३४६-- रद ४ तथा लोकप्रकाश-सर्ग ३े,छोौ० १ ३५४-- 
१३५५ के बीच का गंध देखनां चाहिए | 
द्रव्यमन, द्रल्यवचन और शरीर का स्वरूप 

( क ) जो पुदूगल मन बनने के योग्य हैं, जिनको शात्न में नोवर्गणा' 
कहते हैं, वे जब मनरूप्र में परिशणुत हो जाते हैं--विच्ार करने में सह्ावक हे 
सके, ऐसी स्थिति को पराप्त कर लेते हैं--तत्र उन्हें “भरना कहते हैं| शरीर में द्ब्ब- 
मन के रहने का कोई खास स्थान तथा उसका नियत आकार जेताग्वरीय अल्यों में 
नहीं है | श्वेतास्बस्सम्पदाय के अनुसार द्वव्यमन को शरौस्व्यापो और शरीराकार 
सममना चाहिए | दिगम्बरनसम्पदाव में उसका स्थान इंदव तथा शख्रोकार कमल्ल 
के समान माना हैं । 

(स््र| वचनल्प में परिण॒त एक ग्रकार के युद्गल़, जिन्हें माषावगंणा कहते 
है, वें ही वचन कहलाते हैं| 

(ग) जिससे चलना-फिरनां, खाना-पीना आदि हो सकता है, जो सुख्-दुः्ल 
भोगने का स्थान है और जो ओऔदारिक, बवेकिय आदि वर्गणाओं से बनता है, 
बह 'शरीर कडलाता है | 





| अणममबब»»बब-.. #७-७ ७ िौए ०. “वन. के 


(८ ) 'सम्यक्त्वा 


इसका स्वरूप, विशेष प्रकार से जानने के लिए निम्नलिखित कुछु बातों का 
पिचार करना बहूत उपयोगी है-- 

(१) सम्पक्त सहेतुक है या नि्देतुक ! 

(२) ज्ञायोपशमिक आदि मेंदों का आघार क्‍या हैं | 

(३६) औपशमिक और ज्ञायोपशमिक-सम्पकत्व का आपस में अन्तर तथा 
ब्ायिकसम्पकंत्व की विशेषता | 

(४) शक्ला-समाधान, विषाकोदय और प्रदेशोदय का स्वरूप | 

(४) क्षयोपशाम और उपशम की व्याख्या तथा लुल्लासावार विचार | 

(१) सम्पंक्त्व-यरिशास सदेतुक है आरा निहेंतुक ! इस प्रश्न का उत्तर यह 
है कि उसको निरहेतुक नहीं मान सकते; क्योंकि जो वस्तु निहेतुक हो, वह सब काल 
में, सत ऊगह, एकसी दोनी चाहिए झथवा उत्तका अमाव होना आरदिए। तम्प 
इत्वपरिंणाम, न तो सब में समान है और न उसका अमाव है। इसोलिए उसे 
सदेतुक ही मानना चाडिए। सधदेतुक मान लेने पर यह प्रश्न होता है कि उसका 
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जाते हैं, वे तो सम्पक के नियत कारण हो ही नहीं सकते; क्योंकि इन बाध्य 
निमिततों के देते हुए भी अमत्यों को तरह अनेक भब्यों को सम्बक्त्य-प्राप्ति नहीं 
होती । परन्तु इसका उत्तर इतना ही है कि सम्यक्त्व-परिणाम अकट होने में नियत 
कारण जीव का तथाविघ मव्यत्व-नामक झनादि पारिणामिक स्वमाव विशेष हीहे। 
जन इस परिणशामिक भव्यत्वका परिषाक होता है, तमी सम्पद्त्व-ल्ञाम होता हे। 
भव्यत्व परिणाम, साच्य रोग के समान है । कोई सान्य रोग, स्वयमेव (बाह्य उपाय 
के बिना ही ) शान्त हो जाता है। किसी साध्य रोग के शान्त होने में कैच का 
उपचार भी दरकार है और कोई ताध्य रोग ऐसा भी होता है, जो बहुत दिनों के 
बाद मिटता हैं । अव्यत्वस्ममाव ऐसा ही है। अनेक जीवों का मच्यत्व॑) बाह्य 
निमित्त के बिना ही परिषाक प्राप्त करता है | ऐसे भी जीव हैं, जिनके भव्यत्व- 
ल्वभाव का परिषाक होने में शाह्म-अवण आदि बाह्य निर्मितों की आवश्यकता 
पड़ती है | और अनेक जीवों का भव्यत्व परिणाम दीय॑-काल व्यतीत हो जुकने पर, 
स्वयं ही परिषाक प्रात करता है| शांत्नअवण; अई्ईत्यूजन आदि जो बाह्य निमित्त 
हैं; वे रुहकारीमात्र हैं| उनके द्वाय कमीकमी भन्यत्व का परिपाक होने में मदद 
मिलती है, इससे व्यवद्वार में वे सम्पकव के कारण माने गए हैं और उनके 
आलम्बन की आवश्यकता दिखाई जाती है। परन्तु निश्चयष्टि से सथाविध- 
भव्यत्त के विपाक को ही सम्पक्त्व का अव्यमिचारी (निश्चित) छास्ण मानना 
चाहिए । इससे शालत-अवण, अ्रतिमायूजन आदि बाह्य कियाओं की 
अनेफान्तिकता, जो अधिकारी मेंद पर अवलृम्वित है, उसका खुल्लासा हो जाता 
है। यही भाव सगवान्‌ उम्रास्वति ने 'तन्निसगांदधिगमाद्वा--तत्वार्थ-अ० १, 
युत्र रे से प्रकट किया हे | और यही बात पत्मसंग्रइ-दार १, मा० ८ की मलैव- 
गिरि- टीछा में भी है | 

(९) सम्पक्त्व गुण, प्रकद होने के आम्वन्तर कारणों को जो विषिघता है, 
पी ज्ञायोपशमिक झादि भेदों का आधार है-अनन्तानुबन्धि-चतुल्क और 
दशनमोहनीय-ब्िक, इन सात प्रकृतियों का छुपोपशम, ज्ञायोपशमिकसम्पक्त्त का; 
उपशम, ऑपशमिकसम्पकत्तका और छूय, ज्ञायिकसम्पक्त्त का कारण हे | तथा 
सम्यकत्व से गिरा कर मिध्यात्व की ओर मुकानेग्रक्ला अनन्तानुचन्धी कपाय का उदय, 
जलादनसम्बकच का कारण और मि्रमोइनोंप का उदय, मिअसम्पकत का कारण 
है । ओपशामेकसम्पक्त में काजकन्धि आदि झन्‍्व क्‍या २ निमित्त अपे- 
ललित हैं ओर वह किस-किस गति में कितनकिन कारणों से होता है, इसका विशेष 
वर्णन तथा ज्ञाविक और क्वायोपशमिकसम्पकव का वर्णन क्रमशः--तत्त्वार्थ 





| *सम्पक्ता रे१३ 


आ० २, सू० ३ के पहले और दूसरे राजबारतिक में तथा घू० ४ और ५ के सातवें 
राजवार्तिक में है । 

(३)श्लौपरा मिकतम्यकत्व के समय, दर्शनमोहनोय का किसी प्रकार का 
उदय नहीं होता; पर ज्ञायोपशमिकसम्बक्त्व के समय, सम्यक्त्वमोहनीय का विपा- 
कोदय और मिध्यात्मोहनीय का प्रदेशोदय होता है | इसी मिनन्‍्नता के कारण 
शाल्तर में औपशमिकसम्पक्त्त को, 'मावसम्पक्त्व' और ज्ञायोपशमिकसम्पक्त् को, 
द्ृव्यसम्पक्त्व' कहा है | इन दोनों सम्बक्त्वों से ज्ञायिकसम्पक्त्व विशिष्ट है;. क्‍्यों- 
कि वह स्थायी है और ये दोनों अस्थायी हैं । 

(४) यह शहझ्ल होती है कि मोहनीयकर्म, घातिकर्म है । बह सम्पकत्त और 
चारित्रपयाय का घात करता है, इसल्षिए सम्यक्ल्वमोइनीय के विपाफोदव ओर 
मिध्यात्वमोडनोय के प्रदेशोदय के समय, सम्पकत्व-परिणाम व्यक्त कैसे हों सकता 
है ! इसका समाघान यह है कि सम्यक्त्वमोहनीय, मोहइनीयकर्म हे सह्दी, पर उसके 
दलिक विशुद्ध होते है; क्योंकि शुद्ध अध्यवसाय से जब मिध्यात्यमोइनीयकर्म के 
दल्षिकोंका सवघाती रस नष्ट हो जाता दे, तब वे।ही एक-स्थान स्सवाज्षे और ढद्वि 
स्थान अतिमन्द रसवालें दज्षिक “पम्पकक्‍त्वमोहइनीय' कइलाते हैं । बैत्े--ऋकाँच 
जआादि पारदशक बस्तुएँ नेत्र के दशन-कार्य में रुकावट नहीं डाक़ती; वैसे दी 
मिध्यात्वमोहनीय के शुद्ध दक्षिकों का विपाकोदय सम्यक्त्व-परिणाम के आविमाव में 
प्रतिबन्ध नहीं करता । अब रहा मिथ्यात्व का प्रदेशोदय, सो वह मी, सम्पकत्त 
प्रस्मांण का प्रतिबन्वक़ नहीं होता: क्योंकि नीरस दल्तिकोंका हो ग्रदेशोंदय होता 
है। जो दलिक, मन्द रसवाले हैँ, उनका विपाकोदय मो जब गुण का घात नहीं 
करता, तब नीरस दल्षिकों के प्रदेशोदय से शुण के घात होने की सम्मावना ही तहीं 
की जा सकती । देखिए, प्मसंग्रह-द्वार १, १४वीं गाया की टीका में म्यारहवें 
जुणस्पान की ब्याख्या । 

(४) क्ञवोपशम-ज़न्य पयोये “हक्ञायोपशमिक' और उपशंम-जन्य पयाव 
्ऑपशमिक' कहलाता है। इसलिए किसी भी ज्ञायोपशमिक और औपशमिक 
भाव का यथाय ज्ञान करने के लिए पहले क्योपशम झौर उपशम का ही स्वरूप 
जान लेना आवश्यक हैं| झतः इनका स्वरूप शाल्लीय प्रकिया के अनुसार ब्िल्ता 
जाता है-- । 

(६) क्षयोएशम शब्द में दो पद हैं---क्षघ तथा उपशम । “ज्योपशर्म' शब्द 
का मतलब, कर्म के क्षय और उपशम दोनों से हे । क्षय का मतलब; आत्मा से 
कर्म का विशिष्ट संबन्‍्ध छुट जाना और उपशम का मतलब कर्म का अपने स्वरूप 
में आत्मा के साथ संज्वग्न रहकर भी उस पर असर न डाक्षना है | वह तो हुआ 
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सामान्य अर्थ; पर उसका पारिमापिक अर्थ कुछु अधिक है। बन्धावलिका पूर्ण शो 
जाने पर किसी विवक्चित कर्म का जब क्षयोपशम शुरू होता है, तब विवक्धित ब्ते- 
मान समय से आवल्िका-पर्यन्त के दलिक, जिन्हें उदयावल्िका-पास वा उदीर्ण 
दल्िक कहते हैं, उनका तो प्रदेशोदय व विपाफोदयद्वारा द॑य (अमापे) होता 
रहता है; और जो दलिक, व्बिक्तित वतमान समय से आवंलिका तक में उदय 
पाने योग्य नहीं ईै--जिन्हें उदयावलिका बह्नृत या अनुदीर्ण दंलिंक कहते हैं- 
उनका ठपशम (विपाकोदेय की योग्यता का अमाव या तीज रख से मंन्द रस में 
परिणमन) हो जाता है, जिससे वे दल्लिक, अपनी उदयावज्लिका प्रात होने पर, 
प्रदेशोदेव या मन्द विपाकोदय द्वारा क्वीण हो जाते हैं अर्थात्‌ आत्मा पर अपना 
फल प्रकट नहीं कर सकते या कम प्रकट करते हैं | 

इस प्रकार आावलिका पर्यन्त के उदयनय्राप्त कमंदल्िकों का प्रदेशोदय वे 
विपाफोदय द्वारा क्षय और आवलिका के बाद के उदय पाने योम्घ कमंदल्षिकों की 
विपाकोदय संबन्धिनी योग्यता का अमाय या तीव रस का मनन्‍्द रस में परिणमन 
होते रहने से कर्म का च्योपशम ऋरदलाता है । 
छुबो पशम-योग्य कर्म-- 

क्षयोपशम, सब कर्मों का नहीं होता; सिर्फ घातिकर्मों का शोंता है।॥ 
घोतिकर्म के देशघाति और सर्वधाति, ये दो भेद हैं। दोनों के क्षयोपशम में 
कुछ विभिन्नता है | 

(फ) जब देशधघातिकर्म का क्षयोपशम प्रदत्त होता है, तव उसके मंद रस- 
धुक्त कुछ दलिकों का विपाकोदव, साथ ही रहता हैं। विपाकोदयआत दल्िक, 
अल्प रस-युक्त होने से स्वावार्य गुणं का घात नहीं कर सकते, इससे यह सिद्धांत 
माना गंया है कि देशवातिकर्म के क्षवोपशम के समय, विपाकोदय विरुद्ध नहीं 
है, अयात्‌ बह ज्योपशम के कार्य को--स्वावाय गुण के विकास को- रोक नहां: 
सकता | परन्तु वह जात ध्यान में रखना चाहिए कि देशधातिकर्म के विपाकोदय- 
मिश्रित क्पोपशम के समय, उसका सर्वधातिरस-युक्त कोई मी दक्षिक, उद्यमान 
नहीं होता । इससे यह सिद्धांत मान लिया गया है कि जब, सर्वधाति रस, शुद्ध- 
अध्यवताय से देशघातिरूप में परिणत हो जाता है, तमी अ्यात्‌ देशपधाति-स्पर्धक 
के ही विपाकोदय-काज़ में क्षयोपशम अवश्य प्रत्नत्त होता है | 

पघातिकर्म को पन्चोस प्रकृतियाँ देशघातिनी हैं, जिनमें से मतिज्ञानावरण, 
भुततानावरण, अचचुर्द्शनावरण और पाँच अन्तराय, इन आठ प्रकृतियों कॉ 
छयोपशम तो सदा से ही प्रव्नत्त है; क्‍योंकि आवाव मतिज्ञान आदि पयाव, 
ऋनादि कात्ष से च्ञापोपरशमिकरूप में रहते ही हैं । इसलिए यह मानना चांहिए 









कयोपशम श्र 


कि उक्त झाठ प्रकृतियों के देशघाति-स्सस्पर्धक का दी उदय दोता हे, सबंधाति 
रंसस्पर्घक का कमी नहीं । 

अवधिज्ञनावरण, मन/पयाबंज्षानावस्ण, चछ्॒दर्शनावरण और झअवधिदर्सना- 
वस्ण, इन चार प्रकृतियों का क्षबोपशम कादाचित्क (अनियत) है, अथोत्‌ जब 
उनके स्वंधाति-रसत्प्धक; देशघातिल्‍्य में परिणत दो जाते है; तमी उनका 
क्योपशम दोता है और जब स्वधातिरसस्पंक उदयमान दोोते हैं, तब अवधिज्ञान 
आदि का घात ही होता हे । उक्त चार ग्रकृतियों का क्षमोपशम मी देशघाति- 
रसत्मर्घक के विपाकोदय से मिश्रित हो समककना चाहिए | द 

उक्त करह के सिवाय शेष तेरद (चार संच्वल्ंन और नौ नोकपाय) पकृतियाँ 
जो मोइनीय की हैं, वे आअवोदयिनी हैं। इसलिए जब उनका छयोप्रशम, 
प्रदेशोदयमात्र से युक्त होता है, तब तो वे स्वावार्य गुण का लेश मी घात नई 
करती और देशपघातिनी डी मानी जाती है; पर जब उनका क्षयोपशम विपाकोदब 
से मिश्रित होता है, तब वे स्वाचाय गुण का कुछ घात॑ कस्तीं हैं और देशघातिनी 
कहलाती हैं | 

(स्व) घातिकर्म की बीस प्रकृतियाँ स्वधातिनी हैं । इनमें में केवलज्ञानावरण 
और केवज़दशनावरण, इन दो का तो क्षयोपशम होता ही नहीं; क्‍योंकि उनके 
दलिक कभी देशवाति-रसयुक्त बनते दी नहीं और न उनका विपाकोदय दी रोका 
जा सकता है | शेष-अठारद परकृतियाँ ऐसी है, जिनका ज्लयोपशम हो सकता हें; 
परंतु यह बात, ध्यान में रखनी चाहिए कि देशघातिनी प्रकृतियों के ऋ्षगोपशम के 
समय, जैसे विपाकोदय होता है, वैसे इन झठारद सबंधातिनी अ्रकृतियों के क्षयों 
पशम के समय नहीं दोता, अथात्‌ इन अठारइ प्रहृतियों का क्षवोपशम, तभी 
सम्मंच है, जब उनका प्रदेशोदय ही हो। इंसाज्षिए यह बिद्धांत माना है कि 
'विपाकोदयक्ती प्रकृतियों का क्वोपशम, यदि होता हे तो देशधातिनी ही का, 
सर्ववातिनी का नहीं” | क्‍ 

खझत एवं उक्त अठारह प्रकृतियाँ, विषांकोदय के निरोघ के योग्य मानों जाती 
है; क्योंकि उनके आवाय गुणों का क्वायोपशमिक त्वल्प में व्यक्त दोना माना गया 
है, जो द्िपाफोदव के निरोध के सिवाय घट नहीं सकता | 

(९) उपशम--क्षयोपशम की व्याख्या में, उपशम शब्द का जो अझथ किया 
शया है, उसते ओऔपशंमिक के उपशम शब्द का अर्थ कुंछ उदार है। अथीत्‌ 
क्षुवोप्शम के उपशम शब्द का झार्थ तिफा विपाफोदयसाबन्धिनी योग्यता को 
अआमाब या तीत रस का मंद रस में परिणमन होना है; पर आपशमिक के उपश्त 
शब्द का अर्थ प्रदेशोदय और विपाकोदय दोनों का अमाव है; क्योंकि क्षपोपशम: 
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में कर्म का छच मी जारी रहता है; जो कम से कम प्रदेशोदय के सिवाय हो ही 
नहीं सकता | परंतु उपशम में यह बात नहीं। जब कर्म का उपशम होता है, तमी 
से उसका क्षय रुक ही जाता हैं, अत एवं उसके प्रदेशोंद्य होने की आवश्यकता 
ही नहीं रझती | इसीसे उपशम-अवस्था तभी मानी जाती है, जब कि अन्तरकरण 
होता है | अन्तरकरण के अन्तमुहर्त भें उदय पाने के योग्य दक्षिकों में से कुछ तो 
पहले दही मोग लिये जाते है और कुछ दलिक पीछे उदय पाने के योग्य बना दिये 
जाते है, अथात्‌ अन्तरकरण में वेद्य-दलिकों का अमाव होता है | 

अत एवं क्रयोपशम और उपशम की संतस्तिस व्याख्या इतनी ही की जाती है 
कि क््योपशम के समय; प्रदेशोदय या मन्द विपाकोदय होता है, पर उपशम के 
समय, वह भी नहीं होता | यह नियम याद रखना चाहिए कि उपशम मी 
घातिकर्म का ही हों सकता ईं, सो मी सब्र घातिकर्म का नहीं, कितु केवल मोहनीयं- 
कम का | अथाोत्‌ धदेश और विपाक दोनों प्रकार का ठदव, बदि रोका जा 
सकता हैं तो मोहनीयकर्म का द्ी। इसके किए देखिए, नन्‍्दी, सेंर ८ की 
टीका, 7० ७७; कम्मपयडी, श्री वशोविज़वजी-कृत टीका, प्रृ० १३; पह्चर 
द्वा० १, गा २६ की मलयगिर्िव्याल्या।| सम्पक्त्व स्वल्य, उसत्ति और भेंद 
प्रमेदादि के सवित्तर विचार के लिए देखिए, लोक प्र०न्सर्ग ३, शलोक 
प६६-७०० | 








(५ ) अच्चुदंशन का सम्भव 

अठारह मार्गणा में अचछु्द्शन पस्गिणित है; अत्व उसमें भी चोद 
जीवस्थान समककने चाहिए | परन्तु इस पर प्रश्न यह होता दे कि अचक्ुदंशंन 
जो अपयांत जीवस्थान माने जाते हैं, सो क्या अपयाति-अबस्था में इन्द्रियपर्यासि 
पूर्ण होने के बाद अचकुदंशन मान कर या इन्द्रिय पर्याप्ति पूण इोने के पढले भी 
अचक्ुदरंन दोता हे, यह मान कर 7 

यदि प्रथम पक्ष माना जाए तत्र तो ठीक है; क्योंकि इन्द्रियपर्वाप्ति पूर्ण शोने 
के बाद अपयांत-अवस्पा में ही चत्चुरिन्द्रिय द्वारा सामान्य बोध मान कर जैसे-- 
अक्षुदर्शन में तीन अपर्याप्त जीवस्थान चौंगे कर्मग्रंय की १७ वीं गाया में मतान्तर 
से कतलाये हुए. हैं वेसे ही इन्द्रियपर्याप्ति पूर्णा होने के बाद अपयांप्त-अवस्या में 
ल्युमिन्न इन्द्रिय द्वारा सामान्य बोध समान कर अचक्ुट अपयांप्त 
जीवस्थान पटाये जा सकते हैं । 





अचछुद॑शन | ३१७ 

परन्तु शओजयसोमसूरि ने इस गाया के अपने ट्ये में इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण 

होने के पहले मी अचचछुदंशन मान कर उसमें अपर्याप्त जीवस्थान माने हैं। 

ओर सिद्धान्त के आघार से बतल्ाया है कि. विम्नदगति और कामंणवोग में 

अवधिद्शनरद्तित जीव को झच्चुद्दंशन होता है । इस पत्त में पश्न यह होता 

! कि इच्द्रियर्याप्ति पूर्ण होने के पहले दब्येद्धिय न दोने से अचक्तुदशंन कैसे 
मानना | इसका उत्तर दो तस्ड से दिया जा सकता है। द 

(६) दन्येन्द्रिय ड्ोने पर दब्य औऔर भाव, उमब इन्द्रिच-जन्य उपयोग और 
दरब्येद्धिय के अमाव में केवल मावेन्द्रिय-जन्य उपयोग, इस तरह दो प्रकार का 
उपवोग है| विप्रहगंति में और इन्द्रियपयांप्ति होने के पहले, पहले प्रकार का 
उपयोग, नहीं हो सकता; पर दूसरे प्रकार का दशनात्मक सामान्य उपयोग माना 
जा सकता है| ऐसा मानने में तत्याथ-अ० २, सू० ६ की वृत्तिका-- 

“अयवेन्द्रियनिरपेज्ञमेत तत्कस्वचिद्भवेद्‌ यतः प्रप्ठत उपसर्पन्त सर्प 
बुद्धयैवेन्द्रियव्यापारनिरपेक्ष पश्यतीति !? 
बह कथन प्रमाण है | सारांश, इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण होने के पहले उपयोगात्मक 
अचछुदशन मान कर समाधान किया जा सकता है । 

(२) विग्रहगति में और इच्द्रियपर्याप्ति पूर्ण होने के पहले अचच्तुदशन माना 
जाता हैं, सो शक्तिरूप अर्थात्‌ क्षयोपशमरूप, उपयोगरूप नहों। यह समाधान, 
प्राचीन चत॒र्थ कर्मप्रन्च की ४६वीं गाया की टौंकों के-- 

तयाशामप्यचछुदेश न तठस्यानाइहारकावस्थायामपि लब्धिमाशित्या- 
भ्युपंगमात |? 
इस उल्लेख के आधार पर दिया गया है | 

प्रश्न--इन्द्रियपर्याति पूर्ण होने के पहले जैसे उपयोगरूप या क्षयोपशमरूप 
अचच्षुदंशन माना जाता है, वैसे ही चक्तुद्शन क्यों नहीं माना जाता १ 

उत्तर--चन्षुदशंन, नेत्रूप विशेषडन्द्रिय-जन्य दर्शन को कहते हैं। ऐसा 
दशन उसी समय माना जाता है, जब कि द्रव्यनेत्र हो | अतएव चक्चुदशन को 
इंन्द्रियपर्यासति पूर्णा होने के बाद ही माना है। अचक्षुदशन किसी-एक इन्द्रिय- 
जन्ये सामान्व उपयोग को नहीं कहते; कित्तु नेंत्रगमिनन किसी द्रव्येन्द्रिय से 
दोनेवाले, उत्पसन से होनेवाले या ड्रब्वेन्द्रिय तथा द्व्यमन के अमाब में 
ज्बोपशममात्र से इोनेवाले सामान्य उपयोग को कहते हैं। इसी से झअचक्षुईशंन 
को इन्द्रियप्याति पूर्ण डोने के पहले और पीछे, दोनों अवस्थाओं में माना है ।. 
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(१९० ) 'अनाहारक! 
अ्नाह्र्क जीव दो प्रकार के होते हैं--छुस्थ और वीतराग । ३४2 
जो अशरोरी (मुक्त) हैं; के सभी सदा झनाहारक ही हैं; परन्तु जो शरीरारी हैं, 
छुद्यत्थ जीव, अनाद्ारक तमी हीते हैं, जब दे विग्नहगति में वर्तमान हों । 
जन्मान्तरं अंहण करने के लिए जीव को पूर्वास्थान छोड़कर दूसरे स्थान मे 
जाना पड़ता है । दूसरा स्थान पहले स्थान से विश्वेणि-पतित ६ बुक रेस्ता में ) हो, 
सब उसे बक-गति करनी पड़ती हैं | वक्र-गति के संबन्ध में इस जगह तीन बातों 
पर विचार किया जाता है-- 
(१) बक्रगति में विद्मइ ( घुमाव ) की संख्या, (२) ककत्गति का काल: 
परिमाण और (३) वकगति में अनाइारकत्व का काल-मान | 
(१) कोई उत्पत्तिस्यान ऐसा होता है कि जिसको जीव एक विद्यह करके ही 
प्रात कर लेता है । किसी स्थान के ज्षिए दो विश्रह करने पड़ते हैं और किसी के 
लिए तोन मी | नवीन उत्लतत्तिस्थान, पूकस्‍्पान से फितना ही विश्नेशिन्‍्यतित क्यों 
न हो, पर वह तीन विग्रद में तो अवश्य ही प्रात हों जाता ह्दे। 
इस विषय में दिगम्बस्-साहित्य में विचार-मेद नजरनहों आता; क्योंकि-- 
(दिप्रहवती च संसारिणः प्राक चतुम्यः 7०-तत्त्चार्थल्य० २ घु० रंफ ! 
इस चूक की सजार्थसिद्धिदीका में भी पूज्यप्रादस्वामी ने झधिक से अधिक तीन 
विभइवाज्ी गति का ही उल्लेख किया है। तथा-- 
'एकं दो त्रीन्‍न्वाउनाहारकः।. "्तत्वॉर्यआ० ३, सूज़ ३० | 
इस यूज़ के छठे ग़ज़्वार्तिक में मास्क शरीअकल्इदेव ने भी अ्रभिक से 
अधिक क्रिविग्रह-गति का ही समर्थन किया है। नेमिचन्द्र तिद्धान्तचक्वर्तों भी 
ओम्मट्सार-जीवकायड को <६६४६वीं गाथा में उक्त मत का हो निर्देश करते है | 
अंताम्बरीय ग्रत्थों में इस विषय प्र मतान्तर उल्लिखित परावा जाता है-- 
कूचतुभ्ये। | --तत््वाथअ्र७ २, पूल २६ । 
एफ द्बो बाउनादारकः । - तत्वाय झ० २६ सू० ३२० | 
श्वेताम्बस्प्रतिद्ध तत््चार्थ-श्० २ के भाष्य में मगवान्‌ उमात्वाति ने तथा 
उसको टीऋ में भीसिदसेनगणि ने भि-विग्रहगति का उल्लेल किया है | साय दी 
का उल्लेख इइत्संग्रइणी की ३२५४वीं ग्राया में और औमगवती शतक ७, उद्देश्य 
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२ की तया शतक १४, उद्देश्य £ की टीका में भी हैं | किन्तु इस मतान्तर का 
जहाँ-कदों उल्लेस है, वहाँ सब जगह यही जिला है कि चतुर्विपदरमति का निर्देश 
किसी मूल सूज में नहों हैं | इससे जाने पड़ता है कि ऐसी गति करनेवाले जीव 
डी बहुत कम हैं । उक्त व॒त्रों के भाष्य में तो बह त्पष्ट जिला हे कि क्रिविद्ह से 
अधिक विग्रहवाली गति का संभव ही नहीं दे । 

'अधिग्रहा एकविग्रहा द्विविप्द्ा त्रिविषद्ा इत्येत्ताइचतु ह्समयपराइच- 
तुविधा गतयो भवन्ति, परतों न सम्मवन्ति ॥ 
आध्य के इस कथन से तथा दिगम्बर-अंथों में झधिक से आअधिक चि-विश्रष 
गति का हीं निर्देश पाये जाने से और मगवती-टीका आदि में जहाँकह़ों चतु्विभ्रह- 
गति का मतान्‍्तर हैं, वहाँ सब जगह उसकी अल्यपता दिखाई जाने के कारण 
अधिक से अधिक तीन विश्रदववात्ञी गति ही का पक्ष बहुमान्य समझता चाहिए | 

(२) बक्र-गति के छाल-परिमाण के संबन्ध में यह नियम है कि वकगति 
का समय जिग्नरद्द की अपेक्षा एक अधिक ही होता है। अर्थात्‌ जिस गति में एक 
विप्नद हो, उलका काल-मान दो समवोका, इस प्रकार द्वि विग्नहरगाति का काल्नमान 
तीन समर्यो का और त्ि-पिग्रहगति का काज्-मान चार समयों का है। इस नियम 
में श्वेताग्बर-दिगम्बर का कोई मत-मेंद्‌ नहीं | हाँ ऊपर चतुर्विग्रह गति के मतान्तर 
का जो उल्लेल किया हैं, उसके अनुसार उस गति का काल्न-मान पाँच समयों 
का बइतलाया गया हे | 

. (३) विम्नरदगति में अनाहासकत्व के काक़-मान का विचार व्यवहार और 

निश्वय, दो दृष्टियों से किया हुआ पाया जाता है | व्यवहार्वादियों का अभिप्राय 
यह है कि पूव॑-शरीर छोड़ने का समय, जो वकन्‍गति का प्रथम समय है, उसमें 
यूव-शरीर-योग्य कुछ पुद्गल्न ल्रोमाहारदवारा ग्रहण किए जाते हैं |-हदत्संगहणी 
गा० ३२६ तथा उसकी टीका, ल्ोक० सर्ग ३, श्लोौ०, ३१०७ से झागे | परन्तु 
निश्चयवादियों का अ्रमिप्राय यह है कि पूर्व-शरीर छूटने के समय में, अयत्‌ बकू- 
गति के प्रथम समय में न तो पूप-शरीर का ही संबन्ध दे और न नया शरौर 
बना है; इसलिए उस समय किसी प्रकार के आहार का संभव नहीं [-ज्ोक० 
स० ३, रलो० १११४ से आगे । व्यवद्वारवादी हो या निम्नयवादी, दोनों इस 
आत को बराबर मानते हैं कि बक्रगति का अंतिम समय, जिसमें जीव नवीन 
स्थान में उत्पन्न द्ोता है, उसमें अवश्य आहार ग्रहण होता है | व्यवहार नय के 
अनुसार अनादहारकत्व का काकत-मान इस प्रकार समझना चाहिए -- 

एक विग्रह वाज्ी गात, बिसकी काज्न-मर्यादा दो समय की हे, उसके दोनों 
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समय में जीव आहदारक डी होता हे; क्योंकि पहले समय में पूर्-शरोर योग्य लोमाः 
हार अहण किया जाता है और दूसरे समय में नवीन शरीस्योग्य आदर । दो 
विप्रहवाल्ी गति, जो तीन समय की है और तीन विग्नहवाली मति, जो चार समय 
की है, उसमें प्रथम तथा अन्तिम समय में आह्यरकत्व होने पर भो बीच के समय 
में अनाहारक-अवस्या पाई जाती है। अर्थात्‌ द्विंविश्रहगतिं के मध्य में एक 
समय तक और त्रि-विम्रदगति में प्रथम तथा अन्तिक समय को छोड़, बीच के दो 
समय पर्यन्त अनाहास्क स्थिति खती हे । व्यवद्वाससव का यह मत कि बिम्नह्न को 
अपेदा अनाहारकत्व का समय एक कम हीं होता है, तत्वाय-अव्याव २ के ३१ दे 
द्ुत्न में तथा उसके माध्य और टीका में निर्दिष्ट है। साथ ही यीका में व्यवहार 
नय के अनुसार उपर्युक्त पाँच समय-परिमाण चत्तर्विग्रह्वती मति के मतान्तर को 
लेकर तीन समय का अनाइरकत्व मी जताया गया है । सार्यश, व्यवहस्नय 
की अपेछ्ा से तीन सप्प का अनाहारकत्त, चतुर्विग्दवती गति के मतान्तर से ही 
घट सकता दे, अन्यथा नहीं | निम्मवदष्टि के अनुसार यह बात नहीं है। उसके 
अनुसार तो जितने विग्नद उतने हो समय श्रनाहारकत्व के होते हैं। झतएव उस 
दृष्टि के अनुसार एक विग्रद वाह्ली वक्त-गति में एक समय दो विग्रहवाल्ञीं गति 
में दो समय और तीन विग्रहवाली गति में तीन समय अनाइ्ारकत्व के सम्रकने 
चाहिए | यह बात दिगम्बस्मसिद्ध तत््वार्थ' अ० २ के ३०वें सूत्र दया उसको 
सवार्यसिद्धि और राजवार्तिकीका में है | 
श्वेताममस्म्रंथों में चतुर्विग्रहवतों गंति के मतान्तर का उल्लेख है, उसको 
लेकर निम्बवद्टष्टि से विचार किया जाए तो अनाहारकत्व के चार समय भी कहे 
जा सकते दे | 
सारांश, श्वेताम्बरीय तत््वाथ-माष्य आंदि में एक या दो समय के अनाहारक- 
तव का जो उल्लेख है, वह न्यवह्ारदष्टि से और दिगम्वरीय तत्वायं आदि ग्रंथों में 
ज्ञो एक, दो या तीन समय के झनाहासकत्त का उल्लेस है, वह निश्रकृष्टि से | 
खतएंव झनाहारकत्तव के काल-मान के विषय में दोनों सम्पदाय में वात्तविक 
विरोध को अवकाश दी नहीं है | 
प्रसब्-यश यह बात जानने-योग्य है कि पृजशरीर का परित्याम, पर-भव की 
आयु का उदय और गति ( चादे कु हो वा वक ।, ये तोनों एक समय में होते 
$ । विग्रहगति के दूसरें समय में पर-भव की आयु के उदय का कथन है, तो स्वृल्न 
ब्यवष्टार नय की अपेज्षा से - पूर्व-मव का अन्तिम समय, जिसमें जौव विम्रहगति 
के अमिश्तुल् हो जाता है, उसको उप्रचार से विप्रदगति का भ्रयम समय मानकर 
- सममभलना चांहिए | --अहत्संग्रहणी, गा० ३२५, मज्ञयगिरि-टैका | 
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(११ ) अवधिदरशेन 

अवधिदर्शन और गुण॒स्थान का संबन्ध विचारने के समय मुख्यतवा दो 
बातें जानने की ई--(१) पक्षमेद और (२) उनका तात्य॑ | 

(१) पक्ष-भेद--- 

प्रस्तुत विषय में मुख्य दो पक्ष हैं--(क) कार्मग्रंथिक और (स्व) सैद्धान्तिक | 

(क) कामंग्रन्थिक पक्ष सी दों हैं। इनमें से पहला पक्ष चौगे आदि नों 
गुशस्थानों में: अवधिदशन मानता है। यह पक्त; पाचोनत चतु्घ कमग्रंय को 
र६ वीं गाया में निदिश्ट है, जो पहले तीन गुणस्थानों में गज्ञान माननेंवाले काम 
ग्रंथ्िकों को मान्य है। दूसरा पक्ष, तौसरें आदि दस गुणस्यानों में अवधिदशन मानता 
है | बह पत्त चोगे कमंग्रन्य को ४मझ वीं गाया में तथा प्राचीन चठ॒य॑ कर्मग्रंय को 
७० और ७१ व्वों गाया में निर्दिष्ट है, जो पहले दो गुणस्थान तक अज्ान मातने 
बाले कामग्रंथिकों को मान्य है | -ये दोनों पक्तु:: गोम्मस्सार-जीवकाश्ड की ६8०» 
झौर ७०४ थी गाया में हैं | इसमें से पयम पक्ष, तत्वाय॑-श्य० १ के ८ मे सच की 


आज | 


सर्वाधसिद्धि में भी है। वह यह है - - . 
अवधिदर्शने असंयतसन्यग्हप्य्यादीनि क्षीणकपायान्तानि |? 

(ली) सैंद्ान्तिक-पत्त बिल्कुल मित्र है। वह पहले आदि बारह गुणस्थानों में 
झवधिदशन मानता'है। जो मगवती-सत्त से मालूम होता है। इस पक्ष को 
श्री मलगिरि सरि ने पञ्चसंग्रह-द्वार १ की इन वो गाया की टीका में तथां प्राचीन 
बतुर्थ कर्ममन्थ की २६ वीं गाथा की टीको में स्पष्टतां से दिखाया हे | 

आोहिदंसशअझणागारोवउत्ता शै मंते | कि नाणी अन्नाणी ९ गोयमा | 
णाणी विअंनज्नाणी वि। जुइ नाणी ते अत्वंगइआ तिण्णाणी, अत्ये 
गइआ चर्ठणाणी। जे तिण्णाणी, ते आभिशिवोहियंणणी सुयशणाणी 
ऑहिएाणी।' जे चछ्णांणी ते -आभिशिवोडिययाणी सुयणाणी ओदिं- 
णाएी मणपत्जवणाणी । जे अण्णाण-ते शियमा मइअण्णाणी घुब- 
अणगाणी विम्रंगनाणी |! गवती-शतक ८, उद्देश्य २ | 

(२) उक्त पत्नों का तत्पवे-+ 7 | 

(क्र) पहले तोन गुरुस्थानों में अज्ञन माननेवाले और पहले दो गुणस्यानों 
में आज्ञान माननेवाले, दोनों प्रकार के काममग्रंथिक विद्वान अवधिज्ञान से अवधि 
दर्शन को अलग मानते हैं, पर विभज्ञज्ञान से नहीं। वे कइते हैं कि--- 

विशेष अवधि-उपयोंग से सामान्य अप्रधिःठपयोग मिक्न है; इसलिए जिस 
प्रकार अवधि-उपयोगबाले सम्बक्त्वों में ्वधिज्ञान और अवधिदुशंन, दोनों झलग- 
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अलग हैं, इसी प्रकार अवधि-उपयोगवाले अज्ञानी में भी विमज्ञणन और 
अवधिदर्शन, ये दोनों वत्तुतः मिन्न हैं. सहो, तथापि विभन्नज्ञान और अवधिदर्शन 
इन दोनों के पारस्परिक मेंद की अविवज्ञामाज है। भेद विवद्धित न रखने का 
सब दोनों का साइश्यमात्र हे | अर्थात्‌ जैसे विभज्ञगन विषय का ययाय निश्रय 
नहों कर सकता, वैसे ही अवधिदर्शन सामान्यरूप होने के कारण विषय का निभ्नय 
नहीं कर सकता | 

इस अमेद-विक्ा के कारण पहले मत के अनुसार चौथे आदि नो गुण- 
स्थानों में और दूसरे मत के अनुसार तीसरे आदि दस गणस्थानों में अवधिदरशंन 
सममतना चाहिए । 

(सत्र) पैद्यान्तिक पिद्वान्‌ विमज्ञज्ञान और अवधिदशन, दोनों के मेंद की 
विद्या करते हैं, अमेद की नहों | इसी कारण वे विमड्जज्ञानी में अवधिदर्शन 
मानते हैं। उनके मत से केवल पहले गुशस्थान में विभज्ञजन का संमव है; 
दूसरें आदि में नहीं । इसलिए वे दूसरे आदि ग्यारह गुणस्थानों में अवधिज्ञन 
के साथ और पहले गुणत्यान में विमज्नज्ञान के साथ अवधिदर्शन का साइचय॑ 
मानकर पहले बारद गुणस्पानों में अवधिदर्शन मानते हं। झवधिकश्ञानी के और 
विमद्जज्ञानी के दशन में नियफारता अंश समान ही है | इसलिए विभज्ञज्ञानी के 
दर्शन की 'विभन्वदर्शन' ऐसी अज्ञग संज्ञा न रखकर अवधिदर्शन' ही संज्ञा 
रली है | 

तारराश, कार्मग्रन्यिक-पक्तु, विभन्नज्ान और अऋद्वधिदर्शन, इन दोनों के मेद 
की विवद्या नहीं कता और सेद्धान्तिक-पक्त करता हैं | 

--ज्ोक प्रकाश सर्ग ३, शज्ञोक १०५४७ से आगे | 
इस मत-मेद का उल्लेख विशेषणवती मन्य में भी जिनमद्रगणि कहृमाध्रमण 
ने किया है, जिसकी सूचना अज्ञापना-पद १८, कृत्ति (कलकत्ता) पृ० ४६६ पर दे | 
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( १२ ) 'आाहारक'--केवलज्ञानी के आहार पर बिचार 
तेखदये गुणत्थान के समय आइहासरकस्त का अज्ञीकार चींये कर्मग्रन्य प७ ८८६ 
तथा दिगम्बरीय ग्रन्थों में है। देखो--तत्वाय-झर १, सु० ८ को स्वार्थसिद्धि--- 
आइहदारानुबांदन आहारकेपु मिथ्याहश््योदीन सबोगकेवल्यन्तानि? 
इसी तरह गोम्मटसार-जीवकाणंड की ६६५४ ओर ६६७ वीं गाया भी इसके 
लिए देखने योग्य है| 
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उक्त गुशस्थान में असातवेदनीव का उदय भी दोनों सम्प्रदाय के ग्रन्थों 
(दूसरा कमंग्रत्थ, गा० २२; 'कर्मकाए्ड, गा० २७१) में माना हुआ है। इसी 
तरह उस समय आइहारसंज्ञा न दोने पर मी फार्मणशरीरनामकर्म के उदय से 
कमपुदुगज्ञों की तरह झौदारिकशरीसरनामकर्म के उदय से ओऔदारिक-पुदगल्ों का 
अहण दिगम्बरीय ग्रन्थ (ज्न्घिसार गा० ६१४) में मी स्वीकृत हे | आहारकत्व की 
व्योज्या गोम्मव्सार में इतनी अधिक स्पष्ट है कि जिससे केवलो के द्वारा औदा- 
रिक, भाषा और मनोवर्गणा के पृद्गल्ल अइण किये जाने के संकन्‍्च में कुछ मी 
सन्देह नहों रहता (जीव० गा० ६६३---६६४) | औदारिक पुदुगल्ों का निरन्तर 
अहण भी एक पकार का आहार है, जो “ल्ञोमाहारं कइल्लाता है । इस आहार के 
लिए, जाने तक शरीर का निवाह और इसके अमाव में शरीर का अनिवाह अथीद 
योग्र-प्रवृत्ति पययन्त औंदारिक पुद्गलों का अहण अन्वय-्यतिरेक से सिद्ध है। इस 
तरह केवलजशानी में आहारकत्व, उसका कारण अंसातवेदनीय का उदय और 
ओदारिक पुदुगलों का अहण, दोनों सम्पदाय को समानरूप से मान्य है । दोनों 
सम्प्रदाय की यह विचार-समता इतनी अंधिक है कि इंसके सामने कवल्ाहार का 
प्रश्न विचारशीलों की इंष्टि में आप ही आप इल् हो जाता है | 

केवलजानी कवत्ाहर को अहण नहीं करते, ऐसा माननेवाले मौ उनके द्वारा 
अन्य दृढ्म औदारिक पुदुगल्लों का ग्रहण किया जाना निर्विवाद मानते ही हैं। 
जिनके मत में केवल्शानी कवल्लाह्मर ग्रहण करते हैं; उनके मत से कह स्व्ल 
ओदारिक पुद््‌गल के सिवाय और कुछ मीं नहीं है। इस प्रकार कवलाहार मानने- 
वाले-न माननेवाले उमय के मत में केवलज्ञानी के द्वारा किसी-न-किसी प्रकार के 
ओऔदारिक पुदुगल्लों का ग्रहण किया जाना समान है । ऐसी दशा में कवल्ञाहर के 
प्रश्न कों विरोध का साचन बनाना अयहीन है | 





(१३ ) हृशष्टियाइ!--सल््री को हश्टिवाद का अनधिकार 

[सम्तानता--_] व्यवहार और शास्त्र, ये दोनों, शारीरिक और आध्यात्मिक- 
विकास में ल्लीं को पुरुष के समान सिद्ध करते हैं | कुमारी ताराबाई का शारीरिक- 
बल्ल में प्रों० राममूर्ति से कम न होना, विदुषों ऐनीं चींसेन्ट का विचार व वक्तृत्व- 
शक्ति में अन्य किसी विचारक वक्ता-पुर॒ष से कम न होना एज, विदुपों सरोजिनी 
नायड्का कवित्व-शक्ति में कितो प्रसिद पुरुष-कवि से कम न होना, इस बात का 


इट४ बैन घर्म और दशन 
प्रमाण है कि समान साधन और अवसर मिक्षने पर-स्ली भी पुरुष-मितनो योग्यता 
प्रास कर सकती है| श्वेताम्बर-आचार्यों ने-स्त्री को पुरुष के बराचर बोस्य मानकर 
उसे कैवल्य व मोक्ष की - ख्रयांत्‌ शारीरिक और आध्यात्मिक पूर्ण विकास की 
झषिछारिणी सिद्ध किया हे | इसके लिए देखिए, प्रचापना-सूज० ७, पु० १८; 
नदी सुज्ञ० २१, ५० (३० | द | 
« इस विफय में मत-मेंद स्खनेवाले दिंगग्बस्ल्आाचायों के विषय में बहुत्त- 
कुछ 7किला गया है। इसके लिए देखिए, नन्‍्दीटीका, ४० है३६०६ ३३; 
प्रहापना-ओंकां, 0० २०-२२; शास्त्रंवार्तासमुल्चय-टीका; पूं० ४२५--डेंरे० 
आल्क्लारिक परिंडत राजशेलर ने प्रष्यस्यभाषपूवक स्त्री जाति को पुरुषजाति 
के दल्य बतलापा है-- पक 
'पुरुपबत्‌ चोषितोडपि कबीमब्रेयुः | संस्कारों हात्मनि समवेति, 
न स्लैण पौरुष वा विभागमपेक्षते। श्रूयन्ते दृश्यन्ते च राजपुत््यो 
मद्दाम्रात्यदुद्ितरो गशिकाः कोतुकिमार्यात्म शाब्पप्रतिबुद्धा: कवयत्न |! 
--काव्यमीमांसाअच्याय १० । 
.. [बिशोध--] ली को दृष्टिबाद के अध्ययन का जो निषेघ किया है, इसमें दो 
त़रइ से किये आता हैं---(१) तक इष्टि से और (२) शास्त्रोक्त मयादा से । 
(१) णुक ओर स्त्री को केवल्लशान व मो तक की अधिकारिणी माननो 
आर दूसरी ओर उसे इृष्टिवाद के अच्ययन्‌ ऊँ लिए--श्रुतशान-विशेष के क्िए--- 














झायोग्प इतलाना, ऐसा विरुद्ध जान पडता है, नैसे कित्ती को रन सॉपकर कहना 
कि त॒म कौड़ी की रक्षा नहीं कर सकते; [7 ० ले; 

(२) इश्िबाद के अध्ययन काउनिफेशव करने से शास्त्रकृथित काब-आख्य 
माव की मयादा मो आ्ञपित दो जाती हे । जेसे--शुकृूध्यान के पहले दो पाद 
प्राप्त किये बिना फेबल्ज्ञन ध्राप्त नहीं होता; 'पूर्वो ज्ञान के बिना शुवल्षध्यान 
के ग्यम दो पाद प्राप्त नहों दोते और 'पूर्ा; दृष्टिबाद का एक हिस्सा है| यह 
मवादा शास्त्र में निर्विवाद स्वीकृत दै-- | 

'ुक्के चादये पूंविदः । 

पु --त्वाय॑-थ्र० ६, सू०३६ | 
_.. इस कास्ख दृष्टिबाद के आज्ययन की अनधिकारियी स्त्री को केत्रक्षशन की 
क्रषिकारियी मान लेना सए विरुद्ू जान पढ़ता है। द 
दृष्टवाद के ऋनधिकार के कार्यों के विषय में दो पक्ष ैं-- | 


च्कल 
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(क) प्रहल्ला पक्त, भी जिनभ्रद्ंगंणि क्ुमाअमंण झादि का है। इस पक्ष में 
जो में तच्छल, अमिमानं; इन्द्रिय-चाज्चल्य, मति-मान्य आदि मानसिक दोष 
दिखाकर उसको दृष्यिवाद के अध्ययन का निषेध कया है | इसके लिए देखिए, 
विशे०, भा०, ५४ स्वरों गाया । 

(ल] दूसरा पक्ष, भी इरिंगद्रयूरि आदि का है। इस पद्षा में अशुद्िर्प शारी 
रिक-वोप दिखाकर उसका निषेध किया है | यथा-- 

कर्च द्वादशाहतिपेघः १ तथाविधबिषहें ततो दोषात ।' 

--जलितवित्तरा, पू० २११ | 

नियदृष्टि से बिरोघ का परिहार-] दृष्टिवाद के अनधिकार से स्‍त्री को केबल 

आन के पाने में जो कार्य-कारंण-भाव का विरोध दीखता है, वह वस्तुतः विरोध 

नहों है; क्थोंकि शास्त्र, स्‍त्री में दृष्टियाद के अर्थज्ञान' की योग्यता मानता है 
निपेघ सिंफ शान्दिक-अच्ययन का है | 

श्रेशिपरिणताो त काल़गर्भत्नद्भावतों भावो5विरुद्ध एव | 

--ज्ल्लितविस्तता तथा इतकी भी मुनिन्तन्द्यवूरि-कृत पक्षिका, ६० १११ ॥ 

तप, भावना आदि से जब ज्ञानावरणीय का छुयोपशम तीम्र हो जाता है, 

तब स्त्री शान्दिक-अच्ययन के सिवाय ही दृष्टिचाद का सम्पूर्ण अर्थ-ज्ञान कर लेती है 
और शुक्लध्यान के दो पाद पाकर केवलज्ञान को मी पा लेती है-- 

धदि च शांक्ल्योगागम्यसामशथ्येयोंगावसेयभावेष्बतिसूचमेष्वषि 
तेषां विशिष्टज्ञयोपशमप्रभवप्रभावयोगात॒ पृ्षंघरस्थेव बोधातिरेकसद्भावा- 
दायशक्लध्यानद्रयप्राप्तः केबलायाधिक्रमेण मुक्तिप्राप्तिरिति न दोषः, अध्य- 
यनमनन्‍्तरेणापि भावतः पूर्ववित्त्वसंभवात्‌ , इति बिभाव्यते, तदा निम्मेन्थी- 
नामप्येब द्वितवसंभवत्रे दोषाभावात्‌ | हे । 

>शाल्त्रवाता*, प्ृ० ४२६ | 

यह नियम नहीं है कि गुरुसुख से शाब्दिक-अध्ययन बिना किये अर्थज्ञान 

न हो | अनेक लोग ऐसे देखे जाते है, जो किसी से बिना पढ़े ही मनन-चिन्तन- 
द्वाग अपने अमोष्ट बिषय का गहरा क्ञान प्राप्त कर लेते हैं | है हा 

 झ्ुब रहा शाब्दिक-अध्ययन का निषेध, सो इस पर अनेक तक-वितक उत्पन्न 

डोते है । यथा--जिसमें अर्थज्ञान की योग्यना मान की जाए, उसको सिफफ़ 

शाब्दिक-अध्ययन के लिए अयोग्य बतक्ञाना क्या संगत है ! शब्द, अथ-ज्ञान का 

साधन मात्र है। तप, भावना आदि झअत्य साधनों से जो अ्थ-ज्ञान संपादन कर 

सकता है, वह उस ज्ञान को शब्द द्वारा संपादन करने के लिए अयोग्य है, यह 
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कहना कई्ाँ तक संगत दे ! शान्दिकअध्ययन के निर्षेघ के ज्षिए तुब्छ्त झमिमान 
झादि जो मानसिक-दोप दिखाए जाते हैं, वे क्या पुरुषजाति में नहों होते ! यदि 
विशिष्ट पुरुषों में उक्त दोषों का अभाव होने के कारण पुदष-सामान्व के लिए 
शान्दिक अध्ययन का निषेध नहीं किया है तो कया पुरुष-तुल्‍्य विशिष्ट रियों का संमय 
नहों है ! यदि असंमव होता तो ज्ञी-मोच्ष का वन क्यों किया लाता ? शाब्दिक- 
ऋण्ययन के लिए जो शारीरिक-दोपों की संभावनां की गई है, वह भी क्या सब 
झ्तलियों को लागू पढ़ती हे ! वदि कुछ तल्तियों को क्ागू पड़ती दे तो क्या कुछ 
पुरुषों में भी शारीरिकअशुद्धि की संभावना नहीं है ! ऐसी दशा में पुरुष-जाति 
को छोड स्री-जाति के लिए शाब्दिक-अष्ययन का निषेघ किस अमिप्राव से किया 
है! इन तकों के संबन्ध में संक्षेप में इतना ही कहना है कि मानसिक या 
शारीरिक दोष दिल्लाकर शान्दिक-अध्ययन का जो निर्षेघ किया गया है, वह प्रायिक 
जान पड़ता हैं, अथांत्‌ विशिष्ट स्त्रियों के लिए अध्ययन 'का निषंघ नहीं है| 
इसके समर्थन में वह कदा जा सकता है कि जब विशिष्ट स्तियाँ, दृष्टिवाद का अर्थ- 
ज्ञान वीतरागमाव, केवलज्ञान और मोक्ष तक पाने में समर्थ हो सकती हैं, 
फिर उनमें मानसिक दोषों की संभावना ही क्‍या है ह तथा वृद्ध, अप्रमत्त और 
पंस्मपवित्र आचारवाली स्त्रियों मं शारीरिक-अशुद्धि कैसे इतल्ञाई जा सकती हे ! 

दृश्टियाद के अच्ययन के लिए योग्य समकका जाता है, ने पुरुष मी, जैसे-- 
स्वूलमद्र, दुर्बल्चिका पृष्यमित्र आदि। तुच्छुत्, स्मृति-तोष आदि ऋरणों से 
इृष्टियाद की रक्ता न कर सके | 


तेण चितियं भगिणीणं इष्टिं दरिसेमि त्ति सीहरूव॑ विउव्वइ ।! 
-“:आवश्यकबृत्ति, प्‌ू० ६६८। 
'ततो आयरिएहिं दुब्बलियपुस्समित्तो तस्स बायणायरिश्नो दिण्ण्पो, 
ततो सो कइवि दिवसे बायण दाऊंण आशद्यरियम्रुबद्धितों भणइमम 
घायणं देंतस्स नासति, ज॑ च सण्णायघरे नाणुप्पेहियं, अतो मस अज्करं- 
तस्स नम पुव्ब॑नासिद्दिति ताहें आयरिया चिंतेति-जइ ताब एयस्स 
परममेदाविस्स एवं मरंतस्स नासइ झन्नस्स चिरनद् चेव |! 
--आवश्यकब्ृत्ति, पृ० ३०८॥ 
ऐसी बस्तु-स्थिति होने पर भी स्त्रियों को ही अध्ययन वा निषेध क्‍यों किया 
गया | इस प्र का उत्तर दो तरह से दिया जा सकता दे - (१) समान सामग्री 
मिलने पर मी पुरुषों के मुकाबिले में स्त्रियों का कम संख्या में योग्य होना और 
(२) ऐंतिहातिक-परिस्थिति | 
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(१) जिन पश्चिमीय देशों में स्त्रियों को पढ़ने झादि की सामग्री पुरुषों के 
समान प्राप्त द्वोती है, कहाँ पर इतिहास देल्लने से यद्दी जान पड़ता है कि त्त्रियाँ 
पुरुषों के तुल्य दो सकती हैं सही, पर योग्य व्यक्तियों की संख्या, स्लोजाति की 
अपेद्धा पुरुष जाति में अधिक पाई जाती है | 

(२) कुन्दकुन्दडआचाय॑ सरीखे प्रतिपादक दिगम्बस्आचायों ने स्रीजाति को 
शारीरिक और मानसिक-दोप के कारण दीक्वा तक के क्षिए अयोग्य ठहृरावा-- 

'लिंगन्मि य इत्थीणं थणंतरे शाहिकक्खदेसन्मि। 
भणिओं सुहमो काओ, तास कद होइ पतन्‍्चत्या |! 
“--अदपाहुड-सूतपाहुड गा० २४-२४ | 
और वैदिक विद्वानों ने शारीरिकशुद्धि को अग्र-स्थान देकर ली और शह्ग- 
जाति को सामान्यतः वेदाध्ययन के लिए. अनधिकारी बतल्लाया--- 
'ज्लीशुद्रों नावीयातां' 

इन विपची सम्पदावों का इतना असर पड़ा कि उससे प्रभावित होकर पुरुष- 
जाति के समान छ्लीजाति की बरोग्यता मानते हुए भी श्वेताम्बर्आचार्य उसे 
विशेष-च्ष्यवन के लिए अवोग्य बतत्नाने गे होंगे | 

ग्यारह अज्भ आदि पढने का अधिकार मानते हुए भी सिफ् बारहवें अक्ल के 
निषेध का सबत्र यह मी जान पडता है कि देष्टियाद का व्यवद्वर में महत्त्व जना 
रहे | उस समय विशेषतया शारौरिकशुद्धिपूवंक पढ़ने में वेद आदि ग्रन्थों की 
महत्ता समक्की जाती थी | दृष्टियाद सब्र झाज्नों में प्रधान था, इसलिए व्यवद्ार 
दृष्टि से उसकी महत्ता रखने के लिए अन्य बड़े पड़ोसी समाज का अनुकरण कर 
लेना स्वाभाविक है। इस कारण पारमार्थिकदृष्टि से ह्लीकों संपू्णतया योग्य 
मानते हुए भी आचारयों ने व्यावहारिक दृष्टि से शारीरिक-अशुद्धि 
उतको शाब्दिक-अध्ययनमात्र के क्षिए अयोग्य चतज्ाया होगा | 

भगवान्‌ गौतमजुद् ने स्त्रोजाति को भिक्कुपद के लिए अयोम्य निद्धांरित किया 
था परन्तु मगवान्‌ मद्ावीर ने तो प्रथम से ही उसको पुरुष के समान भिक्तुपद की 
अधिकारिणी निश्चित किया थां। इसी से जेनशासन में चतुिध संघ प्रयम से 
ही स्पापित है और साधु तथा झावकों को अपेद्या साधथ्वियों तथा आाविकाओं की 
संस्या आरम्म से हो अधिक रही है परन्तु अपने प्रवान शिश्य “आनन्द के 
आग्रह से बुद्ध मगवान्‌ ने जत्र ल्लियों को मिद्त पद दिया, तब उनकी संख्या धीरें- 
धीरे बहुत बढ़ी और कुछ शताब्दियों के बाद अशिक्वा, कुपबन्ध आदि कई कारणों 
से उनमें बहुत-कुछ आचार-श्ंशा हुआ, जिससे कि जौद्धसंघ ॒ एक तरह से दूषित 
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सममका जाने लगा सम्मंव हैं, इस परित्यिति का जैन-सम्पदाय पर' भी कुछ 
असर पड़ा दो) जिससे दिंगम्बर-आचायों ने स्त्री को मिद्ुपद के लिए ही अयोम्य 
करार दिया हो और र्वेताम्बस-श्राचार्यों ने ऐसा नःकरके स्त्रीजाति-का उन 
झधिकार कायम रखते हुए भो दुर्बलता, इन्द्रिच-चपलता आदि दोषों को उठ जाति 


में विशेष रूप से दिखाया हों; क्योंकि सहचर-समाजों के व्यवहारों का एक दूसरे 
पर प्रमाव पड़ना अनिवास है | 
( १४ ) चच्॒ुदंशेन के साथ योग 


चौथे कर्मग्न्‍न्थ गा० रं८ मे चल्तुईशन में तेरह योग माने गए हैं, पर 
भो मलयगिरिजो ने उसमें ग्यारह योग बतल्ाए हैं। कार्मश, औदारिकिमिश्न, 
वैकियमिश्र और आहासकमिश्न, ये चार योग छोड दिए हैं । 

--प्म० द्वा० १ फी ३२ वीं गाया की यीका । 

म्यारह मानने का तालय यह है कि जैसे अपवात-अवस्था में चह्ुर्दशन न 
होने से उसमें कार्मण और औदारिकमिश्र, ये दो अपयांस-अवस्था-मावी योग नहीं 
होते, वैसे हो वैक्ियमित्र या आदह्ारकमिक्षकाय योग रहता है, तब तक अर्थात्‌ 
वैक्ियशरीर या आहारकशरीर अपूर्ण हो तब तक चल्ु्द्शन नहों होता, इसलिए 
उसमें वैंकियमिश्र और आइरकमिश्र-्योग भो न मानने चाहिए | 

इस पर यह शक्का हो सकती है कि अपरयात-अवस्था में इन्द्रियपर्याप्ति पूर्ण 
घन जाने के बाद चौथे कमंग्रन्य की १७ वो गाया में उल्लिलित मातान्तर के 
अनुसार यदि चक्तुदंशन मान लिया जाएं तो उसमें औदारिकमिश्र कायवोग, जो 
कि अपयास-अवस्थामावी है, उसका अमाव केसे माना जा सकता है ! 

इस शकह्का का समाघान यह किया जा सकता है कि पञ्चसंग्रह में एक ऐसा 
मतान्तर है जो कि अप्ोप्त-अचस्था में शरीर पर्याप्ति पूण७ न बन जाए तब तक 
मिश्रयोग मानता है, बन जाने के बाद नहीं मानता |--परञ्न० द्वा० शैकी ७वों 
गाथा की टौका | इस मत के झनुसार अपनर्ति-अच॑स्थां मे जब चन्चुदंशंन होता है 
तब मिश्रयोग न॑ होने के कारण चहक्तुदंर्शन में झौदारिकर्मिन्न काययोंग का वजन 
विदद्ध नहीं हे । 
*-. इस ऊगह मनः्पर्याय ज्ञान में तेरह योग माने हुए हैं, जिनमें आदयारक द्विक 
का समावेश हैं;। पर गशोस्मद्सार-कर्मकाणड यह नहीं मानता; क्योंकि उसमें 
लिखा है कि परिहार विशुद्ध चारित्र और मन/्पयांयशान के समय आद्वारक- 
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शरीर तथा आहारक-अज्जोपाज्ञ नामंकर्म का उदये नहीं शोता--कर्मकास्ड 
गा» ३२४। जब तक झ्ाह्मरक-द्विंकका उर्देय न हो, तब तक आदारकशरोर 
रचा नहीं जा सकता और उसकी रचना के सिवाय आहास्कमिश्र और आइहारक; 
ये दो योग असम्मय हैं। इससे सिद्ध है कि गोम्मटसार, मनभ्य्रायज्ञान में दो 
आहारक योग नहीं मानता | इसी बात की पूष्टि जीवकाण्ड की ७रे८ वीं गाया से 
भी दोती है | उसका मतलब इतना दी है कि मनःपयायज्ञान, परिहार विशुद 
संयम, प्रयमोपशमसम्पक्त्व और आहारक-द्विक, इन मावों मे से किसी एक के 
श्राप्त ड्ोने पर शेष माव प्राप्त नहीं होते । 


न; पास »% 9» <-- मम. हा 





(१९५ ) 'केबलिसमुद्घात' 

(क) पूवमावी क्रिया--केवल्लिसमुद्घात रचने के पहले एक विशेष किया की 
ज्ञती है, जो शुमयोग रूप है, जिसकी स्थिति अन्‍्तमुंहूर्त प्रमाण हे और जिसका 
कार्य उदवावलिका में कर्म-दक्तिकों का निक्षेप करना है। इस किया विशेष को 
आआयोजिकाकरण' कहते हैं | मोक्ष की ओर आवजित (क्रुके हुए) आत्मा के दाग 
किये जाने के कारण इसको “श्रावर्जितकरण' कहते हैं। और सब्र केवज़ज्ञानियों 
के द्वारा अवश्य कियें जाने के कारण इंसकों आवश्यककरण' भी कहते हैं। 
श्वेताम्बर सहित्य में आयोजिकाकरण आंदि तीनों उंज्ञाएँ प्रसिद हैं ।-विशे« 
आर, गा० ३०३०-४१; तथा पद्म० द्वा० १, गा० १६ की टीका | 

दिगम्बस्साहित्य में सिफः आवर्जितकरणा' संज्ञा प्रस्ेद्ध हे। ककुण मी 
उम्र त्यष्ट है-- 

'हट्टा। दंडस्सतोमुहत्तमावाज्वदं हवे करगां | 
ले च समुग्धादस्स य अहिमुदभावा जिणिदस्स ॥! 
--जब्विसार, गा० ६१७॥। 

(ख) केवलिसम॒द्घात का अयोजन और विधान-समय-- 

जब वेदनीय आदि अथघाति कर्म की स्थिति तथा दल्षिक, आयु कर्म को स्थिति 
सथा दजल्षिक से अधिक हों तब उनको आपस में बराबर करने के लिए केव्ति 
समुद्घात करना पड़ता हैं| इसका विधान, अन्तमंहत्तम्माण आयु बाकी रहने के 
समय होता है | 

(ग) स्वामी--कैवलशानी ही केवलिसमुद्घात को रचते हैं | 
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--केवल्षिसमुद्घात का काल-मान झाठ समय का है । 

(5) प्रकिया--भषम समय में आत्मा के प्रदेशों को शरीर से बाहर निकाल़- 
कर फला दिया जाता है| इस समय उनका आकार, दश्ड बेसा बनता है| 
आत्मप्रदेशों का यह दण्ड, ऊँचाई में लोक के ऊपर से नीचे तक, अथांत्‌ चौदह 
स्न्जु-परिमाण दोता है, परन्तु उसकी मोटाई सिफ शरीर के बराबर होती है। 
दूसरे समय में उक्त दण्ड को पूर्व पश्चिम या उत्तरदक्षिण फैलाकंर उसका , 
झआाकार, कपाट ( किवाड ) जैसा बनाया जाता है। तौसरें समय में कपायकार 
आत्म-्रदेशों को मन्‍्थाकार बनाया जाता है, अथांत्‌ पूव॑पश्चिम, उत्तरदक्षिण, 
दोनों तरफ फेलाने से उनका बझ्ाकार रई ( मथनी ) का सा बन जाता है | चौथे 
समय में बिदिशाओं के खात्ली भागों को आत्म-प्देशों से पूर्ण करके उनसे सम्पूर्ण 
लोक को व्याप्त किया जाता है | पांचवें समय में आत्मा के ल्लोक व्यापी पिरदेशों- 
को संइरण-किया द्वारा फिर भन्‍्थाकार बनाया जाता है | छुठे समय में मन्‍्पाकार 
से कपाटाकार बना हिया जाता हैं। सातवें समय में आत्म-पदेश फिर दए्ड रूप 
बनाए, जाते हैं और आठवें समय में उनको अलज्नी व्थिति में--शरीरत्य-किया 
जाता है | 

(च। बैन-दृष्टि के अनुसार आत्म-्यापकता की संगति-उपनिषद्‌; मगव- 
दूगीता आदि अन्थों में आत्मा की व्यापकता का वशन किया है। 

वेश्वतश्चछुरुत विश्वतो मुलो किश्वतो वाहुरुत विश्वतस्स्यात । 
शवेताशबतरोपनिषद्‌ ३--३ ११--ह४ 


'सबबंतः पाशिपादं तत्‌ , सर्बंतोडक्षिशिरोमुखम । 
सर्वेतः श्रतिमह्लोके, सबंम्राबृध्य तिप्तति ।-- भगवदगोता, १३, १३ । 
नैन-दृष्टि के अनुसार यह वर्णन अर्थवाद है, अगरांत्‌ आत्मा की महत्ता व 
प्रशंता का सूचक हे | इस अर्वाद का आधार केवल्तिसनुद्खात के चौथे समय में 
आत्मा का ज्ोक-्याप्री बनना है। यही.वात उपाध्याय भी यशोविजयजी ने शास्प- 
वात्तांसमुच्चय के ३३८ दे पृष्ठ पर निदिष्ट की है | 
जैसे वेदनोय झ्ादि कर्मो' को शीघ्र मोगने के किए समुद्घात-क्रिया मानी 
जाती है, वैसे ही पातञल-योग दर्शन में अहुकायनिर्मांणक्रिया' मानी दे जिसको 
वत्कसावात्कतां योगी, सोपकम कर्म शीघ्र भोगने के लिए करता है |--पाद ३- 
घू० २२ का भाष्य तथा वृत्ति; पाद ४, सूत्र ४ का माप्य तथाजूत्ति। 
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(३६ ) काल” 

ककाड़! के संपन्‍्ध में बैन।और वैदिक, दोनों दर्शनों में करीब दाई हजार 
वर्ष पहले से दो पद्च चले आते हैं। श्ेताक्लर अंथों में दोनों पक्ष वर्णित हैं ॥ 
दिगम्बस-अंयों में एक ही पद नजर आता है | 

(१) पहला पक, काल को स्वतन्त्र द्रव्य नहीं मानता | बह मानता है कि 
जीव और और अजीव-द्रव्य का पर्यांय-प्वाह डो 'काल' हे। इस पक्ष के अनुसार 
जीवाजीव द्रब्य का पर्याय परिणमन ही उपचार से काज्ञ माना जाता है| इसलिए 
बस्तुतः जीव और अजीब को ही काल द्रव्य समझना चाहिए. | वह उनसे अल्नग 
तत्व नहीं है | यह पक्ष “ीवामिगम आदि आगमों में है । 

(२) दूसरा पछ काल को स्वतन्त्र द्रव्य मानता है। वह कहता है कि जेसे 
जीव-पुद्गल आदि स्वतन्त्र द्रव्य हैं; वेसे ही काल मी। इसल्लिए: इस प्रज्ञ. के 
अनुसार काल को जीवादि के परबांव-अवाइरूप न समझ कर जीवादि से भिन्न तत्त्व 
ही सममना चाहिए. | सह प्रद्ष 'मगवती' आदि आगमों में हे । . 

झागम के बाद के म्रंथों में; जेंसे--तत्वाथ सूत्र में बाचक उमास्वाति नें, 
द्ातिशिका में भी तिद्धसेन दिवाकर ने, विशेषावश्यक्र-साष्य में श्री जिनमद्रगणि 
क्षमाश्रमण ने. धर्मतंग्रहणी में भी हरिमद्रसरि ने, योगशास्त्र में भी हेमचन्द्यूरि 
ने, द्ब्ब-गुण पर्याय के रास में भी उपाध्याय यशोविजयजी ने, ल्ोकप्रकाश में 
भ्री विनयविजयजी ने और नयचकसार तथा आगमसार में भी देवचन्दजी ने 
झागम-गत उक्त दोनों पत्दों का उल्लेख किया है । दिगम्बर-संग्रदाय में लिफ़ 
दूसरे पक्ष का स्वीकार है, जो सबसे पहले भरी कुन्दाचार्य के अंथों में मिल्ञता हे । 
इसके बाद पूज्यप्ादस्वामी, भद्टारक भी अकलकुदेव, विद्यानन्दस्वामी, नेमिचन्द्र 
सिद्धान्तचक्रव्तों और बनारसीदास आदि ने मी उस एक ही पक्ष का उल्लेख 
किया है । 

पहले पक्ष का तात्परय-- 

पहला. पक्ष कहता है कि समय, आवलिका, मुहृत्तं, दिन-शात 
आदि जो व्यवद्दार, काज्न-साथ्य कतलाए जाते हैँ या नवीनता-पुराणता, 
ज्येप्ठता-कनिष्ठता आदे जो अवस्थाएँ, काज्नसाप्य चतज्ञाई जाती हैं, वे सच 
क्रिया-विशेष [फ्यांय विशेष] के ही संकेत हैं। जैसे--जीव या झजीव का जो: 
पर्याव, अविमाज्य दे, अर्थात्‌ बुद्धि से भी जिसका दूसरा द्ित्सा नहीं दो सकता, 
उस आह़िरी अतिसृहम पर्याय को समय कहते हैं। ऐसे अतंख्यात परयायों के 
पुज्ज को 'आवलिका' कहते है । अनेक आवद्लिकाओं को “मुह” और तीछ 
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मुहृर्त को 'दिन-राव' कहते हैं | दो पयायों में से जो पहले हुआ हों, वह 'पुराण' 
और जो पीछे से हुआ हो, बह 'नवीन' कहलाता है.। दो जीवघारियों में ते जो 
पीछे से बन्‍्मा हो, बंह कनिष्ठ! और क्लों पंहिले जन्मा हो,- वह 'ल्येष्ठ कहलाता 
है | इस प्रकार विचार करने से यही जान पड़ता हैं कि समय; आवल्िका आदि 
सब्र ब्यवहार और नवीनता आदि सब अवस्थाएँ, विशेष-विशेष प्रकार के पयायों 
के ही अंथात्‌ निर्विभाग पयीय और उनके छोटे-बढ़े बुद्धिकल्पित समूहों के ही 
संकेत हैं। पर्याय, यह जीव-अजीय की किया है, जो किसी तत््वान्तर की प्रेस्णां के 
सिवाय ही हुआ करती हे । अर्थात्‌ जीव-अजीव दोनों अपने-अपने पर्योयरूप में 
आप ही परिणत हुआ करते हैं। इसलिए वस्तुतः जीव-अजीव के पयौय-पुज्ज को 
ही काल कहना चाहिए.। काल कोई त्वतन्त्र द्रज्य नहीं है | 

दूसरे पक्ष का तात्पर्य-- 

किस प्रकार जीब. पुदूगल् में गति-स्थिति करने का स्वमाव होने पर 
भी उस कार्य के लिए निम्मित्कारणरूप से “वर्म-अस्तिकायों और अधर्म- 
अत्तिकाय' तत्त्व माने जाते हैं। इसी धकार जीव-अजीव में पयाय-परिमन का 
स्वमाव होने पर सौ उसके लिए निर्मित्तकासरणरूप से कात्नद्धव्य मानना चाहिए | 
यदि निमित्तकारणरूप से कान न माना जाए तो घर्म-अत्तिकांग और अधर्म- 
आत्तिकाय मानने में कोई युक्ति नहीं | 
दूसरे पक्ष में मत-भेद-- 

काल को स्वतन्त्र द्रव्य माननेवाक्नों में भी उसके स्वरूप के संबन्ध में दो मत है । 

(१) कालद्ब्य, मनुष्य च्षे्रमात्रमें--ज्योतिष-चक्र के ग्रति-क्षेत्र मे --वर्तमान 
है। वह मनुष्य-च्ेत्र प्रमाण होकर मौ संपूर्ण छोक के भ्रिवर्तनों का निमित्त बनता 
है | काल, अपना कार्य ब्योतिष-चक्त की गति की मदद से केसता है। इसलिए 
मनुष्य-क्ष त्र से बाहर कालद्रब्य न मानकर उसे मनुष्य-क्ेत्र प्रमाण ही मानना 
युक्त है| यद्द मत धर्मसंग्रहणी आदि ख्रेताम्बस्म्रंथों म॑ है | 
'. (२) कांकदब्य, मनुष्य न्षेतमातरं-वती नहीं है; किन्तु लोकव्यापी है। वह 
ज्लोक व्यापी होकर मी धर्म-अस्तिफाय की तरह स्कल्घ नहीं है; किन्तु अगुरूप है | 
इसके अशुओं की उंस्वा लोकाकाश के प्रदेशों के बग़बर है | वे अर, गति-डौन 
होने से जहाँ के तहाँ ब्रथात्‌ लोकाकाश के प्रत्येक प्रदेश पर स्थित रहते है। 
इनका कोई स्कन्ध नहीं बनता। इस कारण इनमें तियंक्‌प्रचय ( स्कत्घ ) 
होते की शक्ति नहीं हे। इसी सच से काछ दब्य को. अस्तिकाव में नहों 
गिना है। तियंकग्रचय न होने पर भी ऊष्ज-मचय है | इससे प्रत्वेक काल: 
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अंणु में लगातार पयाय हुआ करते हैं | ये -डी- पर्याय, समय कहलाते: है। 
एक-एक काल-अण़ु के अनन्त समय-पवाय. समकने -चाहिए। समय-प्राय ही 
झत्य द्रव्यों के पयायों का निमित्तकारण दे। नंवीनता-युयणता, ज्येष्ठता-कनिष्ठता 
झादि सद अवस्थाएँ, काल-अंण़ु के समयअवाह की वदौलत ही सममतनों 
चाहिए | पुद्गल्लसय्माणु को छोक-आंकाश के एक भ्रदेश से दूसरे प्रदेश तक 
“मन्दगंति से जाने में जितनी देर होती है, उतनी देर में काल-अग़ु का एक 
समय-पयीय व्यक्त होता हैं| अथात्‌ समय-प्त्रीय ओर एक धदेश से दूसरे प्रदेश 
बक की परमाणु की मन्द गति, इन दोनों का परिमाण बराबर है। बह मंन्तत्य 
दिगम्बर-अंथों में है । 
वस्तु-स्थिति क्या दै-- 
निश्चय इृष्टि से देखा जाए तो काजल को अलग द्रव्व मानने की 

कोई जरूरत नहीं हैं। उसे जीवाजीव के प्रयायरूप मानने से ही सब 
कार्य व सब व्यवद्वार उत्तन्न हो जाते हैं । इसलिए यही पत्च, तात्विक है| हान्य' 
पत्तु, व्यावहारिक व औपचारिक हैं | काल को मनुष्य-त्षेत्रग्ममाण मानने छा पत्ष 
स्वृल् लोक व्यवहार पर तिमर दे। और उसे अगुरूप मानने का पक्ष, औपचारिक 
है, ऐसा स्वीकार न किया जाए तो यह प्रश्न होता है कि जब सनुष्य-क्षेत्र से बार 
भी नवत्व पुराणत्व आदि भाव डोते हैं, तब फिर कांज् को सनुप्य-छ्षतर में ही केसे 
माना जा सकता है ? दूसरे यह मानने में क्‍या युक्ति है कि काल, ज्योतिष-चक्र के 
संचार कौ अपेन्ना रखता है! यदि अपेक्षा स्वता भी हो तो क्या वह लोकन्यापी 
होकर ज्योतिषचक्र के संचारंक की मदद नहीं ले सकता [ इसलिए उसको मनेष्य- 
ज्ञेत्र-प्रमाण .मानने की कल्पना, स्वूज़ ज्ञोकब्यवद्मार .पर निर्मर डे--कात्न को. 
झगुरूप मानने - की कल्पना औपचारिक है। प्रत्येक पुदुगल-पस्माशु को ही 
उपचार से ऋलाणशु समसतना.चाहिए और कालाणु के अग्रदेशत्व के कथन की 
सद्डति इसो तरह कर लेनी चाहिए। 
“ जैसा न मानकर कालाणु को संतन्त्र मानने में प्रश्न यह होता है कि यदि 
काल स्वतत्त्र दव्य माना जाता है तो फिर वह धर्म-अस्तिकाय की तरह स्कन्घरूप 
क्यों नहीं माना जाता हैं? इसके सिवाय एक यह मी प्रश्न है कि जीष-अजीव 
के पयाय में तो निमित्तकारण समय-ययीय है। पर समय पयाय में निमित्तकारण 
कया हैं! यदि वह स्वभावरिक होने से अत्य निमित्त की अपेत्ा नहीं सखता तो 
फिर जीव-अजीब के पयाय.मी स्वासाविक क्यों न मानें जाएँ ? यदि समय-पयोव 
- के बास्ते अन्य निमित्त की कल्पना की जाए तो अनवस्था आती है। इसलिए 
अग्रुपक्ष को औपचारिक ही मानना ठीक है । 








३१४ बैन धम और दशन 

वैंदिकदर्शन में काल का स्वरूप--- 

वेंदिकदर्शनों में मी काल के संबन्ध में मुख्य दो पत्ष हैं। वैशेषिकदशन- 
आ> २, आ० २ सूत्र ६-१०तया न्यायद्शन, काल को सवच्यापी स्वतन्त्र द्रव्य 
मानते हैं। सांख्य--अ० २, सूत्र १२, योग तथा वेदांन्त आदि दशन-कार्ल 
को स्पतन्त्र द्रब्य न मानकर उसे प्रकृति-पुर्ष (जड़चेतन) का दी रूप मानते हैं। 
यह दूतरा पक्ष, निम्नयदृष्टिमूलक है और पहला पद; व्यवह्ार-मूलक | 

जैनदशन में शिसको समय और दर्शानान्तरों में जिसको “क्षण कहा है, 
उसका स्वरूप जानने के लिए तथा काल' नामक कोई स्वतन्त्र वस्तु नहीं है, 
बह केवल ज्ौफिक-दष्टिवालों को व्यवद्दार-निवाद के क्षिए क्षणानुक्रम के विए्य में 
की हुई कल्‍्पनामात्र है, इस जात को स्पष्ट समकनने के लिए योगदर्शन, पा० ३ 
खसु० ५२ का माष्य देखना चाहिए | उक्त भाष्य में कालसंबन्धी जो विचार है, 
अह्दी निमश्यय-दष्टिन्मुल॒क, अतणए्य तात्विक जान पड़ता है | 

बिज्ञान को सम्मति-+-- 

जाजकल विज्ञान को गति सत्य दिशा को ओर हे। इसलिए कालसंबन्बी 
विचारों को उसे दृष्टि के अनुसार भी देखना चाहिए। वैज्ञानिक लोग मी काल 
को दिशा की तरद काल्पनिक मानते हैं, वात्तविक नहीं । 

अतः सब तरह से विचार करने पर वढी निश्चय होता दे कि काज़ को अल्लग 
स्वतन्त्र दब्प मानने में इद़तर प्रमाण नहीं हे । 
( ९७ ) 'सूल बन्ध-हँतुः 

यह विषय, पद्नसंग्रह दा० ४ की १६ और २०वीं गाया में है, किन्त उसके 
ययन में चौथे कमग्रंथ प० १७६ की अपेदा कुछ मेद है | उसमें सोलह प्रकृतियों 
के बन्च को मिथ्यात्वद्ेतुक, पतीस प्रकृतियों के बन्च को अधिरिति-हेतुक, अड्सठ 
प्रकृतियों के बन्‍्य को कपाय-देतुक ओर सातवेदनीय कें बन्ध को योग-देत॒क कहा 
है | यह कयन झन्वय व्यतिरेक, उमप-मूलक काय-कारण-माष को लेकर किया गया 
है। बैसे-मिप्यात्व के सद्भाव में सोलह का बन्धच और उसके अमाव में सोलह 
के बन्न का अमाव होता है; इसलिए सोलह के बन्च का अन्यवन्वतिरेक 
मिप्पात्व के साथ घट सकता है | इसी प्रकार पतीस के बन्ध का अविरति के साथ, 
ऋड़्सठ के बंघ का कपाय के साथ और सखातवेदनीय के बन्‍्च का योग के साथ 
इऋन्वयन्यतिरेंक समकना चाहिए | 

परंतु चौथे कर्मग्रंथ मे” केवल अझन्वय-मृत्क काय-कारण-माव को लेकर संत्रध का 
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क्णन किया है; व्यतिरेक की विवक्धां नहीं को है; इसी से यहाँ का वर्णन पज्चसंग्रह 
के वर्णन से मित्र मालूम पड़ता है| झन्वय--जैसे; मिथ्यात्व के समय, अविरति 
के समय, कपाय के समय और बोग के समय सातवेदनीय का बन्ध अवश्य होता 
हैं; इसी प्रकार मिथ्यात्व के समय सोलह का बन्ध, मिथ्यात्त के समय तथा 
अविरति के समय पंतीस का बन्‍्च और मिय्यात्त-के समय, अविराति के समय 
तथा कषाय के समय शेष अकृतियों का बन्‍्च अवश्य | होता है। इस अन्वयमात्र 
को क्क्ष्य में रखकर भी देवेन्द्र दूरि ने एक, सोलह, पंतीस और अड़्सठ के बन्च 
को क्रमशः चतुहंत॒क, एक-हेंतुक, द्वि-हेतुक और त्रि-देतुक कहा है। उक्त चारों 
बन्धों का व्यतिरेक तो पश्चसंग्रह के वर्णनानुसार केवल एक-एक देतु के साथ 
घट सकता दे | पश्चसंग्रह झौर यहाँ कौ वन शैली में भेद हैं, तात्यय में नहीं। 

तत्वाथ-अ० प८रखू> (में बन्ध के देतु पाँच कट्टे हुए हैं, उसके अनुसार झ० 
£ सू० १की सवार्थतिद्धि में उत्तर प्रकृतियों के और बन्ध-द्ेतु के कार्य-कारण-माव 
' का विचार किया है। उसमें सोलद के बन्च को मिध्यात्व-देतुक, उन्तात्नीस के 
ऋन्‍च को अविरति-देतुक, छुट्ट के बन्च को प्रमाद-देंतुक, अद्ञवन के बन्ध को 
कपायहेतुक और एक के बन्च को योग-डेतुक बतल्ाया हे | अविरति के अनंतानु- 
बन्थिकपाय-जन्य, अप्रत्याब्यानावरणकपाय-जन्य, और ग्रत्यास्यानावरणकपाय- 
जन्य, ये तीन मेद किये हैं। प्रथम अविरति को पन्नोस के बन्ध का; दूसरी 
को दस के बन्च का और तीसरी को चार के उन्‍्च का कारण दिखाकर कुल 
उन्ताल्लीस के बन्च को अविरति-देतुक कहा है| पज्चसंग्रह में जिन अड़सठ प्रकृ- 
तियों के बन्च को कपाय-देतुक माना है, उनमें से चार के बन्ध को प्रत्याख्याना- 
वरंणकपाय-जन्य अविरति-देदुक और छुट्ट के बन्ध को प्रमाद-द्ेतुक स्ोर्थ॑सिद्धि 
में बतलावा है; इसलिए उसमें कपाय-देतुक बन्धवाली अड्ावन प्रकृतियाँ ही 
कही हुई हैं | 





( १८ ) उपशमक्र और क्षपक का चारित्र 


गुणस्थानों में शधक-जीवाधशित भावों की संख्या जैसी चोये कर्मप्रंथ गाया ७० में 
है, बैंसी हो पश्चसंप्रह के द्वार २ की ६४वीं गाथा में है; परंतु उक्त गाया को टीका 
ऋर ट्या में तथा पसंग्रह की उक्त गाया की टीका में योद़ा सा ब्याख्या-मेंद है | 
टीका-टवे में उपशमक'-उण्शान्त! दो पदों से नौवाँ, दस्वाँ और ग्यारदयों, 
ये तीन गुणस्थान ग्रहण किये गए हैं और 'अपूर्व' पद से आठवाँ गुशस्थानमाज । 


श्श्द बैन घर्म और दर्शन 


नौवें आदि तीन गुण॒त्थानमें उपशमभेणिवाले ओऔपशमिकसम्यक्ती को या 
को चारित्र औपशमिक माना हे | आठवें गुणस्थानों में 
आऔपशमिक या ज्ञायिक किसी सम्पकत्ववाले को औपशमिक चारित्र इए नहीं दे, 
किन्त कछावोपशमिक | इसका प्रमाण गाया में अपूर्त शब्द का अक्लग प्रहण 
करना है: क्योंकि यदि आठवें गणशस्थान मे' भी औपशमिकचारित्र इस्ट होता तोः 
अपूर्वो शब्द अलग ग्रहण न करके उपशमक शब्द से डी नौंवें आदि गुशत्थान 
को तरह आठवें कांमी सूंचन किया जाता। नौवें- और दसवें गुणस्थान के: 
क्षपकश्ेणि-गत-जीव-संचन्ची मावों का व चारित्र का उल्लेख टोका या टवे में 
नहीं दे। 
पदसंग्रह को टीका में श्री मत्यगिरि ने 'उपशमंक'-लपशान्त' पद से आठवे 
से म्थारहवें तक-उपशमभेशिवाले चार गशस्थान और “*झपूर्व' तथा 'ज्ञीण' 
से आउवाँ, नोवों, दसवाँ और वाख़वाँ, ये क्षषकर्भेणिवाले चार गुशस्थान अहण 
किये हैं | उपशमर्भेणिव्राले उक्त चारों गणस्पान में उन्होंने ओपशमिक चारिक्र * 
माना है, पर :क्षपकर्भेणियाले चारों गुगत्थान के चारित्र के संबन्ध में कुछ 
उल्लेल नहीं किया है | 
ग्यारवे गणत्पान में संपूर्ण मोइनीय का 3 पशम हो आने के कास्य सिर्फ 
खझौपशमिक चारित्र हे, नींव और दसवें गुणस्थान में ओ्पशमिक-छायोपशमिक 
दो चारिध्र हैं; क्‍योंकि इन दो गुणस्थानों में चारित्र मोहनीक की कुछ प्रकृतियाँ 
उप्शान्त होती है, सब्र नहीं। उपशान्त प्रकृतियों की. अपेक्षा से औपशमिक 
और अनुपशान्त प्रकृतियों को अपेंदा से ज्ञायोपशमिक्त-चारित्र समकना चाहिए | 
बह बात इस प्रकार स्पष्ठता से नहीं कही हाई दे परन्तु पत्च० द्वा० 
इंकी २५वीं गाथा की टीका, देछने से इस विषय मे कुछ भी संदेह नहीं रहता 
क्योंकि उसमें सूहमसंपराय-चारित्र को, जो दसवें गुख्स्थान मे ही द्ोता है, 
चाबोपशमिक कहा हे | 
उपशमभेणिवाले आठवें, नौ और दसवें गुणत्यान में चारित्र मोइनीय के 
उपशम का आरम्म या कुछ प्रकृतियों का उपशम डोने के .छारण औपशपमतिक 
चारित्र, जैसे पद्चकंग्रद टोका में माना गया हैं; वैसे ही ऋषपकर्नेणिवाले आठवे 
झादि तीनों गुगुस्थान में चारित्रमोहनीय के क्य का आरम्म या कुछ प्रकृतियों 
का क्षय होने के कास्ण कायिकचारिज्र मानते में कोई विरोध नहीं दीख पड़ता । 
गोम्मसार में उपशमभेणियाज्े आठवें आदि चारों गुणस्थान में चारित्र 
आपशमिक ही माना है और क्लायोपशमिक का स्पष्ट नि्षेघ किया हे | इसी तरह 
धपक्नेणिजालें चार गुण॒त्यान में क्षाविक चारित्र ही मानकर क्षावोपशमिक का 
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निषेष कियां हैं। यह बाते कर्मकायड की ८४४ और ८४६वां गायाओं के देखने 
में स्पष्ट हो जाती हैं | 


* ( १६ ) भाष/ 

यह विचार एक जीव में किसी विवक्धित संमंय में पाए जानेवाज्ने 
भावों का है | 

एक जीव में मिन्न-मिनन समय में पाए जानेवालें भांव और अनेक जीत में 
एक समय में या मिन्नमिन्‍न समय में पाए जानेबाले माय प्रसक्न-तश छिले 
जाते हैं। पहले तीन गुणस्थानों में औदमिक, ज्ञायोप्शमिक और पारिशामिक, 
ये तीन भाव, चोथे से ग्यारइवें तक आठ गुणस्थानों में पाँचों साव, आरइवे गणा 
स्वॉल में ऑपशमिक के सिवाय चार माव और तेरइवें तथा चौदहतें गणस्पान 
में ऑपशमिक-आायोपशमिक के सिवांय तीन भाव दोते है | 

अनेक जीवों की अपेक्षा से गुणस्थानों में भावों के छत्तर भेद-- 

क्ावोपशमिक--पहले दो गुणस्थानों में तीन अज्ञान, चक्तु आदि दो दर्शन 
दान आदि पाँच ल़ब्धियाँ, ये १०: तीसरे में तीन ज्ञान, तीन दर्शन मिश्नदृष्टि, 
प्राँच लब्धियाँ, ये १२; चौथे में तीसरे गंणस्थानवाले १६ किन्तु मिश्रद्ृष्टि के 
स्पान में सम्पकत्व; पाँचवें में चौथे गुणस्थानवाले बारह तया देशवबिराति; कुल 
१३; छठे, सातवें में उक्त तेरह में से देश-विरति को भत्यकर उनमें सर्वव्रिति 
और मनः्प॑वज्ञान मिलाने से १४; आउवें, नौबें और दसवें गुणस्थानों में उक्त 
चौदद में से सम्पक्त्व के सिकाव शेष १३; ग्यारदवें-बारहवें गुणस्थान मे उच्त तेरइ 
में से चारित्र को छोड़कर शेष १२ ज्ञायोपशमिक भाव हैं | तेरहवें और चौदहवें 
में द्ायोपरामिकमाय नहीं है । 

ओऔदकिकि--पहले गुसस््यान में अज्ञान आदि २१; दूसरे में मिव्यात्व के 

सियाय २०; तीसरे-चौथे में अज्ञान को छोड़ १६; पाँचये में देवगति, नारकगति 
के सित्राव उक्त उन्नीस में से शेष १७, छाठे गें तियन्वगति और असंवम 
घटाकर १४; सातव में कृष्ण आदि तीन लेश्याओं को छोड़कर उक्त पन्द्रह में 
से शेष १२; आठवें-नौवें में तेजः और पद्च-लेश्या के सिवाय १०; दसवें में कोघ, 
मान, माग्रा और तीन वेद के सिवाय उक्त दस में से शेष ४; ग्यारहवें, बारइवें 
और तेरहव गुशस्थान में संज्वज्ञनज्ञोम को छोड़ शेष ३ और चौंदहव 
गरुस्थान में शाक्लेक्या के सिंचाय नृष्यगति और असिद्धत्व, ये दो 





३३८ जैन धर्म और दशन 


क्ायिक--पहले तीन गुणस्थानों में क्ायिकमाव नहीं हैँ। चौथे से ग्यारहवें 
तक आठ गुणस्थानों में सम्पकत्व, बारहवें में सम्बकत्व और चारित्र दो और तेर- 
हवें-चौदहवें दो गणस्थानों में नौ क्वायिकमाव है। 
झपशमिक--पहले तीन और बारहयें झादि तीन, इन छह गणस्थानों 
में क्रोपशमिकम्ाव नहीं हैं। चौंथे से आठवें तक पाँच गणस्थानों में सम्यकत्व, 
नौें से ग्यारइमें तंक तोन गुणत्यानों में सम्यक्त्व और चारित्र, वें दो औपश- 
मिकमाव हैं | 
पारिणामिक--पहले गुणृत्थान में जीवत्व आदि तीनों; दूसरे से आरहयें तक 
ग्यारह गुणुत्थानों में जीवत्व, मब्यत्व दों और तेरहजें-चीदइवयें में जीवत्व ही 
पारिणामिकभाय है| मन्यत्व झनादि-सान्त है| क्योंकि तिद्ध-अवस्था में उसका 
अमाव हो जांता है | पातिकर्म क्षय होने के बाद सिद्ध अवस्था प्राप्त होने में बहुत 
विलंब नहों ज्गता, इस अपेद्धा से तेरहवे-चौदहवे गुणस्थान में भव्यत्व पूर्वांचायों 
ने नहीं माना है | | 
गौम्मटसारकमंकाशड की ८२० से ८७४ तक की गाथाओं में स्थान-गत तथा 
पंद-गत मन्ज-द्वारा मावों का बहुत वित्तारपूर्वक वर्णन किया है | 
एक-जीवाजित भआाषों के उत्तर भेंद-- 
वयोपशमिक--पहले दो गणस्थान में मतिअत दो या विमद्डसद्दित तीन 
झजशान, अचछु एक या चक्षु अचक्षु दो दशनं, दान आदि पाँच लब्धियाँ; तीसरे मे 
दोया तौन ज्ञान, दो या तीन देशन, भिभ्रदृष्टि, पाँच क्न्धियाँ: चौथे में दो थां तीन 
ज्ञान, अपयर्सिवस्था में अचक्ष एक या अबधिसहित दो दर्शन, और पर्याप्त 
आंबत्या में दो था तोन दर्शन, सम्पकत्त, पाँच लब्धियाँ, पाँचवे में दो था तीन 
ज्ञान, दो या तीन दर्शन, सम्यकत्व, देशविरति, पाँच ल्ब्वियाँ; -छुठेन्सातवें में 
दो तीन या मंनभ्पर्यायप्यन्त चार शान, दो या तीन दर्शन, सम्पकत्व, चारित्र, 
पाँच क्ब्पियाँ; आठवें, नौंबें और दसवें में सम्पक्त्त को छोड़ छुठे और सातवें 
मुणस्थानवाले सत्र ज्ञायोपशमिक माव। स्पारइवेचरारह में चारित्र को छोड़ 
दसवें ग़ुणस्थान वाले सब माव। 
आओऔदमबिक--पहले गुणस्थान में अजश्ञान, अंतिद्धत्व, अंसंयम, एंक लेश्या, एक 
कपाय, एक गति, एक वेद ओर मिध्यात्व; दूसरे में मिध्यात्व कों छोड़ पहले 
गुणस्थान वाले सव औंदविक; तीसरे, चौथे और पांचवें में अज्ञान कों छोड़ 
दूसरे वाले सब; छठे से लेकर नौवें तक में अर्सयम के सिवाय पाँचते वाले सभ 
दसके में वेद के सिवाय नौंवे वाले सब; ग्वारहयेंवारइव में कपाय के सिवाय 
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दसव वाले सब; तेरहवे में असिद्धल, लैश्या और गति; चौदहवें में गति और 
असिद्धत्व | 

क्षायिक--चौथे से ग्यारहवे गुणत्यान तक में सम्वकत्व, वारहवे में सम्यक्‍त्व 
और चारित्र दो और तेरहवेंचौंदहवें में-नी ज्ञाविक भाव | 

आओऔपशमिक--चौथे से आठवें तक सम्यक्त्व; नौवें से ग्यारहर्वे तक सम्यक्त्व 
और चारित्र | 

पारिणामिक--पहले में तीनों; दूसरे से बारहवें तक में जीवत्व और मव्यत्व 
दो; तेरहवें और चौदहवें में एक जीवत्व | 


ई० १९२२ ] [ चौथा कर्मप्न्थ' 


श्वेताम्बर तथा दिगम्वर के समान-असमान मन्तव्य 


समान मन्‍्लज्य 

निश्नय और व्यवद्वास्टडि से जीव शब्द की व्याख्या दोनों संप्रदाय में छुहा 
है | प्ष्ठ-४ | इस संबन्ध में जीवकेएड का प्राशापिकार प्रकरण आर उसकी 
टीका देखने योग्य हे । 

मा्गंणास्थान शब्द की ध्याख्या दोनों संग्रदाय में समान है | पृष्ठ-४ | 

गणस्थान शब्द को व्याज्या-शैली कर्मग्रन्य और जोवकाण्ड में मिक्-्सी हे, 
पर उसमें ताल्विक अय-मेद नहीं है | पृष्ठ-४ | 

उपयोग का स्वरूप दोनों सम्प्रदायों में समान माना गया है | प्रृष्ठ-५ | 

कर्मग्रन्य में अपवांत संज्ञी को तीन गुणत्पान मानें हैं, किन्त गोम्मट्सार में 
पाँच माने हैं। इस प्रकार दोनों का संस्याविषयक्र मतभेद है, तथापि वह 
आपेद्याकृत दे, इसलिए वात्तविक इष्टि से उसमें समानता हो है | प्रृष्ठ-१२ | 
वक्षज्ञानी के विषय में संशित्व तथा असंजित्व का व्यवद्दार दोनों संप्रदाय के 
शात्रों में समान है | प्रष्ठ-१३ | 

वायुकाय के शरीर की घब्वजाकारता दोनों संप्रदाव को मान्य हैं | 
प्रष्छ--२७ | 

छाद्मस्यिक उपयोगों का काल्नमान अन्तमुहतप्रमाण दोनों संप्रदायों को 
प्रान्य है | एप्ड-२०, नोट | 

मावलेश्या के संवन्‍्ध कौ ह्वरूस, देष्टान्त आदि अनेक बातें दोनों संप्रदाय में 
हल्प हैं | पृष्ठ-३३.। 

चौदह मार्गणाओं का अर्थ दोनों संप्रदाय में समाने है तथा उनकी मूल 
गायाएँ भी एफसी है। पृष्ठ-४७ नोट | 

सम्यकत् की व्याज्या दोनों संग्रदाव में तुल्य है | प्रष्ठ-3०, नोट | 

व्याज्या कुछ मित्न सी होने पर भी आहार के स्वरूप में दोनों संप्रदाय का 
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है. इसमे समी पष्ठ संख्या जहाँ मन्‍्थ नाम नहीं है वहाँ हिन्दी चौथे कतनय की 
समझी जाय | 


ताल्विक मेंद नहीं है । श्वेताम्बस्गन्थों में संत आद्वार के तीन भेद (हैं. और 
दिगम्वस्यन्यों में कहीं छुट्ट मंद मी मिलते हैं | पृष्ड-3०, नोट | घ्स 

परिहारविशुद्ध संत्रस का ऋषधिकारी कितनी उम्र का होनां चाहिए, उसमें 
कितना ज्ञान आवश्यक दे और वह संयम किसके समीए अहण किया जा सकता है 
और उसमें विहार आदि का कालनियम कैसा है, इत्पादि उसके सबन्ध की बात 
दोनों संप्रदाय में बहुत अंशों में समान हैं । प्रृष्ठ-३£; नोट | ट 

क्षामिकतम्यकत्त जिनकालिक मनुष्य को होता है, यह जात दोनों संप्रदाय को 
इष्ट हे | पृष्ठ-६६, नोट | क्‍ 

केंवली में द्रव्यमन का संचन्श दोनों संप्रदाव में इष्ट हे | पृष्ठ-१०१, नोट | 

मिश्नसम्पस्दष्टि गशस्थान में मति आदि उपयोगों की झन-झाज्जन उमवरूपता 
गोम्मट्सार में भी है | पृष्ठल-१०६, नोट | 

गर्मज मनुष्यों की संख्या के सूचक उन्तीस अक् दोनों संप्रदाय में ठल््य हैं । 
पृंष्ठ-१ ६७, नोट । 

इन्द्रियमागंशा में द्ीन्द्रिय आदि का और क्रायमार्मणा भें तेजेक्लाब आदि 
का विशेषाधिकत्व दोनों संप्रदाय में समान इष्ट हैं | प्रष्ठ-१२२, नोट | 

वक्रगति में विग्नहों की संख्या दोनों संप्रदाय में समान है | फिर मी शवेता- 
म्वरीय अन्यों में कहींकड्ी जो चार विम्नद्दों का मतान्तर पाया जाता है, वद दिगम्व- 
रैय ग्रन्थों में देखने में नहीं आया। तथा वक़गति का काल-मान दोनों 
सम्प्रदाय में तुल्प हे। ककगति में अनाहारकत्व का काज़-मान, व्यवहार 
निश्चय, दो दृष्टियों से विचाय जाता हैं। इनमें से व्यवद्दारइष्टि के अनुसार 
श्वेताम्बस्प्रतिद्ध तत्यार्थ में विचार हे और 'निम्बवद्ांट्टें के अनुसार दिगम्बर 
ग्रसिद्ध तत्वार्थ में विचार है । ख्तएव इस विषय में भी दोनों सम्प्रदाय का 
कंस्तविक मत-मेद नहीं है | पृष्ठ १४३ | 

अवधिदशन में गुणस्थानों की संख्या के विषय में सैंडान्तिक एक और 
कार्मग्रन्यिक दो, ऐसे जो तीन पक्ष हैं, उनमें से कार्मग्नन्यिक दोनों ही पका 
दिगन्वरीय गन्यों में मिलते है | पृष्ठ-१४६ | 

केवलज्ञानी में आइ्ास्कत्व, आहार का कारण असातवेदनीय का उदय 
और झोंदारिक पुदलों का ग्रहस, ये तीनों बाते दोनों सम्प्रदाव में समान मान्य 
हैं। पृष्ठ-१ ४८ | 

गगस्थान मे जीवस्थान का विचार गोम्मटसार में कमग्रन्थ की अपेक्षा कुछ 
मिन्न जान पड़ता है| पर बह अपेक्षाकृत होने से वस्तुतः कमग्रन्य के समान ही 
है| पृष्ठ-१६१, नोट । 





इधर बैन धर्म और दर्शन 


गुणस्थान में उपयोग को संख्या कर्मग्रन्य और गोम्मटसार में तुल्य है। 
'पृष्ठड-१६७, नोट | 

एकेन्द्रिय में सासादनमाव मानने और न माननेवाले, ऐसे जो दो पत्र 
श्वेताम्बर -अन्यों में हैं, दिगम्बर-प्रन्थों में मी हैँं। पृष्ठउ-१७१, नोट | 

एवेताम्बर अन्यों में जो कही कर्मत्रन्च के चार देत, कहीं दो देतु ,और 
कहीं पाँच देतु कहें हुए हैं; दिगम्बर ग्रन्थों में भी वे सब वर्शित है | पृष्ठ-१७४, 
नोट | 

बंन्ध-देतुओं के उत्तर भेद आदि दोनों संप्रदाय में समान हैं। पृष्ठ-१७४, 
नोट | 

तामान्य तथा विशेष चन्‍्ध-देतुओं का विचार दोनों संप्रदाय के ग्रन्थों में है | 
पृष्ठ-१८१, नोट | 

एक संज्या के अर्थ में रूप शब्द दोनों संपदाव के अन्यों में मिलता दै | 
फृषछ-२१८, नोट | 
व क॒मग्रन्थ में वर्शित दस तथा छुद् क्षेप हरिज्ञोकत्तार में मी हैं। प्रष्ठ-२२१, 
नोट | 

उत्तर प्रकृतियों के मूल बन्च-द्वेतु का विचार जो ' सर्वार्यसिद्धि में है, वह 
पश्नतंग्द में किये हुए विचार से कुछ मिन्‍्न-सा डोने पर भी बल्तुतः उसके समान 
ही है | पृष्ठ-२२७ | 

कमंग्रन्य तथा प्चसंग्रह में एक जीवाशित भावों का जो विचार दे, गोम्मट्सा 
में बहुत अंशों में उसके समान ही वर्णन है | प्ृष्ड-२२६ । 


असमान मनन्‍्तव्य 


सवेताग्बस्म्रन्थों में तेजनकाय के वैक़िय शरीर का कथन नहीं है, पर 
दिगम्बर-अ्न्यों में है | पृष्ठ-१६, नोठ | 

श्वेतामबर संप्रदाय की अपेज्ञा दिगम्बर संप्रदाय में संज्ञी-असंज्ञी का व्यवहार 
कुछ मिन्‍न है। तया झ्वेताम्बस्मन्यों में देतुवादोपदेशिकी आदि सज्ञाओं का 
वित्तृत वर्णन है, पर दिगम्बर-अयों में नहीं है। पृष्ठउ-३६ | 

सवेतास्वर-शास्त्रग्रसिद करणपर्यात शब्द के स्थान में दिगम्बर-शास्त्र में 
निरृत्यपर्यात शब्द हे। व्याल््या भी दोनों शब्दों की कुछ मिन्‍न है | पृष्ठ-४२॥ 

रवेताम्वरअंसों में केबलशान तथा केवक्दशंन का कममावित्व, सइमावित्व 
ओर अमेद ये तीन पक हें, परन्तु दिगम्बस्मथों में सहमाविष्व का एक ही पक्ष 
है। प्रृष्ठ-४३ । 





श्वेताम्बर-दिगम्बर में मतभेद ३४३ 


लेश्या तथा आयु के बन्घावन्च की अ्रपेद्धा से कपाय के जो चौदद और बीस 
भेद गोम्मटसार में हैं, वे श्वेताम्बस्ग्रन्थों में नहीं देखे गए | पृष्ठ-4५, नोट | 

झपवर्ति-अपस्था में औपरामिकसम्पकत्त पाए जाने और न पाए जाने के 
संबन्ध में दो पत्च श्वेताम्बर-अन्यों में हैं, परन्तु गोम्मव्सार में उक्त दो में से 
पिला पक्ष ही है | प्रृष्ठ--3०; नोट | 

झत्ञान-प्रिक में गुणस्थानों की संख्या के संत्रन्ध में दो पक्ष कर्म-ग्रन्थ में 
मिलते है; परन्तु गोम्मव्सार में एक दी पक्त हे । प्रृष्ठ-८२, नोद । 

गोम्मटसार में नारकों की संख्या कर्मग्रन्थ-बर्शित संख्या से मिन्‍न है। 
पृष्ठ-६११६, नांड | 

द्रब्यमन का आकार तथा स्थान दिगम्बर संप्रदाय में श्वेताम्बर की अपेद्ा 
मिन्‍न प्रकार का माना है ओर तीन योगों के वाद्याम्पन्तर कारणों का वर्णन 
गजवार्तिक में बहुत स्पष्ट किया है | पृष्ठ-ह३४ | 

मनःपर्वायज्ञान के योगों की संख्या दोनों संग्रदाय में तुल्म नहीं है। 
पृष्ठ-१५४ | 

ए्वेताम्बर-ग्रन्थों मं जिस अथ के लिए आंयोजिकाकरण., आवजितकर 
आवश्यककरण, ऐसी तौन संज्ञाएँ मिल्वती हैं, दिगम्बस्-प्रन्यों में उस अथ के लिए 
सिफ आवर्जितकरण, यह एक संख्या है| पृष्ठ -३५४५ | 

एवेताम्पर-गन्यों में काल को स्वतन्त्र द्रव्य भी माना है ओर उपचरित भी | 
किन्तु दिगग्वस्मन्थों में उसको स्वतन्त्र डी माना है| स्वतन्त पक्ष में मी काल का 
स्वरूप दोनों संप्रदाय के अन्थों में एक सा नहीं है | पृष्ठ-१५४७ | 

फिसी किसी गुगस्थान में योगों की संझ्या गोम्मठसार में कर्म-अन्थ की अपेदा 

दूसरे गणस्थान के समय ज्ञान तथा अज्ञान माननेवाज्े ऐसे दो पक्ष 
श्वेताम्बस्मन्थों में' हैं, परन्तु गोम्मट्सार में सिफ दूसरा पक्ष है। प्रृष्ठ-१६६, 
नोट | 

ग़णस्थानों में लेश्या की संख्या के संबन्ध में श्वेताम्बर अन्यों में दो पत्च ई 
और दिंगम्बर-ग्रन्थों में सिफ एक पश्च हैं| प्रृष्ठ-१७२, नोट | 

जीव्र सम्यक्त्वतहित मरकर जी रूप में पैंदा नहीं होता, पह बात दिगम्बर 
संप्रदाय को मान्य हे, परन्तु श्वेताग्वर संप्रदाय को यह मन्तव्य इष्ट नहीं हो सकता; 
क्योंकि ठसमे' मगवान मल्लिनाथ का छ्ली-चेद तथा सम्पक्त्वसहित उत्पन्न होना 
माना गया है | [ चोया कम ग्रन्थ 





बे४ड४ जैन धर्म और दशन 


कम ग्रन्थिकों और सैद्धान्तिकों का मतमेंद 

सूइम एकेन्द्रिय आदि दस जीदत्थानों में तीन उपयोगों का कयन कार्म- 
अन्यिक मत का फत्षित है| सैदान्तिक मत के अनुसार तो छुट्ट जीवस्थानों में ही 
तीन उपयोग फल्नित दोते हैं और द्वीन्रिय आदि शेष चार जीवस्थानों में पाँच 
उपयोग फल्षित होते हैं| प०--२२, नोट | 

अवधिदर्शन में गुणस्थानों की संख्या के संत्रन्ध में कार्मग्रन्थिकों तथा सैंद्धा 
न्तिकों का मतभेद है। कार्मग्रन्थिंक उसमें नौ तथा दस गुणस्थानः मानते हैं 
और सेंद्धान्तिक उसमें बारह गुणस्थान मानते हैं | पृ०-१४६ | 

सेद्वान्तिर दूसरे गुण॒स्थान में ज्ञान मानते हैं, पर कार्मग्रन्यिक उसमें अज्ञान 
मानते हैं | पृ०--१६६, नोट | क्‍ 

वैकिय तया आहारक-शरीर बनाते और स्पागते समय कौन-सा योंग मानना 
चाहिए, इत विषय में कार्मग्रंथिकों का और सैद्धान्तिकों का मत-मेंद है । पृ५- 


१७०, नोट | 
प्रंथिमेंद के अनन्तर कौन-सा सम्यक्त्व होता है, इस विषय में सिद्धान्त तथा 
कर्मग्रंथ का मत-मेंद है | प०-१७१ | | चौथा कम्रग्रन्थ 


साहा? - नाम." 


व हू न्थत है पशञ्चसंग्रह 
चांथा क्रम ग्रन्थ तथा पञजसंग्र 
जीवस्थानों में योग का विचार पह्चसंग्रह में मी है | प्‌०-६५, नोट | 
आपसे जोव॒स्थान के योगों के संबन्च छा मकत्मेंद जो इस कर्म-ग्ंथ में है, 
वह पल्चसंग्रह की टीका में विस्तारपूवक है | पृ०-१६ | 
जीवपस्पानों में उपयोगों का विचार पल्चसंग्रह में भी है | पृ०-- २०; नोट | 
क्मग्रन्थकार ने विभन्लैंज्ान में दो जीवस्थानों का और प्रज्बसंग्रहकार ने 
एक जीवस्थान का उल्लेख किया है | पृ०-६८, नोट | 
अपयाप्त-अयस्पा में औपशमिकतम्बक्त्व पाया जा सकता है, यह जात 
पञ्चसंग्रह में मी है | पु०-७० नो । 
पुरुषों से ल्वियों की संख्या अधिक होने का वर्णन पह्चसंग्रद्द मे है । प०- 


९२९६, नोट | 
पञ्च्सग्रह में भी गुगाल्थानों को लेकर य्रोगों का विचार है। पर०-१६ डे, 
नोट | 


थुणस्थान में उपयोग का वर्ण पल्चसंग्रह में है। प०-१६७, नोट | 
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बन्घ देतुओं के उत्तर सेद तथा गुगास्थानों में मूल बन्घ-हेतुओं का विचार 
पह्चसंग्रह में है । प०-१७३, नोट -॥ 

सामान्य तथा विशेष बन्च-देतुओं का बशुन पह्चसंग्रहू में ब्िस्तत -है। प्र 
१८१, नांट | 
हिल गुण॒स्थानों में बन्च, उदय आदि का विचार पल्चसंग्रह में है | प०-१८८७, 

| 

गुणस्थानों में अल्प अहुत्व का विचार पल्चसंग्रह में है। प०-१६२, नोट । 

कम के माव पञ्नसंग्रह में हैं| प०--२०४, नोट | 

उत्तर प्रकृतियों के मूल बनन्‍्च-हेतु का विचार कमंग्रन्थ ओर पश्चसंग्रह नें।मिन्न- 
मिन्‍न शैली का है | पु०-२२७ | 

एक जीबाशित भावों 'की संख्या मूल कर्मग्रन्य तथा मूल पल्चसंप्रह में 
मिन्‍न नहीं है, किन्तु दोनों की व्याख्याओं में देखने योग्य थोहा सा विचार-मेद 
है | पृ०-२२६ । [ चौथा कमर पन्‍्य 


चौथे कर्मग्रन्थ के कुछ विशेष स्थल 

ज़ीवस्थान, मार्गशास्थान और ग़ुणस्पान का पारस्परिक अन्तर | प्ृ८-५ | 

परमभव की आयु बाँधने का समय-विभाग अधिकारी-मेद के अनुसार किस- 
किस ग्रकार का है ? इसका खुलासा | प्ृ०-२४, नोट | 

उदीरणा किस प्रकार फे कर्म की होती है और वह कब तक हो सकती है? 
इस विषय का नियम | ए०-२६, नोट | 

द्रब्य-लेश्या के स्वरूप के संतरन्ध में कितने पक्ष हैं? उन सबका आशय 
क्या है? मायलेश्या क्या वस्तु है और मदहामारत में, योगदर्शन में तथा गोशा- 
क्षक के मत में ल्ेश्या के स्थान में कैसी कल्पना है! इस्यादि का विचार | 
पु०+; है | 

शाज्ल में एकेन्द्रिय, द्ोन्द्रिय आदि जो इन्द्रिय-सापेत्ञ प्राणियों का विमाग है 
बह किस अपेज्ञा से ! तथा इन्द्रिय के कितने मेंद-अरभेंद हैं और उनका क्या 
त्वरूप हैं ! इत्यादि का विचार | पु०--३६ | 

संज्ञा का तथा उसके मेंद-अमेंदों का त्वरूप और संज्ित्त तथा असंकित्व के 
व्यवहार का निग्रामक क्या हे ? इत्यादि पर विचार | ए०--३८ | 

झंपर्यांत तथा पवात और उसके मेद आदि का त्वरूप तंथा पर्यासि का 
स्वरूप | पू०---४० | 


३४६ जैन धर्म और दर्शन 


केवलज्ञान तथा केवलदर्शंन के क्रममाकित्व, सहमावित्त और अभेद, इन 
तीन पन्षों की मुख्य-मुल्य दलीलें तथा उक्त तीन पत्ष किस-कित नय की झपेज्ना से 
हैं ! इत्यादि का वन | पृू०--४३ | 

बोलने तथा सुनने की शक्ति न होने पर भी एकेन्द्रिय में भ्र॒तउपयोग स्वीकार 
किया जाता हैं, सो किस तरह ! इस पर विचार | पू०--४५ | 

पुरुष व्यक्ति में स्त्री-योग्य और स्त्री व्यक्ति में पुरुष-योग्य भाव पाए जाते है 
और कभी तो किसी एक ही व्यक्ति में त्त्री-पुरुष दोनों के वाह्माम्पन्तर लक्षण डोजे 
है। इसके विश्वत्त सवृत | पृ०-४३, नोट | 

आवकों की दया जो सवा 'चविश्वा कही जाती है, उसका छुलासा | पू०--- 
६६१, नोट | 

मनःपयाय-उपबोग को कोई आचार्य दर्शनरूस भी मानते हैं, इसका पमाण । 
प्रृ०-द २, नोट | 

जातिभव्य किसको कहते हैं ! इसका खुलासा | पृ०-६५, नोट | ली 

प्रॉपशमिकतम्पक्त्व में दो जीवस्थान माननेबाले और एक जीवत्यान मानने 
वाले आजन्ार्य अपने-अपने पक्ष की पुष्टि के -लिए अपयोप्त 
मिंक सम्यक्त्व प्राए जाने और न पाए जाने के विषय में क्या क्‍या युक्त देते 
डर ! इसका सर्विस्तर वर्णन | पए०- ७०, नोट | 

संबूल्िम मनुष्यों की उत्तत्ति के जेत्र और स्थान तया उनकी आयु और 
योग्यता जानने के लिए आगमिक-प्रमाण । प्०--७२, नोट। 

स्वर्ग से च्युत होकर देव किन स्थानों में पैदा द्ोते हैं? इसका कथन । 
पु०--४७ है, नोट | 

चह्ुदंर्शन में कोई तीन हो जीवस्थान मानते हैं. और कोई छुद्ठ | वइ मत 
मेंद इच्द्रियपयोप्ति की सिल्ल-मिन्‍न व्याल्याओं पर निर्मर है। इसका सप्रमाण 
कृपन | पू७---७६ , नोट | 

कमप्रन्य में असंशी पत्चेन्द्रिय के स्त्री और पुरुष, ये दो भेद माने है 
और तिद्घान्त में एक नपुंसक, सो किस अपेद्या से ! इसकां प्रमाण | घ्रृ०--- 
घ्म्स नोट | 

झाजञान-त्रिक में दो गुणस्थान माननेवालों का तथा तीन गुण॒स्थान मानने- 
वाज्ञों का आशय क्या है! इसका खुलासा | प०--८२ | 

कृष्ण आदि तीन अशुभ लेश्याओं में छुट्ट गुणस्पान इस क़र्मप्रन्थ में 
मानें हुए हैं और पज्चसंग्रह आदि भश्रन्थों में उक्त तीन लेश्याओं 





चौथे क्मप्रन्थ के कुछ विशेष स्थल , शैए४७ 
चार गणत्यान मानें हैं। सो किस अऋपेत्ता से ! इसका प्रमाण पूर्वक खुलासा । 


प्‌७--सकर | 

जब मरण के समय स्थारह गुणस्यथान प्राएं जाने का कथन हैं, तत्र विग्नह- 

गति में तीन ही ग़ुरत्पान कैसे माने गए ! इसका खुलासा | पु०-८६ | 

'. ख्ीवेद में तेरह योगों का तया वेद सामान्य में चारद उप्योगों का और नौ 
गणत्वानों का जो कथन है, सो द्रव्य और भावों में से किसनकिस अकार के वेद 
को लेने से घट सकता है ! इसका खुल्लाता | प०-६७, नोद | 

उपशमसम्पक्त के थोगों में औदारिकमिभ्रयोग का परिगणन है, तो किस तरह 
सम्भव है ! इसका खुलासा | प०६८ । 

मागंणाज्ञों में जो अल्पचहुत्व का विचार क्मंग्रन्य में है, वह आगम आदि 
फिन प्राचीन अन्थों में है | इसकी सूचना | पु०-११७, नोट | 

काले की अपे़ा क्षेत्र की दृक््मता का सप्रमाण कथन | पृ०-१७७ नोद | 

शुक्क, प्रदूम और तेजोलेश्यावालों के संख्यातगण अल्प-जहुत्व पर शझ्ञा- 
समाधान तथा उस विषय में द्वाकार का मन्तत्य | पु०-१३०, नोट | 

तीन योगों का घ्वरूप तेथा उनके वाह्म-ग्राभ्यन्तर कारणों का त्पष्ट कथन 
और योगों की संख्या के विषय में शझ्भान्समाघान तथा ब्ब्ममन, द्रव्यवचन और 
शर्दर का स्वरूप | पृ०-१ ३४, 

. सम्पक्त सद्देतुक है वा निर्शेतुक? क्वायोपशमिक शझादि भेदों का आधार, 
ओपशमिक और क्लायोपशमिक-सम्पक्त्व का आपस में अन्तर, च्ञायिक सम्यक्त्व 
की उन दोनों से विशेषता, कुछ शक्लान्‍समाघान, विपाकोदय और प्रदेशोदय का 
ल्ख्य, क्योपशम तथा उपशम-शब्द की व्याख्या, एवं अन्य प्रासब्निंक विचार | 
पु०--ै रैद | 

अपमयात्त अवस्था में इन्द्रिय पर्याति पूर्ण होने के पढ़िले चच्दशन नहीं माने 
जाने और चक्षदंशन माने जाने पर ग्रमाण पूरक विचार | पृ०---१४१ | 

वक्रगति के संबन्ध म॑ तोन बातों पर स्वित्तर विचारं-[१) बक्गति के 
विम्नहों की संख्या, (२) वक्रगति का कालमान और (३) वकंगति में अनाहारकत्व 
का काजमान | पृ०--१४३ | 

अयधि दशन में गुणस्थानों की संख्या के विषय में पक्त-मेद तथा प्रत्येक 
पक्ष का तासम अर्थात्‌ विमज्ञ ज्ञान से अवधिदर्शन का भेदाभेद | पृ७-१४६ | 

श्वेताम्बर-दिगश्बर संप्रदाय में कवल्लाहार-विषयक मत-मेद का समन्वय | 
पु७--- हैं इप्ड | 


केबल ज्ञान प्रात कर सकने वाली व्लीजाति के लिए अुतज्ञन विशेष का 





कुकर | न धर्म और दर्शन 


अर्थात्‌ दृष्टिबाद के अध्ययन का निषेध कसना, यह एक प्रकार से विरोध हे। 
इस संबन्ध में विचार तथा नय-हृष्टि से बिरोध का परिहार | पू०--१४६ | 

चल्नुदर्शन के योगों में से औदारिक मिश्र योग का वज़न किया दें, सो "किस 
तरह सम्मय है १ इस विषय पर विचार | प०--५१४४ । 

केवलिसमुद्घात संवनन्‍्धी अनेक विषयों का वर्णन, उपनिषदों में तथा गीता में जो 
आत्मा की व्यापकता का बणुन है, उसका बैन-दहष्टि से मिल्ञान और केवल़िसमुद्घात- 
जैसी किया का वर्णन अन्य किस दर्शंन में है ! इसकी सूचना | पृ०--१५४ । 

बैनदर्शन में तथा जैनेतरूदर्शन में काल का स्परूप किस-किस प्रकार का 
माना है ? तथा उसका वास्तविक स्वरूप कैसा मानना चाहिए १ इसका प्रमाण 
पूर्वक विचार | पृ०--१५७ | 

छुड्ट लेश्वा का मंबन्घ चार गुणस्थान तक मानना चाहिए या छुद गण-स्थान 
तक १ इस संबन्ध में जो पक्ष हैं, उनका आशव तथा शुम मांवलषेश्या के समय 
प्रशुम द्रव्य लेश्या ओर अशुम ज्न्य लेश्या के समय शुभ मावलेश्या, इस प्रकार 
पक जि विपमता किन जीवों में होती है १ इत्यादि विच्ञार | प७-- 
० रे, | 

कर्मजन्ध के द्वेंतुओं की भिन्‍न-मिन्‍न संख्या तथा उसके संबन्घ में कुछ 
विशेष ऊड्डापोह् | पृ०---१७४, नो | 

खामिग्रहिक अनाभिग्रहिक और आकमिन 
खुलासा | प०-- १७६, नोट । 

तीयकरनामंकर्म और आहारक-द्विक, इन तीन प्रकृतियों के चनन्‍्ध को कहीं 
कणाव-देतुक कहा है. और कहाँ तीथकऋरनामकर्म फे चन्ध को सम्यक्त्व-देतुक 
तथा आहद्वारक द्विक के बन्‍्धघ को संयम-देतुक, सो किस अपेक्षा से ! इसका 
आुलासा | पु०-१८१ , नोंट | 

छुट माव और उनके भेंदों का वणन झन्वत्र कहाँ-कहाँ मिल्ञता है! इसकी 
अचना | पु+-१६६, नोट | 

मति आदि झज्ञानों को कहीं करयोपशमिक और कहीं औदयिक कहद्ठा दे, सो 
किस अपेक्षा से ? इसका खुलासा | प० १६६, नोट | 

संज़्या का विचार अन्य कहाँ-कर्वाँ और किस-किस प्रकार है? इसका निदेश | 
4७--२०८८, नोट | 

युगपद्‌ तथा मिनन-मिन्‍न समय में एक या अनेक जीवाधित पाए जाने 
वाले भाव और अनेक जीवों की अपेक्षा से गणस्थानों में' मावोंक उत्तर मेंद । 
१०--२३१ | चाथा कमग्रन्थ 











पैशिक-मिश्यात्तल का शात्जीय 


प्रमाण मीमांसा'' 
आनन्‍्यन्तर स्वरूप 

प्रस्तुत प्न्ध प्रमाण मीमासा का ठीक-ठीक और वात्तंविक पर्चिय पाने के 
लिए वह अनिवाय रूप से जरूरी हे कि उसके आम्यन्तर और बाह्य स्वरूप का 
स्पष्ट विश्लेषण किया जाए तथा जैन तेफ साहित्य में और तदद्वारा तार्किक दर्शन 
साहित्य में प्रमाण मोौमांसा का क्‍या स्थान है, यह भी देखा जाए | 

आतचाय ने जिस दृष्टि को लेकर प्रमाण मीमांसा का प्रणयन किया है और 
उममें प्रमाण, प्रमाता, प्रमेंष आदि जिन तत्वों का निरूपण किया है उस हृष्डि 
और उन तत्त्तों के हाट का स्पष्टीकरश करना यहीं ग्रन्थ के आम्यन्तर स्वरूप का 
वर्णन है । इसके वास्ते यहाँ नीचे लिखे चार मुख्य मुद्दों पर तुलनात्मक दृष्टि से 
विचार किया जाता ईै-- 

(१) जैन इृष्टि का स्वरूप (२) बैन दृष्टि की अपरिवर्तिष्ुता (३) प्रमाणशक्ति 
की मयांदा (४) प्रमेय प्रदेश का विस्तार | 
१. जैन दृष्टि का स्वरूप । 

भारतीय दर्शन मुख्यतया दी विभागों में विभाजित हों जाते हैं| कुछ तो ई 
वात्तववादी और कुछ हैं अवास्तववादी | जो स्थूल अर्थात्‌ लौकिक प्रमाणगम्य 
जगत को भी वैसा ही वात्तबिक मानते हैं जेसा सक्षम लोकोत्तर प्रमाणगम्ब जगत 
को अपांत्‌ जिनके मतानुसार व्यावहारिक और पासमार्थिक सत्य में कोई मेद नहीं; 
. सत्य सब्र एक कोटि का है चादे मात्रा न्यूनाधिक हो अर्थात्‌ जिनके मतानुसार 
भान चाड़े ल्यूनाधिक और स्पष्ट अत्पष्ट हो. पर प्रमाण मात्र में मासित होनेवाले 
सभी ल्वरूप बात्तविक हैं तथा शिनके मतानुसार वास्तविक रूप मी वाणी मकाश्य 
हो सकते हैं-वे दर्शन वास्तववादी हैं | इन्हें विधिमुस्र, इदमित्यंबादी या एजंबादी 
मी कह सकते ह-जैसे चार्याक, न्याव-वैशेषिक, पूर्वमीमांसा, सांख्यंयोग, वैमाषिक- 
सौवान्तिक बौद्ध और साच्यादि वेदान्त | 

जिनके मतानुसार बाह्य दृश्य जगत मिध्या है और आतन्तरिक जगत हो परम 
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सत्य है; अर्थात्‌ जो दर्शन सत्य के व्यावद्वारिक और पारमार्थिक अयवा सांड्रतिक 
और वास्तविक ऐसे दो भेद करके ज्ञौकिक प्रमाणगम्प और वाणीयकाश्य भाव 
को अवात्तविक मानते हैं, वे अझवात्तववादी हैं। इन्हें निषेघमुल यां अनेवंवादी 
भी कह सकते हैं। जैसे शत्यवादी-विज्ञनयादी बौद्ध और शांकरवेदान्त आदि 
दर्शन | 
प्रकृति से अनेकान्तवादी होते हुए भी बैन दृष्टि का स्वरूप एकान्ततः वास्तव 
वादी ही है क्‍योंकि उसके मतानुसार भी इन्द्रियजन्य मतिशान आदि में भासित 
होनेबाले मावों के सत्यत्व का वह्टी स्थान है जो पारमार्थिक केवज्ज्ञान में मासित 
. होनेवाले भावों के सत्यत्व का स्थान है अर्थात्‌ बेन मतानुसार दोनों सत्य की 
मात्रा में झन्तर है, योग्यता व गुण में नहीं। केवल ज्ञान में द्रव्य और उनके 
झनन्य पर्याय जिस यया्थता से जिस रूप से भासित होते हैं उसी ययार्थता और 
उसी रूप से कुछ दन्प और उनके कुछ डी पर्याय मतिज्ञान आदि में भी मासित 
हो सकते हैं। इसी से जैन दशन अनेक यह़मतम माषों की अनिवंचनीयता को 
मानता हुआ भी निवंचनीय मादों को वयार्थ मानता है, जब कि शत्ववादी और 
शांकर वेदांत आदि ऐसा नहीं मानते | 


२, जैन दृष्टि की अपरिचर्तिष्णुता 

जैन दृष्टि का जो वास्तववादित्व स्वरूप ऊपर जताया गया वह इतिहास के 
प्रारंभ से अब तक एक ही रूप में रहा दे या उसमें कभी किसी के द्वाग थोड़ा 
बहुत परिवर्तन हुआ है, यह एक चढ़े महत्व का ग्श्न है। इसके साथ ही दूसरा 
प्रश्न वह होता है कि अगर जैन दृष्टि सदा एक सी स्थितिशील रही और बौद्ध 
वेदान्त इष्टि की तरह उसमें परिवर्तन या चिन्तन विकास नहीं हुआ तो इसका 
क्या कारण ! 

भगवान महावीर का पूर्व समय जब से थोड़ा नहुत भी जैन परम्परा का इति- 
हाल पाया जाता है तब से लेकर आजतक जैन दृष्टि का वास्तववादित्व स्वरूप 
विज्ञकुल अपरिवर्तिष्णु या मरुव ही रहा है। जैसा कि न्याय-वैशेषिक, पूर्व मीमांसक 
सांख्य योग आदि दर्शनों का मी बात्तवत्रांदित्त अपरिवर्तिकुं रहा है। बेशक 
न्याय वैशेपिक आदि उक्त दर्शनों की तरद जैन दर्शन फे साहित्य में मो प्रमाण 
प्रभेय आदि सब पदाषों की व्याख्याओं में लक्षुण-प्रणयन मे' और उनकी उपपत्ति 
में उक्तोतर सृक्म और सृस्मतर विकास तथा स्पश्ता हुई हैं यहाँ तक कि नव्य॑ 
न्याय के परिष्कार का आश्रय लेकर मी यशोविजयजी जैसे बैन विद्वानों ने व्याख्या 
एवं क्क्षणों का विश्लेषण किया है फिर मी इस सारे ऐतिहासिक समय में जैन 
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दृष्टि के वास्तववादित्व स्वरूप मे एक झंश भी फर्क नही पड़ा हें जैसा कि बौद्ध 
और .वेंदांत परपरा में इम पाते हैं | 

बौद्ध परंपस शुरू मे यास्तववादी हो रही पर मद्ायान की विशनवादी और 
शत्यवादी शाला ने उसमे आमज्ञ परिवतन कर डाज्ा | उसका वास्तववादित्व 
ऐकान्तिक अवास्तववादित्व में चदल गया | यही है चौद परंपरा का हष्ठि परि- 
वतन | वेदान्त परंपरा में' मी ऐसा ही हुआ । उपनिषदों और ब्रह्मसत्र में जो 
अवात्तववादित्व के अस्पष्ट बीज ये और जो वात्तववादिल् के स्पष्ट सूचन ये उन 
सब का एकमात्र अवास्तववादित्व अर्थ मे तात्पय बतलाकर शंकराचार्य ने वेंदांत 
में! अवास्तववादित्व की स्पष्ट स्थापना की जिसके ऊपर आगे जाकर दृष्टिसृष्टि- 
वाद आदि अनेक रूपों मे और भी दृष्टि परिवर्तन व विकास हुआ | इस तरह 
एक तरफ बौंद और वेदान्त दो परंपराओं की दृष्टि परिवर्तिषात् 
सत्र दरांनों की दृष्टि अपरिवर्तिषुता हमे” इस भेद के कारणों की खोज की 
ओर प्रेरित करती है । 

स्वूज् जगत को अस्त्य या व्यावद्यारिक सत्य मानकर उससे मिन्‍न शांतरिक 
जगत को ही प्रस्म सत्य माननेवाले अवास्तववाद का उद्गम सिर्फ तमी संभव है 
जब कि विश्लेषण क्रिया की पराकाष्ठटा-आत्वन्तिकता हो या समन्वय की पराकाश्ना 
है। | हम देखते हैं कि यह योग्यता बौंद परपय और वेंदान्त परंपरा के सिवाय 
अन्य किसी दाशंनिक परंपरा मे' नहीं हैं । बुद्ध ने भत्वेक स्थृज्न यूछ्रम भाव का 
विश्लेषण यहाँ तक किया कि उसमे कोई स्थायी द्रव्य जैसा तत्व शेष न रहा। 
उपनिषदों में भी सब मेंदों का-विविधताओं का समन्वय एक ब्ह्म-स्थिर तत्त्व में 
विभान्त हुआ | भगवान बुद्ध के विश्लेषण को आगे जाकर उनके सुइमप्रज्ञ शिष्यों 
नें यहाँ तक विस्तृत किया कि अन्त में व्यवहार मे. उपयोगी होनेवाले अखण्ड 
हव्य या द्रव्य मेंद सवंधा नाम शेष हों गए | छ्णिक किन्तु अनिर्वचनीय परम 
« सत्य ही शेष रहा | दूसरी ओर शंकराचार्य ने औपनिषद परम ब्रह्म की समन्वय 
भावना को यहाँ तक्र विस्तृत किया कि गझन्‍्त में भेंदग्रधान व्यवहार लखगत नाम- 
शेष या सामरिक ही होकर रहा | बेशक नागाजुन और शंकराचार्य बैसे ऐकान्तिक 
विश्लेषणकारी या ऐकान्तिक समन्वयकर्ता नडोते तो इन दोनों परंपराओं में 
व्वावद्यास्कि और परमसत्य के मेंद का आविष्कार न दोता | फिर भी इमें भत्नना 
न चाहिए कि अवास्तववादी दृष्टि की योग्यता चौंद और बेदांत परंपरा की ममिका 
मे ही निद्चित रही जो न्याय वेशेषिक आदि वास्तववादी दर्शनों की ममिका में 
बितकुज् नहीं है | न्याय बशेपिक, मीमांसक और सांख्यन्योग दर्शन केखल विश्ले- 
धण ही नहीं करते बल्कि समन्वय भी करते हैं | उनमे विश्लेषण और समन्वय 
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दोनों का समप्राधान्य ठथा समान बलत्व होने के कारण दोनों में से कोई एक 
ही सत्य नहीं है अतएवं उन दर्शनों में' अवात्तववाद के ग्रवेश की न योस्वता दे 
और न संभव ही है| अतंएव उनमे नागाजुन शंकराचार्य आदि जैसे अनेक 
कध्मप्रज्॑ विचारक होते हुए मी वे दर्शन वात्तववादी ही रद्दे | यही स्थिति बैन 
दर्शन की भी है | जैन दर्शन द्रब्यद्धव्य के बीच विश्लेषण करते-करते अंत में 
सुह्सतम पर्यायों के विश्लेषण तक पहुँचता है सही, पर यह विश्लेषण के अंतिम 
परिणाम स्वरूप पयायों को वास्तविक मानकर भी द्रव्य की वास्तविकता का परिं- 
त्याग बौद्ध दर्शन की तरह नहीं करता | इस तरहं वह पर्यायों और द्वव्यों का 
समन्वय करते करते एक सत्‌ तत्व तक पहुँचता हैं और उसकी वास्तविकता को 
स्वीकार करके मी किलेपण के परिणाम स्वरूप द्न्यं मेंदों जोर पर्यागों की 
वास्तविकता का परित्याग, ब्रक््यांदी दर्शन की तरह नेहों करता। #रषोंकि वह 
पर्यायांथिक और द्रब्याथिक दोनों दृष्टियों को सापेक्ष माव से तल्पचक्त और समान 
सत्य मानता दै। यही सकय है कि उसमें मी न बौद्ध परंपरा की तरह आत्वत्तिक 
विश्लेषण हुआ और न वेदान्त परंपरा कौ तरह आत्यन्तिक समन्वय | इससे जैन 
दृष्टि का वास्तववादित्य स्वरूप स्थिर ही रहा | 
३: प्रमाण शक्ति की मर्यादा 

विश्व क्या वस्तु हे, बद कैसा है, उसमें कौन से-कौन-से और कैसे-कैसे तत्त्व 
हैं, इत्पदि प्रश्नों का उत्तर तत्व चिन्तकों ने एक ही प्रकार का नहीं दिया | इसका 
सब॒च यही हे कि इस उत्तर का आधार प्रमाण की शक्ति पर निम्मस् है और 
तत्वचिंतकों में प्रमाण की शक्ति के बारे में नाना मत हैं। भारतीय तत्व- 
चिंतफों का प्रमाण शक्ति के तारतम्ष संबंधी सतभेद संक्षेप में पाँच पन्नों में 
बिमकत हो जाता है- 

१ इन्द्रियाघिपत्य, २ अनिन्द्रियाधिपत्य, हे उभयाधिपत्प, ४ आगमाणिपत्व, , 
_पराॉणापलवब | 
१--जिस पद का मेतन्य बड़ हे कि प्रमाण की सारी शक्षित इन्दियों के ऊपर 
ही अवलॉम्बत है; मन खुद इन्द्रियों का झनुगमन कर सकता है पर वह इन्द्रियों की 
मदद के सिवाय कहीं मी अर्थात्त जहाँ इन्द्रियों की पहुंच न हो वहाँ कमी प्रवूच 
होकर सल्चा ज्ञान पैदा कर ही नहीं सकता। सच्चे ज्ञान का झगर संमव है तो इन्द्रियों 
के द्वारा ही, बह इन्द्रियाधिपत्व पेज्ष | इसे पक्ष में चागाक दर्शन ही समाविष्ट है। 
पह नहीं कि चांवोक अनुमान या शब्दव्यवहार रूस आगम आदि प्रमाणों को 
जो प्रतिदिन सर्वास्िद्ध न्यवहार की वस्तु हैं, उसे न मानना हो फिर मी चावाक 
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अपने को प्रत्यक्षमात्रवादो कहता है; इसका अर्य इतना दी है कि अनुमान, शब्द 
आदि कोई भी लौंकिक प्रमाण क्यों न दो पर उत्तका प्रामास्य इब्दियप्रत्यक् 
के सिवाय कभी सेमव नहीं। अगीत्‌ इन्द्रिय प्रत्यक्ष से बाणित नहीं ऐसा 
कोई भो ज्ालव्यापार अगर प्रमाण कहा जाए तो इसमें चार्बाक को 
आपत्ति नहीं | 

२--अनिन्धिय के अंतःकरण -मन, चित्त और आत्मा ऐसे तीन अर्थ फत्नित 
ते हैं, जिनमें से चित्ततप अनिन्द्रिय का आवधविपत्व माननेवाज्ा अनिन्द्रिया- 
घिपत्य पक्त है। इस पदक में विशानवाद, शत्ववाद और शांकरवेदांत का समावेश 
है। इसपद्ष के अनुसार ययार्थ ज्ञान का संभव विशुद्ध चित्त के द्वारा ही माना 
जाता है। यह पक्ष इन्द्रियों को सत्पह्ानजनन शक्ति का सर्वथा इन्कार करता 
है और कद्दता दे जि इन्द्रियाँ वात्तविछ ज्ञान कराने में पंगु दी नहीं बल्कि घोखे- 
बाज भी झवश्य हे । इसके मंतब्य का निष्कर्ष इतना ही हे कि चित्त, खासकर 
ध्यानशुदसात्विक चित्त से बाधित था उसका संवाद प्राप्त न कर सकतनेवाल्या 
कोई ज्ञान प्रमाण हो दी नहों सकता चादे वह भले ही लोकब्यबहार में प्रमाण 
रूप से माना जाता हो | 

३--उमयाघिपत्प पक्ष वह द जो चार्वाक की तरद इन्द्रियों को ही सब कुछु 
मानकर इन्द्रिय निरपेक्त मन का असामरथ्य स्वीकार नहीं करता और न इन्द्रियों 
को पंगु या घोखेब्ाज मानकर केवल अनिन्द्रिय या चित्त का ही सामध्य स्वीकार 
करता है। यह परद्र मानता है कि चादे मन को मदद से दी सही पर इन्द्रियाँ 
गुणसम्पन्न दो सकती हैं और वात्तविक ज्ञान पैदा कर सकती हैं| इसी तरह 
यह मानता है कि इन्द्रियों की मदद जहाँ नहीं दे वहाँ भी अनिन्द्रिय यथाय ज्ञान 
कर सकता है | इसी से इसे उमयाधिपत्य पक्॒ कहां हे | इसमें सांख्य-योग, न्याय- 
बैशेषिक, मीमांसक, आदि दर्शनों का समावेश है | सांख्य-्योंग इन्द्रियों का सादू- 
गुस्व मानकर मी अंतः्करण की स्वतंत्र वधा्थ शक्ति मानता दे | न्याय-बैशेषिक 
आदि मी मन की वैसी ही शक्ति मानते हैं पर फक यह है कि सांख्य-योग आत्मा 
का स्वतंत्र प्रमाण सामर्थ्य नहीं मानते क्योंकि वे प्रमाण सामस्‍्य बुद्धि में ही 
मानकर पुरुष या चेतन को निरतिशय मानते हं। जब कि न्यायवैशेषिक चाहे 
इज़्वर के आत्मा का ही सही पर आस्मा का खतंत्र प्रमाणसामर्थ्य मानते हैं। 
श्र्थांत वे शरीर-मन का अमाव. होने पर मी ईश्वर में ज्ञानशक्ति मानते हैं| 
बैमाषिक और सौजांतिक मी इसी पक्ष के अंतर्गत हैं। क्योंकि वे भी इन्द्रिय और 
मन दोनों का प्रमाणसामर्य्य मानते हैं| 

७४--आगमाधिपत्प प्र वह है जो किसी न किसी विषय में आगम के सिवाय 


कक 
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किसी इन्द्रिव वा अनिन्द्रिय का प्रमाणसामस्य स्वीकार नहीं करंता। यह पक्ष 
केवल पूर्व मौर्मांसक का ही है| यद्यापि वह अन्य विषयों में सांख्य-योगादि की 
तर उमयाधिपत्व पक्ष का ही अनुगामी है | फिर भी घर्म और अधर्म इने दो 
विषयों में वह आगम मात्र का दी सामभ्य मानता है। यद्यपि वेदांत के अनुसार 
ब्रह्म के विषय में आगम का ही प्राधान्य है फिर मी वह आगमाधिपत्य परक्ष में 
इसलिए नहीं आ सकता कि ब्रह्म के विषय में घ्यानशुद्ध अंतःकरण का भी सामध्य 
उस्ते मान्य है| 

५४- प्रमाणोपज्ञब पत्ष यह है जो इन्द्रिय, अनिन्द्रिव या आगम किसी का 
सादगुण्य वा सामध्य स्वीकार नहीं कस्ता । वह मानता हे कि ऐसा कोई साधन 
गुणसम्पन्न हे ही नहीं जो अवाधित ज्ञान की शक्त्ति रखता हों। सभी साधन 
उसके मन से पंग॒ या विप्रल्तभक हैं | इसका अनुगामी तत्त्वोपप्षएवादी कहलाता है 
जो झांसिरी हद का चावांक ही है | यह पक्ष जयराशिक्तत तत्वोपक्नत में स्पष्ठतया 
प्रतिपादित हुआ है । 

उक्त पांच में से तीसरा ठमयाधिपत्य पक्त ही जैनदर्शन का है क्योंकि वह जिस 
तरड इंद्रियों का स्वतंत्र सामस्य मानता है उसी तरह वह अनिन्द्रिय अर्थात्‌ मन 
और आत्मा दोनों का अज्ञग-अल्ग मी स्कतंत्र सामध्य मानता है। आस्मा के 
स्वतंत्र सामध्य के विषय में न्‍्याय-वेशेषिक आदि के मंतव्य से जन दर्शन के मंतच्य 
में फक यह है कि जेन दर्शन सभी आत्माओं का स्वतंत्र प्रमाणसामथ्य वैसा ही 
मानता है जेंसा न्याय थादि ईश्वर मात्र का। जेनदर्शन प्रमाणोपञ्षव पक्ष का 
निराकरण इसलिए करता दे कि उसे प्रमाणसामरष्य झवश्य इृष्ट है। वह 
विज्ञान, शृत्य और ब्रह्म इन तीनों वादों का निएस इसलिए करता है कि उसे 
इन्द्रियों का प्रमाणसामध्य मी सान्‍्य है । वह आगमाधिपत्व पक्त का भी विरोधी 
है सो इसलिए कि उसे घर्माघम के विषप में झनिन्द्रिय अगांत मन और आत्मा 
दोनों का प्रमाणसामप्य दृष्ट है | 


४--प्रमेयप्रदेश का विस्तार 


जेंसी परमाणशक्षति की मयांदा वैसा ही प्रमेंय का तज्ञेत्र विस्तार, अतएव मात्र 
इंद्रिय सामध्य मानने वाले चाांक फे सामने सिप स्वृल या दृश्य विज््व का ही 
प्रमेपच्षेत् रहा, जो एक या दूसरे रूप में अनिन्द्रिय प्रमाण का सामर्थध्य मानने 
वाज्नों की दृष्टि में अनेकथा दिस्तीण हुआ | अनिन्‍्द्रियत्तामस्यवादी कोई क्यों न 
दो पर सबको स्वूल्न विश्व के अलावा एक सूइ्म विश्व मी नजर आया | सद्म 
विश्व का दर्शन उन सबका कराबर होने पर भी उनको अपनी छुद्दी-जुदी कल्प 


नाओं के तथा परंपरागत भिन्न मिन्न कल्पनाओं के आधार पर सुझ्स प्रमेय के 
क्षेत्र मे मी अनेक मतव सम्पदाय स्थिर हुए. जिनको हम अति संक्षेप्र में दो 
विमागों भें बॉँटकर समर सकते हैँ। एक विमाग तो वह जिसमें जड़ और चेतन 
दोनों प्रकार के यूक्ष्म तत्वों को माननेवाल्ञों का समावेश डोता है | दूसरा वह 
जिसमे केवल चेतन या चैत-य रूप ही सुह्रम तत्व को माननेवाल़ों का समावेश दोता 
है | पाश्चात्य तत्वशन की अपेद्ा मास्तीय तत्त्वज्ञान में यह एक ध्यान देने 
योग्य मेंद है कि इसमें सृहम प्रमेय तत्व माननेवाला अ्मी तक कोई ऐसा नहीं 
हुआ जो स्वूल मौतिक विश्व की तह में एक मात्र सक्ष्म जड़ तत्त्त दी मानता 
हो और चुह्म जगत में चेतन तत्त्व का अस्तित्व ही न मानता हो | इसके 
बिंदद्ध मारत में ऐसे तत्त्वज्ञ होते आए. है जो स्थूज्ञ विश्व के अंतस्तल्ञ में एक 
मात्र चेतन तत्त्व का खुइ्म जगत मानते है | इसी अर्थ मे भारत को चैतन्यवादो 
सममना चाहिए | मास्तीय तत््वज्ञान के साथ पुनर्जन्म, कर्मवाद और बंघ-मोद् 
की धामिक या आचरणलक्षी कल्पना भी मिलनी हुई हे जो दृश्ष्म विश्व मानने 
वाले समी को निर्विवाद मान्य है और सभी ने अपने २ तत््ज्ञान के दांचे के 
अनुसार चेतन तत््व के साथ उसका मेल जिठाया है | इन सूइमतत्वदर्शी परम्प- 
राओं में मुख्यतया चार वाद ऐसे देखे जाते हैं. जिनके बलपर ठस-उस 
परंपरा के आचार्वों ने स्थूल और सक्षम विश्व का संबंध बतक्ाया है या कारक 
करण का मेल विठाया है | वें बाद ये ई--१. आरंभवाद, र परिणामबाद, ३ 
प्रतीश्यसमृत्यादवाद, ४ विवतंवाद । 

आरम्मवाद के संक्षेप मे चार लक्षण हैं-- १-परस्पर भिन्‍न ऐसे अनंत मृत्र 
कारणों का स्वीकार, र२-कांय कारण का आत्यंतिक भेद ३-कआास्थ नित्य हो या 
अनित्य पर कार्योत्पत्ति मे उसका अपरिणामी दी रहना; ४-अपूव अयांत्‌ उत्पत्ति 
के पहले असत्‌ पेसे काय की उत्तत्ति या किश्वितकालीन सत्ता । 

परिणामबांद के जत्ञण ठीक आरंभवाद से उल्तदे हैं--१ एक दी मूल 
कारण का स्वीकार २-कार्यक्रारण का वास्तविक अमेंद, र--नित्त कास्य 
का भी परिणामी होकर ही रहना तथा ग्रव्ृत्त होना ४--कार्य मात का अपने- 
अपने कारण मे और सब कायों का मृज्ञ कारण में तोनों काल में अत्तित्व 

त्‌ अपूष वस्तु की उत्पत्ति का सवंथा इन्कार | 

प्रतीत्वसमुत्पादवाद के तीन क्क्षण हैं--(-कारण ओर कार्य का आात्व- 
तिक भेद, २--किसी मी नित्य या परिणामीकारण का सबया अल्वीकार, ऐै--- 
प्रथम से असत्‌ ऐसे कार्यमात्र का उत्पाद | ह+ १६ 

विवर्तबाद के तीन लब्ण ये हैं-१-किसी एक प्रास्माथिक सत्य कास्वी कार 
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जो न उत्पादक है और न परिणामी, २-स्प्न या वृक्ष्म भासमान जगत्‌ की 
उत्मत्ति का था उसे परिणाम मानने का सवंधा निषेघ, ३--स्थृूज़ जगत्‌ का 
अवात्तविक या काल्पनिक अत्तित्व अर्थात्‌ मायिक मात मात्र ! 
हैं आरमभभवाद 

इसका मंतव्य बह है कि परमाणु रूप अनंत यूद्धम तत्व जुबे-जुदे हैं जिनके 
पास्सरिक रूबंधों से स्थूल्न भौतिक जगत का नया ही निर्माण होता है जो फिर 
स्ंधा नष्ट भी होता है । इसके झनुसार वे सूइमस आरंमक तत्व झनाटदि निघन 
हैं, अपरिणामी हैं। अगर फेरफार दोता है तो उनके गणघर्मों में ही होता 
है। इस वाद ने स्पूल भौतिक जगत का संबंध दक्ष्म मृत्त के साथ लगाकर फिर 
सुंक्षम चेतन तत्व का भी अस्तित्व माना है | उसने परस्पर भिन्‍न ऐसे अनंत 
च्षेतन तत्त्व माने जो अनादिनिश्वन एवं अपरिणामी ही हैं। इस बाद ने जैसे सूक्ष्म 
मृत तत्वों को आपरियामी ही मानकर <नमें उत्पन्न नश् होने वाके गुण धर्मों के 
अत्ति्व की अल्लग कल्पना की वैसे दो चेतन तत्वों को अपरिंणामी मानकर भी 
उनमें उत्पाद विनाशशाल्ी गण-घर्मों का अलग दी अस्तित्व स्वीकार किया है। 
इस मत के अनुसार स्थुल्त भौतिक विश्व का सुक्ष्म मत के साथ तो ठपाद्ानों- 
परादेय मांव संबंध है पर सृह्म चेतन तत्व के साथ सिफ संयोग संबंध हैं | 
२ परिणामबाद 

इसके मुख्य दो मेद हैं (आ) प्रधानपरिणामबाद झौर (मर) ब्रह्म परिणामवाद । 

(अ ) प्रधानपरिणामवाद के अनुसार स्थूल विश्व के अंतल्तत में एक 
घुइ़म प्रचान नामक ऐसा तत्त्व हैं जो जुदे-जुदे अनंत परमाझुरूप न होकर उनसे 
भी सूहमतम स्वरूप में अलणएड रूप से वर्तमान हे और जो खुद ही पर्माशुओं 
फी तरह झपरिणामी न रहकर अनादि अनंत होते हुए मी नाना परिणामों प्रें 
परिण॒त द्वोता रहता हे। इस वाद के अनुसार ल्थज् भौतिक विश्व यह सुड़म 
प्रधान तत्व के इश्व परिणामों के सिबाय और कुछ नहीं। इस वाद में 
प्रस्माणुवाद की तसड्र सूक्ष्म तत्त्व अपस्थि।ी रहकर उसमें स्पतल्लन भौतिक 
विश्व का नया निर्माण नहीं होता | पर वह खुड्म प्रधान तत्व जो स्वयं परमाणु 
की तरह जड़ ही है, नाना दृश्य भौतिक रूप में बदलता रहता है| इस प्रधान 
परिणामवाद ने स्थृज्न विश्व का सुच्म पर खड़ ऐसे एक मात्र प्रधान तत्त्व के 
साथ अमेद संबंध लगाकर सक्षम जगत्‌ में चेतन तत्त्वों का मी अस्तित्व स्वीकार 
किया | इस वाद के चेतन तत्व आरंभवाद की तरह अनंत ही हैं पर फर्क दोनों 
का यह है कि आर॑मवाद के चेतन तत्व अपरिणामी होते हुए मी उत्पाद विनाश 
वाले गुलु-धर्म शुक्त हैं जब कि प्रछान परिणामवाद के चेतन तत्त्व ऐसे गणधर्मों 


क्स्ाजशागपल्याशए ता हू ३४७ 


से गुक्त नहों। वे स्वयं भी कुट्स्व होने से अपरिणामी हैं और निर्धमंक होने से 
किसी उत्पादविनाशशाली गुशघर्म को मी धारण नहीं करते। उसका कइईना 
यह है कि उतलादःविनाश वाले गुणचर्म जब! सूक्ष्म मृत मे देखे जाते हैं तब 
वृक्षम चेतन कुछ विज्षक्षण डी दोना चाहिए | अगर सु्षम चेतन चेतन होकर भी 
वैसे गण*घर्म मुक्त हों तब जड़ यूदहम से उनका वैलकंण्य क्यों रहा ? अतएव 
वह कहता है कि अगर सूइ्ठम चेतन का अत्तित्व मानना ही हे तब तो सूक्ष्म भृत 
की अपेश्ञा विज्मणता लाने के लिए उन्हें न केवल निर्भमंक ही मानना 
उचित है बल्कि अपरिणामी मी मानना जरूरी हैं। इस तरह प्रधान 
वरिशामबाद भे' चेतन तत्व आए पर वे निर्मक और अपस्णिमी दी 
माने गए | 

(बे) अद्परिणामसवाद जो प्रयानपरिणामभाद का ही विकसित रूप जान पड़ता 
है उसने यह तो मान किया कि स्थल विश्व के मूल में कोई सुइ्म तत्व हैं जो 
स्वल्ल विश का कारण है। पर उसने कहा कि ऐसा दहम कारण जड़ प्रधान 
तत्व मानकर उससे मिन्‍न यृक्ष्म चेतन तत्व मी मानना और वह मी ऐसा कि 
जो झजागलस्तन की तरह सर्वथा अकिश्लित्कर सो युक्ति संगत नहीं।. उसने 
प्रघानवाद में चेतन तत्व के अस्तित्व की अनुप्योगिता को ही नहीं देखा बल्कि 
चेतन तत्व में अनंत संज्या की कल्पना को भी अनावश्यक समझका। इसी 
सममक से उसने सूक्ष्म जगत्‌ की कल्मना ऐसी की जिससे स्थल जगत की रचना 
भी घट सके और अ्रकिख्ित्कर ऐसे अनंत चेतन तत्त्वों की निष्प्रयोचनन कल्पना का 
दोष भी न रहे । इसी से इस बाद ने स्थल विश्य के:अंतस्तल्ञ में जड़ चेतन ऐसे 
परत्पर विरोधी दो तत्च न मानकर केवल्ञ एक ब्रह्म नामक चेतन तत्व दी स्वीकार 
किया और उसका प्रधान परिणाम को तस्ह परिशम मान लिया जिससे ठसी एक 
चेतन ब्रक्म तत्त्व में' से दूसरे जड़॒ चेतनमय स्पूल विश्व का आविमांब/तिरोसाब 
घट सके | ग्घान परिणामवाद और जझ परिणामंबाद मे' पक इतना ही दे कि 
पहले में जड़ परिणामी ही हे और चेतन अपरिणामी दी है जब दूसरे में 
अंतिम सुक्म तत्व एक मात्र चेतन ही है जो स्वय॑ ही परिणामी हे और उसी 
चेतन मे से आगे के जद चेतन ऐसे दो परिणाम प्रवाह चले | 
३--7तील्यसंमुत्पयादबाद 

यह मौं स्थल भृत के नौंचे जड़ और चेंतन ऐसे दो स्ठम तत्व 
मानता है जो क्रमशः रूप और नाम कहलाते हैं। इस वाद फे जड़ 
और चेतन दोनों सृक्ष्म तत्व परमाणुरूप हैं, आरंभवाद की तरइ केवल 
जड़ तत्त्व ही परमाणु रूप नहीं। इस बाद में परमाणु का स्वीकार होते हुए 


क्ध्र्८ बैन घर्म और दर्शन 


मी उसका स्वरूप झारंभवाद के परमाणु से क्ल्िकुल भिन्‍न माना गया है | 
आरंभवाद में परमाणु अपरिणामी होते हुए भी उनमें गुणघर्मों की उत्रदविनाश 
परपरा अलग मानी जाती है। जब कि यह ग्रतीस्वसमुत्यादवाद उस गुणघर्मों 
की उत्लादविनाश परंपरा को ही अपने मत में विशिष्ट रूप से दांलकर उसके 
आधारभूत स्थायी परमाणु द्वव्यों को बिल्कुल नहीं मानता । इसी तरह चेतन 
क़त्व के विषय में भी यह वाद कहता दे कि स्थायी ऐसे एक या अनेक कोई चेतन 
फ़त्त नहीं । बद्यपि सृहम जड़ उत्पादविनाशशाल्ली परंप्य की तरह दूसरी चैतन्व 
जप उत्पादविनाशशाल्ी परंपय भी मूल में जड़ से मिन्‍न दी सूक्ष्म जगत में 
विमान है जिसका कोई स्थायी आधार नहीं! इस वाद के परमाणु इसलिए 
परमाणु कहलाते हैं कि वे सबसे अतिसक्ष्म और अविमाज्य मात्र हैं। पर इस 
लिए. परमाणु नहीं कहलाते कि वे कोई अविमाज्य स्थायी द्रव्य हों। यह वाद 
कहता है कि गुणवर्म रहित कूटस्थ चेतन तत्त्व जैसे झआनुपयोगी हैं बैसे ही गुण- 
घमों का उत्मादविनाश मान लेने पर उसके आधार रूप से फिर स्थायी द्रव्य की 
कल्पना करना भी निरथंक है। अतएव इस वाद के अनुसार सद्म जगत में दो. 
धायएं फंलित होती हैं. जो परत्पर बिहुकुल मिन्‍न होकर भी एक दूसरें के 
खसर से खालो नहीं | प्रधान परिणाम या ब्रक्म परिणामबाद से इस बाद में कई 
बह है कि इसमें उक्त दोनों वादों की तरह किसी मी स्थायी दृब्य का अस्तित्व 
नहीं माना जाता | ऐसा शंकु या कौलक स्थानीय स्थायी द्रव्य न होते हुए भी 
पूर्व परिणाम क्षण का यह त्वभाव है कि वह नष्ट होतेडोते दूसरे परिणाम छुण 
को पैदा करता ही जाएगा अयांत्‌ उत्तर परिणाम क्षण विनाशोन्मुस पूर्व परिणाम 
के अल्तित्वमात्र के आभ्रय से आप ही आए निराघार उत्पन्न हो जाता है। इसी 
मान्यता के कारण यह प्रतीत्यसम॒त्यादवाद कहलाता है। वल्तत प्रतीत्यसमुत्याद- 
बाद परमाणु बाद भी हें और पर्णिममवाद भी | फिर भी तात्विक रूप में तह 
दोनों से मिन्‍न है । 

४-बविवत्तेंबाद--बविवतबाद के मुख्य दो भेद -- 


विषतंवाद के मुख्य दो भेद हैं--( ञअ ) नित्य ज्द्य विवर्त और ( व ) क्षणिक 
विज्ञान विवर्त । दोनों विवर्तवाद के अनुसार स्थल विश्व यह निरा मासमात्र या 
कल्पना मात्र है जो माया या वासनाजनित है | विकतंवाद का अभिप्राय यह हे कि 
चग़त्‌ का विस्व कोई ऐसी वत्तु नहीं हो सकतो जिसमें बाह्य और आल्तरिक या 
स्पृद्ठ ओर यृज्षम तत्त अत्नग-अलग और सस्डित हों । विश्व में जो कुछ वास्तविक 
सत्ब हो सकता है वह एक ही हो सकता दे क्योंकि विश्व कत्तुतः अलरढ और 


भ्रविमाज्य ही दै | ऐसी दशा में जो ब्राह्मतत-आत्तरत्व, हस्वत्व-दीष॑त्व, दूरत्व- 
समीपत्ल आदि घर्म-इन्द्र मालूम होते हैं वे मात्र काल्पनिक हैं| अतएव इस वाद 
के अनुसार लोक सिद्ध स्थुल्ञ विश्व केवज्ञ काल्पनिक ओर प्रातिमातिक सत्य है । 


पास्मार्थिक सत्य उसकी तह में निहित है जो विशुद्ध ध्यानगम्प डोने के कास्ण 
झपने असली स्वरूप में प्राकृतजनों के द्वारा ग्राह्म नहीं | 


न्याय वैशेषिक और पूर्च मौमांसक आरमवादी हैं। प्रधान परिणामवाद साख्य- 
वोग और चरक का है| जह्म परिणामवाद के समर्थक मत्मपहन्‍्च आदि प्राचीन 
बेदांती और आधुनिक अल्‍्लमाचार्य हैं। प्रतीत्यसम॒त्पादवाद वौद्धों का है आर 
बिवर्तवाद के समर्थक शाकर बेदान्ती, विज्ञानवांदी ओर शत््यचादी डं। 

ऊपर जिन वादों का वर्णन किया है उनके उपादानरूप विचारों का ऐति- 
हांसिक क्रम संभवतः ऐसा जान पड़ता है--झुरू में वात्तविक कार्यकारण माव 
की खोज जड़ जगत तक दी रहीं | वहीं तक वह परिमित रहा | कमशः स्वूज़ के 
उस पार चेतन तत्व की शोष-कल्पना होते ही दृश्य और जड़ जगत में मयम से 
ही सिद्ध उस कार्य कास्ख माव की परिणामिनित्यतारूप से चेतन तत्व तक पहुँच 
हुई। चेतन भी जड़ की तरइ अगर परिणामिनित्य हो तो फिर दोनों में. अंतर 
ही क्या रहा ? इस प्रश्न ने फिर चेतन की कायम रखकर उसमे कूट्त्य 
नित्यता मानने की ओर तथा परिणामिनित्यता या कार्यकारणभाव को जड़ जगत 
तक ही परिमित रखने की ओर विचारकों को प्रेस्त किया | चेतन में मानी 
जानेवाल्ली कृट्त्य नित्यता का परीक्षण फिर शुरू हुआ | जिसमें से अंततोगत्वा 
केवल कुटस्थ नित्यता ही नहीं बल्कि जड़ जगत की परिणामिनित्यता भी लुप्त दोकर 
प्रात परिणमन धारा ही शेष रही | इस प्रकार एक तरफ आत्यतिक विश्लेषण 
>े मात्र परिणाम या वणिकत्व विचार को जन्म दिया तेंब दूसरों ओर 
झात्यंतिक समन्वय बुद्धि ने चेतन्यमात्र पासमार्थिक वाद को जन्माया। 
समन्वय बुद्धि ने अंत में चैतन्य तक पहुँच कर सोचा कि जब सवव्यापंक चैतन्य 
तत्व है तब उससे भिन्न जड़ तत्व की वाल्तविकता क्‍यों मानी जाए! और जब 
कोई जड़ तत्व अहूग नहीं तब वह दृश्यमान परिणमन-घारा भी वात्तबिक क्यों 
इस बिचार नें सारे मेद और जड़ जगत को मात्र काल्पनिक मनवाकर पारमायिछ 
जेंतन्यमात्रवाद की स्थापना कराई | 

उक्त किचार कम के सोपान इस तरह रखे जा सकते हैं--- 

१--जड़मात्र भें परिंणामिनित्वता । 

२--जड़ चेतन दोनों में परिणामिनित्यता | 





३--जड़ में परिणामि नित्यता और चेतन मै कूट्स्थ नित्फता का विवेक | 
४--(अ) छृटस्थ और परिणामि दोनों नित्यता का ज्ञोप और मात्र परिणाम- 
प्रवाह की सत्यता | 
(व) केवल कूव्त्य चेंतनय की ही या चैतन्य मात्र को सत्यता और 
तद्धिन्न सब की काल्यनिकता या असत्यता | 
जैन परंपरा हृश्य विश्व के अलावा परस्पर अत्यंत मिन्न ऐसे जड़ और 
चेतन अनन्त सूइम तत्वों को मानती है । वह स्थृूज्न जगत को सूक्ष्म जड़ तत्वों का 
ही कार्य या स्पान्तर मानतों हे। जैन परंपण के सृक्ष्म जड़ तत्त्व परमाणु रूप हैं। 
पर वे आरंभवाद के परमाणु को अपेद्या अत्यंत सृक्ष्म माने गए हैं। पस्माणुवारद 
होकर मी जैन दरशंन परिणामबाद को तरह परमाणुओं को परिणामी मानकर स्थल 
जगत को उन्हीं का झुपान्तर या परिणाम मानता है | वल्तुतः जैन दर्शन परिणाम- 
वादी है| पर सांल्ययोग तथा ध्राचीन वेदान्त आदि के परिणामवाद से जैन 
प्ररिणासवाद का रात अन्तर हैं| बह अन्तर यह हे कि सांख्ययोग का परिणाम- 
बाद चेतन तत्त्व से अत्यृष्ट होने के कारण जड़ तक ही परिमित है और मततंग्रपञ्न 
आदि का परिणामवाद मात्र चेतनतत्त्वस्पशों है। जब कि जैन परिणामवाद जड- 
चेतन, स्थत्न-सूच्रम समग्र वस्तुत्पर्शों है। झतएव जैन परिणामवाद को स्वब्यापक 
पस्शिमवाद समकना चाहिए | भर्तृप्रपश्ञ का परिरामंबाद भी सर्वब्यापक कहा 
जा सकता है फिर भी उसके और जैन के परिणामचाद मे झन्तर यह है कि 
मतृप्रपश्न का 'सबव' चेंतन ब्रह्म मात्र है, तद्निन्न और कुछ नहीं जब कि जैन का 
सर्व अनन्त जड़ और चेतन तत्वों का दें। इंस तरह आरंभ और परिणाम 
दोनों बादों का जैन दशन में व्यापक रूप में पूरा स्थान तथा समन्वय है । पर 
उत्तम धर्तीत्यम्नमुत्पाद तथा विवर्तवाद का कोई स्थान नहीं दे | वस्तु मात्र को 
परिणामी नित्य और समान रूप से वात्तविक सत्य मानने के कास्ण जैन दर्शन 
तील्संमु्माद तया विवर्तताद का स्वया दिसेघ ही करता है जैंसा कि न्याय- 
वेशेपिक सांख्य-योग आदि भी करते हैं। न्याय-वैशेषिक सांख्य-्योग आदि 
की तरह बैन दशन चेतन वहुत्ववादी हे सही, पर उसके चेतन तत्त्व 
अनेक दृष्टि से मिन्‍न स्वरूप वाले हैं। जैनदशन, न्याय, सांज्य आदि की तरह 
चेतन को न सर्वव्यापक द्रव्य मानता है और न विशिष्टदनैत आदि को तरह 
अख़ुमात्र ही मानता है और न बौद दर्शन की तरह ज्ञान की निः॑व्यक- 
घारामात्र | बैनामिमत समग्र चेतन तत्व मध्यम परेमाणवाले और संकोच 
वित्तारशौल होने के कारण इस विषय में अड़ देख्यों से अत्यन्त विक्क्षण नहों 
न्वाय-वैशेषिक और योग दर्शन मानते हैं कि आत्मत्व या चेतनत्व समान होने 
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पर मी जीवात्मा और परमास्मा के चीच मौक्षिक मेंद है अर्थात्‌ *जीवात्मा कभी 
परमात्मा था ईश्वर नहीं और परमात्मा सदा से ही परमात्मा या ईश्वर है कमी 
जीब-बंघनबान नहीं होता | बैन दशन इससे विल्लकुल्न उल्य मानता है जैसा कि 
वेदान्त आदि मानते हैं| वद्द कहता डे कि जीवात्मा और ईस्‍्वर का कोई सहज 
मैंद नहीं | सत्र जीवात्माओं में परमात्मशंक्ति एक सी है जो सांघन पांकर ब्यक्त 
हो सकती है और दोतो मी है । अलचता बैन और वेदांत का इस विषय में 
इतना अन्तर अवश्य है कि वेदान्त एक परमात्मबांदी हैँ जब जैनदर्शन चेतन 
बहुस्ववादी होने के कारण तात्विकरूप से चहुपरमात्मवादी है। 

जैन परंपरा के तत्त्पप्रतिपादक ग्राचीन, अवांचीन, प्राकृत, संस्कृत कोई मी 
अंथ क्यों न हों पर उन सब में निल्मरण और वर्गीकरण प्रकार मिन्‍्न-मिन्‍न होने 
पर भी प्रतिपादक दृष्टि और प्रतिपाच प्रमेष, प्रमाता आदि का स्वरूप वही है जो 
संक्षेप में ऊपर स्पष्ट किया बया | प्रमाण मीमांसा” मी उसी कैन दृष्टि से उन्हों 
बैन मान्यताओं का हाद अपने दंग से प्रगह करती है । 


अमर. कलम मनन न 





प्रस्तुत “प्रमाण मीमांसा के आश्यस्वरूप का परिचय निम्नलिखित मुद्दों के 
अर्शान से हो सकेगा--शैज्ञी, विभाग, परिमाण और मापा | 

प्रमाण मीमांसा सूजशैल्ली का अन्य है | वह कणाद सूत्रों या तत्त्वार्थ सूत्रों 
की तरह न दश अच्याबों में है और न नैमिनीय उत्रों की तरह बारइ अध्यायों में । 
बादरयश सूत्रों की तरह चार अध्याय भों नहीं और परातज्जज्ञ सूत्रों की तरह 
चारपाद ही नहीं । बह अज्ञपाद के संत्रों की तरद पाँच अष्यायों में विभक्त हे और 
अल्वेक अध्याय कशाद या अक्षणाद के अष्याय की तरह दोदोंआहिकों मे 
विभक्त है । देमकंन््र ने अपने चुदे-जुदें विषय के अंगों में विभाग के जुदेज्जुदे 
कैम का अवलम्बन करके अपने समय तक में प्रत्तिद्ध संस्कृत वासमय के प्तिद्ित 
सभी शाखाओं के अन्यों के विभामक्रम को अपने साहित्य मे अपनाया है । 
किती में उन्होंने अध्याय और पाद का विभांग रखा, कहाँ अच्याय मात का और 
कहीं पर्व, सर्ग, कांड ऋ्रादि का। प्रमाण मीमांसा तर्क अंथ होने के कारंण उसमे 
उन्होंने अत्षपाद के प्रतिद्ध न्यायसत्र तो के अध्याय आहिक का हो विभाग रस्म, 
जो इेमचंद्र के पूर्व अकलंक ने जैन वाइमय में शुरू किया या | क्‍ 

धमाण मीमांसा पूर्ण उपलब्ध नहों | उसके मूल सूत्र भी उतने ही मिलते 
हैं जितनों की जत्ति क्ृम्य है। अतएंव अगर उन्होंने सब मूत्र सूत्र रचे भी हों 
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तथ्य मी पता नहीं चल्न सकता हैं कि उनकी कुल संख्या कितनी होगी। उपलब्ध 
सूत्र सौ ही हैं और उतने ही सूत्रों की इत्ति मी है। अंतिम उपलब्ध ३-१- 
३५ की वृत्ति पूरी होने के बाद एक नए सूत्र का उत्थान उन्होंने शुरू किया है 
और उत अपघूरे उत्थान में ही खगिडत लम्ब अंथ पूर्ण दोजाता है। मालूम 
नहों कि इसके आगे कितने सूत्रों से वह आहिक पूरा शोता ? जो कुछ 
हो पर उपलब्ध अंयथ दो अध्याय तीन आहिक मात्र हैं जो स्वोप्श दृत्ति 
सह्वित ही है । 
यह कहने की तो जरूरत ही नहीं कि प्रमाण मीमाँसा किस भाषा में है, पर 
उसकी भाषां विषयक योग्यता के बारे में” भोड़ा जान लेना जरूरी है | इसमे 
संदेह नहीं कि जैन वाइमय में संस्कृत माषा के प्रवेश के बाद उत्तरोत्तर संस्कृत 
भाषा का वैशास्थ और प्राज्ल लेखपाटव बढ़ता ही आ रहा था फिर मी देमचंद्र 
का लेख-वैशास्य, कम से कम जैन वाइमव में तो मूर्घन्य स्थान रखता है। 
बैयाकरण, आलंकारिक, कवि और कोप्रकार रूप से देसचंद्र का स्थान न केवल 
समग्र जैने परंपरा में बल्कि मारतोप विद्वत्मरंपरा में मी अताघारण रहा | यही 
उनकी असाधास्णता और व्यवद्यारदक्ता प्रमाण-मीमांसा की मापा व रचना में 
स्यष्ट होती है । माषा उनकी क्ाचस्पति मिश्र को तरह नपीशसुली ओर शब्दा- 
डम्पर शन्य सहज प्रसन्‍न है। वर्णन में न उतना संज्षेप दे जिससे वक्तव्य अत्पषट 
दे और न इतना वित्तार हैं जिससे अंयथ केवल शोमा की वस्तु बना रहे | 





३-जैन तक साहित्य में प्रमाण मीमांसा का स्थान 
जैन तक साहित्य में प्रमाण मीमाँसा का स्थान क्या हैं, इसे सममले के लिए 
बैन साहित्य के परिवर्तन या विकास संत्रंघी युगों का ऐतिहासिक अवलोकन करना 
जरूरी है। ऐसे युग संदछ्षप मे! तीन है--१-आगमयुग, २-संस्कृत प्रवेश या 
झनेकांतस्पापन युग, ३े--न्याक्ग्रमाण स्थापन शघ्रुग | 
पहला शुग मगवान महावीर या उनके पूवयर्ता मागवान्‌ पाश्यनाथ से लेकर 
झागम संकल्नना-विक्रमीय पंचम-पष्ठ शताब्दी तक का करीब हजार बारह सौ वर्ष 
का है | दूसरा युग करीब दो शताब्दियों का हे जो करीब विक्रमीय छुठी 
शताब्दी से शुरू होकर सातवीं शताब्दी तक में पूर्ण ड्ोता है। तोसरा शुग 
का हे। 
सांपदाविक संघर्ष और दाशंनिक तथा दूसरी विविध विद्याओं के विका स 


जैनसाहित्य के युग रे६रे 


विस्तार के अभाव के सबब से जैन परंपरा की साबित्य की अंतमुस्त वा चहिमख 
प्रवृत्ति में कितना ही भ्रुगांतर जैसा त्वरूप मेद या परिवर्तन क्यों न हुआ पर बैता 
हमने पहले सूचित किया है वैसा दी अथ से इति तक देखने पर मी हमे न बैन 
इष्टि में परिवर्तन मालुम होता हे और न उसके ब्राह्म-आन्यंतर तात्विक 
मंतन्यों में | 


१-आगम युग 


इस युग में भाषा को इष्टि से प्राकृत था लोक मापाओं को ही ग्रतिष्ठा रही 
जिससे संस्कृत भाषा और उसके वाइमय के परिशीलन की ओर आत्यंतिक 
उपेक्षा होना सहज था जैसा कि बौद्ध परंपरा में मोा | इस युग का प्रमेय 
निरूपण आचारलकछी होने के कारण उसमे मुख्यतवा त्वमत प्रदर्शन का हो 
भाव है। राजतमाओं और इतर वादगोष्ठियों मे विजय भावना से प्रेरित होकर 
शाल्त्रार्थ करने को तथा खण्डनपवान अंथनिर्माण को प्रवृत्ति का भी इस 
युग मे अमाव सा है | इस युग का प्रधान लक्षण जड़-चेतन के मेंद-प्रमेदों का 
विस्तृत वर्णन तथा अर्दिसा, संयम, तप आदि आचारों क निरूपण करना है| 

आगमयुग और संस्कृत युग के साहित्य का पारत्परिक अंतर संक्षेप में कहा 
जा सकता है कि पहिले युग का जैन साहित्य बौद्ध साहित्य की तरह अपने मूल 
उद्देश्य के अनुसार ल्ोकमोम्य दी रहा है । जब कि संस्कृत मापा और उसमें” 
निबद्ध तक साहित्य के अध्ययन की व्यापक ग्रव्ृचि के वाद उसका निरूपण सक्षम 
और विशद्‌ होता गया दे सही पर साथ हीं साय वह इतना जटिल भी होता गया 
कि अंत में संत्कृत काज्ञीन साहित्य ल्ोकमोग्यता के मूल उद्देश्य से च्यूत होकर 
केवल विद्वद्धोंग्य ही बनता गया । 


२-संस्क्ृत प्रवेश या अनेकान्तस्थापन युग 


संभवत: वाचक उमात्वाति या तत्तदश अन्य आचायों के द्वारा बैन बाड़- 
मद मे संस्कृत भाषा का प्रवेश होते ही दूसरे घुग का परिवर्तनकारी लक्षण 
शुरू ढोता है जो बौंद्ध परपस मे तो अनेक शताब्दी पहिलें ही शुरू हो गया 
था| इस युग में संस्कृत मारा के अभ्यास की तथा उसमे अंथ्प्रणयन की 
प्रतिष्ठा त्थिर दोती दे । इसमें! राजसमा प्रवेश, परवादियों के साथ बादगोष्ठी 
और परमत खंडन की प्रघान दृष्टि से स्वमतस्थापक अंयथों की स्वनां--ये प्रधानतवा 
नजर आते हैं। इस वुग में सिद्धसेन जैसे एक-आ आचार्य ने मैनन्‍्याय की 
व्यवस्था दशांने वाला एक-आध अंथ भत्तें ही रचा हो पर अब तक इस बुग में 
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बैन न्याय या ग्रमाणशाल्त्रों की न तो पूरी व्यवस्था हुई जान पड़ती है और 
न तद्विषयक तार्किक साहित्य का निर्माण ही देखा जाता है । इस यंग के जैन 
तार्किकों की अवृत्ति कौ ग्रघान दिशा दाश॑निक कछूत्रों में एक ऐसे जैन मंतव्य की 
स्थापना की ओर रही है जिसके बिखरे हुए. और कुछ स्पष्ट-अस्पष्ट बीज आगम 
में रहे और जो मंतब्य आये जाकर भारतयी समी दर्शन परंपरा में एक मात 
जैन परंपरा का ही समझा जाने लगा तया जिस मंतव्य के नाम पर आज तक 
सारे जैन दर्शन का व्यवद्ार किया जाता हैं, वह मंतत्य है अनेकांत्वाद का | 
दूसरे युग में! सिद्धसेन हों बा समंतमद्र, मल्लबादों हों या शिनमद्र सभी ने 
दर्शनांतरों के तामने अपने जैनमत की बझनेकांत दृष्टि तार्किक शैली से तथा पस्सत 


खंडन के अभिग्राय से इस तरड रखी है कि जिससे इस युग को अनेकांतत्थापन 
बुग ही कइना समुचित होगा । इम देखते ई कि उक्त आत्ायों के पू्वतरती किसी 
के प्रांकृत या सेल्कृत अंथ में! न तो चैस्ती झनेकांत की तार्किक स्थापना है और 
न अनेकांत मूलक सप्तमंगी और नयवाद का चेता ताकिक विश्लेषण हैं, 
इम सम्मति, द्वाजिशतद्वानिशिका, न्‍्याबावतार ख्ब॑दूस्‍्तोत्र, आप्तमोमांसा, 
युक्‍्यनुशासन, नयचक्र और विशेषावश्यक भाष्य में पाते हैं। इस युग के 
तक-दर्शननिष्णात जैन आचार्यों ने नयेघाद, सप्तमंगी ओर अनेकांतपाद की 
प्रबल और स्पष्ट स्थापना की ओर इतना झाधिक पृदषा्थ किया कि जिसके कारंण 
बैन और जैनेतर परंपराओं में बैन दशन अनेकान्तदं्शन के नाम॑ से ही प्रतिष्ठित 
हुआ । ब्रोद्ध तथा बाहाश दाशनिक पगिडतों का ज़क्ष्य अनेकात्खश्डन की और 
गया तथा वे किसी न किसी प्रकार से अपने ग्रंथों में माघ अनेकांत या सतमंगोी 
का सण्डइन करके ही जैन दशन के मंतव्यों के लणग्डन फी इतिश्री समक्ममे 
लगे | इस युग की अने्कात और तन्मूलक वादों की स्थापना इतनी गदरो हुई कि 
जिस पर उत्तरबतां अनेक जैनाचार्यों ने अनेकधा पल्कचन किया है फिर मी उसमें 
नई मौलिक युक्तियों का शायद ही समावेश हुआ है | दो सौं वर्ष के इस युग 
को साहित्यिक प्रवृत्ति में जैनन्याय और अमताणशात्न की पर भूमिका तो तैयार 
हुई जान पड़ती है पर इसमें ठस शात्त का ज्यवत्यित निर्माण देखा नहीं जाता | 
इस युग की परमत्तों के सयूक्रितक खण्डन और 'दर्शानांतरीप समय विद्वानों के 
सामने स्वमत के प्रतिष्ठित स्थापन की माबलता ने बैन पर॑परा में संस्कृत माघा के 
तथा संल्कृतनिबद दशशाानोंतरीय प्रतिष्ठित प्रथों के परिशीलन की पंचल्ल जिज्ञातत! 
पैदा का दी और उसी ने समर्थ बैन झाचायों का लक्ष्य अपने निजी न्याय 
कृपा प्रमाणशाल्र के निर्मांणग को ओर ल्ींचा जिसकी कमी बहुत ही आलर 


कस 


बैनसाह्वित्य के युग रेद 
३-न्याय-प्रमाण स्थापन युग 


उस्रों परित्थिति में से अकल्लंक जैसे धुरंघर व्यव॒त्थापक का जन्म हुआ | 
सम्मकतः अकलंक ने ही पहले पहल सोचा कि जैन परंपरा के ज्ञान, शोय, जाता 
आदि सभी पदायों का निरूपण ताकिंक शैल्ों से संस्कृत भाषा में वैसा ही शास्र- 
बड़ करना आवश्यक हे जैसा ब्राह्मण और बौद्ध परंपरा के साहित्य में बहुत पहले 
से हों गया है और जिसका अध्ययन अनियाय॑ रूप से कैस करने लगें 
हैं। इस क्चास से अकलकू ने दिमुली प्रवृत्ति शुरू की। एक तो बौद्ध और 
आद्यख परंपरा के महत्वपूर्ण ग्रन्थों का यृक्ष्म प्रिशीकक और दूसरों ओर 
मैन मंतव्यों का तार्किक विश्लेषण | केवल परमतों को निरात करने ही से अकलझू 
का उद्देश्य सिद्ध नहों शो सकता था। अतएव दर्शनांतरीय शास्त्रों के चूइम 
परिशीक्षन में से और बैनमत के तत्नस्पशों ज्ञन से उन्होंने थोटे-छोटे पर समस्त 


जैन तक प्रमाण के शात्न के आधारत्तम्भमूत अनेक न्याक््ग्रमाण विषयक 
धकरण स्व जो दिक्‍नाग और ल्लासकर घर्मकाति जैसे बौद्ध तार्किझ्ों के तथा 
उद्योतकर, कुमारित्ष आदि जैसे ब्राह्मण ताकिकों के प्रमाव से भरे हुए होने पर 
भी जैन मंतव्यों की बिलकुल नए सिरे और स्वतंत्र नाव से स्थापना करते है | 
अकलंक ने न्यायग्रमाणशास्त्र का जैन परंपसा में जो प्राथमिक निर्माण किया, 
जो परिभाषाएँ, जो लक्षण व परिक्षण किया, जो प्रमाण , श्रमेंव आदि का बर्गी- 
करण किया और पराथांनुमान तथा वादकथा आदि पस्मत-प्रतिद उस्तुओं के 
संबंध में जो जेन-अणाली त्थिर की, संक्षेप में अब तक में जैन परंपरा में नहीं पर 
अन्य परंपराओं में प्रसिद्ध. ऐसे तकशाह्न के अनेक पदार्थों को जैनहाप्टि से जैन 
परपरा में जो सात्मीमाव किया तथा चागमसिद अपने मंततव्यों को जिस 
तरह दाशनिकों के सामने रखने. थोग्य बनाया, वह सब छोटे-छोटे ग्रंथों मैं 
विद्यमान उनके असाघारण व्यक्तित्व का तथा न्याय-प्रमाण स्थापन थुग का 
द्योतक है , 


अकलक के द्वाय प्रारन्व' इस युग में स्ाक्षात्‌ या परंपप से अकलक के 
शिष्क्अशिष्वों ने डी उनके सूत्र स्थानीय अंयथों को बड़े-बड़े टीका पंथों से कैसे दी 
अल्लकृत किया जैसे धर्मकीति के अंथों के उनके शिष्यों ने । 

झनेंकांत घुग की मात्र पद्प्रधान रचना को अकलकू ने गद्य-य्य में परि- 
बर्तित किया था पर उनके उत्तरबर्ती अनुगामियों ने उस रचना को नाना रूपों में 
परिवितित किया, जो रूप बौद्ध और ब्राह्मण परंपरा में प्रतिशित हो चुके थे । 
माणिक्यनंदी अकज्क्ू के ही विचार दोहन में से बूत्ों का निर्मांण झ्ते ढ्। 
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विद्यानंद अकज़कू के ही दुक्तों पर या तो माष्य रचते हैं या पद्यवार्तिक बनाते हट 
या दूसरे छोटे २ अनेक प्रकरण बनाते हं। अनन्तवीयय, प्रमाचन्द्र और यादिराज 
जैसे तो अकलकू के संदिसे यूकतों पर इतने बडे और विशद्‌ तथा जटिल भाष्य 
व विवरण कर डालते दे कि जिससे तत्र तक में विकसित दर्शनांतरीय विचार 
परंपराओं का एक तरद से जैन वाइमय में समावेश हो जाता है। दूसरी 
तरफ अंताम्बर परंपरा के आचांय मी उसी अकलकू स्थापित प्रणात्री की ओर 
मुकते है। दृश्मिद्र जैसे आगमिक और तार्किक अन्यकार ने तो सिद्धसेन और 
समंतमद्र आदि के मार्ग का प्रधानतया अनेकाँतजयपताका आदि में अनुसरण 
किया पर घीरे २ नन्‍्यायप्रमाण विषयक स्वतंत्रगनन्यथ प्रणवन की प्रवृत्ति भी 
प्ताम्वर परंपरा में शुरू हुईं। ओेताम्बर आचाय सिद्धसेन ने न्यावाबतार स्खा 
शा | पर बह निरा प्रार्म्म माज या । अकल्क ने जैन न्याय की सारी व्यवस्था 
ह्पिर कर दी। इस्मिंद्र ने दर्शनांतरीय सब वार्तांओं का समुच्चय भी कर दिया | 
इस भूमिका को लेकर शांत्याचार्य जैसे श्रेताम्बार तांर्किक ने तकवातिक जैसा 
छोटा किन्तु सारगर्म अन्य रचा । इसके वाद तो ख्ेंताम्बर परंपस में न्याय और 
प्रमाण ग्न्यों के संग्रह का, परिशीलन का और नए नए अन्थ निर्माण का ऐसा 
पूर आया कि मानों समाज में तत्र तक ऐसा कोई प्रतिष्ठित विद्वान ह्टीन 
समझा जाने लगा जिसने संस्कृत मापा में खास कर तक या प्रमाण पर मूल 
या टीका रूप से कुछ न कुछ लिखा न डो। इस मावना में से ही अमयदेव 
का वोदार्णव तैयार हुआ जो संमवतः तब तक के जैन संत्कृत ब्न्थों में सर से 
बंडा हैं। पर बैन परंपस पोषक गुजरात गत सामाजिक-राजकीय सभी बलों का 
संत्र से अधिक उपयोग वादिदेव सूरि ने किया | उन्होंने अपने अंय का स्थाद्दा- 
दरत्नाकर यथार्थ ही नाम सवा । क्‍योंकि उन्होंने अपने समय तक में प्रसिद समी 
सेताम्बस-दिगम्बरों के तार्किक त्रिचारों का दोइन अपने अंय में रख दिया जो 
त्याद्वादं हों था | साथ दो उन्होंने अपनी जानीत से ब्राद्मण और बौंद्ध परंपरा की 
किसो भी शाला के मंतत्यों की विस्तृत चर्चा अपने ग्रंथ मेन छोड़ो । चाहे विस्तार 
के कास्ण बह पंथ पाठ्य रहा ने हो पर तक शाह के निरमांण में और विस्तत 
निर्माण में प्रतिष्ठा माननेवाले जैनमत की बदीलत एक स्नाकर जैसा समग्र 
मेतब्वस्त्नों का संग्रह बन गया जो न केबल तत्वज्ञान की दृष्टि से ही उपयोगी 
है पर ऐतिहासिक दृष्टि से मी बड़े महत्व का है | 
गगतिक साहित्य के प्राचीन और अति विशाल खजाने के उपरांत तत्त्वार्थ 
से लेकर स्पाद्ाटसत्नाकर तक के संस्कृत ये तार्फिक जैन साहित्य की भी बहुत 
बही राशि देमचन्द्र के परिशीजलन प्रथ में आई जिससे डेमचन्द्र का सर्वोज्ञीण 
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सर्जक व्यक्तित्व संतष्ट होने के बजाय एक ऐंसे नए सर्जन की ओर म्रइत्त हुआ 
जो तब तक के जैन बाढमय में अपूर्य स्थान रख सके | द 
दिछनाग के न्यायमुख, न्यायप्रवेश आदि से प्रेरित होकर सिद्धेसेन ने जन 
परंपरा में न्याय-परा्ाोनुमान का अवतार कर ही दिया था। समंतभद्र ने अक्षपाद 
के प्राबांदुकों ( अध्याय चतुर्थ) के मतनिरास की तरद आत की मीमांसा के 
बहाने सतमंगी की स्थापना में परथवादियों का निरास कर दो दिया था। तथा 
उन्होंने जेनेतर शासनों से जैन शासन की विशेष सयुक्तिकता का अनुशासन मी 
युक्त्पनुशासन में कर ही दिया था। धर्मकीतिं के अमाणवार्तिक, प्रमाणविनि- 
उचय आदि से बल पाकर तोक्ष्ण दृष्टि अकल्नक ने जैन न्यांय का विशेषनिश्धय- 
ब्यवस्थापन तंथा जैन ग्रमाणों का संग्रह अर्थात्‌ विमाग, लक्षण आदि द्वाय 
निरूपण अनेक तरह से कर दिया था। अकल्कु ने सवशत्व जीवत्व आदि की 
सिद्धि के द्वाा घमंकीति जैसे पाज्ञ जौद्धों को जवाब भी दिया था। युह्षमप्ज् 
विद्योनंद ने आत की, पत्र की और प्रमाणों की परीक्षा द्वारा घर्मकीतिं की तथा 
शांतर्राक्षित की विविध परीक्षाओं का जैन परंपता में वृत्रपात भी रूर ही दिया था| 
माशिक्यनंदो ने परीक्षामुख के द्वाय न्यायविंदु के से सृत्रग्रंथ की कमी को दूर 
कर ही दिया था। जैसे धर्मक्रीति के अनुगामी विनीतदेब, भर्मोत्तर, प्रशाकर, 
अचंठ आदि प्रखर ताहिकों ने उनके सभी मूल्न अंथों पर छोटे-चबें भाष्य या 
विषरण लिखकर उनके भश्रंथों को पठनीय तथा विचारणीय बनाकर बौद्ध न्याय- 
शाल्म को प्रकर्ष की भूमिका पर पहुँचाया थां वैसे ही एक तरफ से दिगम्बर 
परंपरा में अकल्क्ूल के संत्षित पर गहन सूक्तों पर उनके अनुगामी अन॑तवोयय, 
विद्यानंद, प्रभाचंद्र और वादिराज जैसे विशारद तया पुरुषायां ताकिकों ने विस्तृत 
व गहन भाष्य-विवरण आदि रचकर जैन न्याय शाज्ल को अतिसमृद्ध बनाने का 
सिल्ञतिला भी जारी कर ही दिया था और दूसरी तरफ से अंताम्बर परंपरा में 
सिद्धसेन के संत्कृत तथा ध्राकृत तक॑ प्रकरणों को उनके अनुगामियों ने उीकामंयों 
से भूषित करके उन्हें विशेष सुगम तथा ग्रचारणीय बनाने का मीं प्रवत्न इसी 
युग में शुरू किया था। इसी सिलसिले में से प्रभाच॑द्र रे द्वारा अमेबों के 
कमल पर मातंणड का पस्धर प्रकाश तथा न्याय के कुरुदों पर चंद्र का सौम्य 
प्रकाश डाज़ा हो गया था। अमयदेव के द्वारा तत्वचोधविधायिनी टीका या 
वादाणंव रचा जाकर तत्वसंग्रह तथा ग्रमाणवातिकाल॑कार जैसे बड़े अंयों के झमाव 
की पूर्ति की गई थी। बादिदेव ने रत्नाकर रचकर उसमें समी पूर्जवर्तों जैमग्रंथरन्नों 
का पूर्णतया संग्रह कर दिया था। यह सब हेमचंद्र के सामने था। पर उन्हें 
माल्नूस हुआ कि उस न्याय-म्रमाण विषयक साहित्य में कुछ माग तो ऐसा हे जो 
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जति महत्व का होते हुए भी एक एक विषय की द्दी चर्चा करता है या चहुत दी 
संक्ित दे | दूसरा मांग ऐसा दे कि जो है तो स्व विषग्र संग्राहीं पर वह उत्तरोततर 
इत्तनां अधिक विल्तृत तया शब्द क्लिष्ट हे कि जो सर्वसाधारण के अमन्वास का 
लिघय बन नहीं सकता । इस विचार से हेमचंद्र ने एक ऐसा प्रमाण विषयक अंथ 
बनाना चाह्य जो कि उनके समय तक चर्चित एक मी दार्शनिक विषय की चर्चा 
के खाली न रहे और फिर भी वह पाठ्यक्रम थोस्य मध्यम कंद झा दो । इसी 
दृष्टि में से प्रमाखमीमांता का जत्म हुआ | इतमें देमचंद्र ने पूंबतों आगमिक- 
वाकिक सभी जैन मंतत्यों को विचार व मनन से पचाकर अपने दंग की विशद 
व झपुनर्क्त सुतरशैत्ली ठया सर्वसंग्राहिणी विशदतम स्वोपशइ्ृत्ति में सन्निविष्ट 
किया | यंयपि पूर्ववत्ती अनेक जैन म्रंथोंका सुसम्बद्ध दोहन इस पीमांसा में है 
जो हिन्दी टिप्पणियों में की गई तुल्लना से त्पष्ड दी जाता है फिर भी उसी अधूरी 
बल्लना के आधार से यहाँ यह भी कड् देना समुचित है कि प्रस्तुत अंथ के 
निमांश में देमचंद्र ने प्रधानतया किन किन अंथों या अल्थकार्रों का आशय क्षिया 
हे। नियुक्ति; विशेषावश्यक साध्य तेया तत्वार्थ जैसे आगमिक ग्रन्थ तथा सिद्ध- 
सेन, समंतमद्र। अकलक्क, माशिक्यनंदी और विद्यानंद को प्राय; समव्त कृतियाँ 
इसकी उपादन सामग्री चनी हैं। प्रसाचंद्र के मार्तरड का मी इसमें पूरा असर 
है । अगर अलनंतवीय सचमुच हेमचंद्र के पूर्ववर्ती या समकालीन इृद्ध रहे होंगे 
तो यह मी सुनिश्चित हैं कि इस ग्रन्थ की रचना में उनको छोटी सी प्रमेयसत्न 
प्राला का विशेष उपयोग हुआ है ।. वादिदेवसूरि की कृति का भी उपयोग इसमें 
स्थ् है फिर मी जैन ताकिकों में से अकलंक और मारिक्यनंदी का है| मा्गानु- 
ग़मन प्रधालतग्ा देखा जाता दे । उपयुक्त जैन अंथों में आए हुए बाह्य 
जैद ग्ंयथों का भी उफ्योग हो जाना स्वामाविक दी था | फिर मी प्रमाण मीमांसा 
दे सक्षम अवज्ञोफन तथा -तुज्ञनात्मक अम्यास से यह भी पता चलन जाता है कि 
हेमचंद्र ने बौद आह्मस परंपस के कित किन विद्वानों की कृतियों का अव्यपन व 
परिशीजन विशेषरूप से किया था जो प्रमाण मीमांसा में उपयुक्त हुआ हो। दिदनाग, 
झत्ययन के विंपय अवश्य रहें हैं| कणाद, मालवंज्ञ, व्योमशिव, भीघर, अक्षपाद, 
बात्स्पाषन, उद्द्योतकर, जयंत, वाचस्पति मिश्र, शत्तर, प्रमाकर, कुमारिल्न आदि 
जुदी २ वैदिक परंपराओं के प्रसिद्ध विद्वानों को सब कृतियाँ धायः इनके अझच्ययन 
की विषय रही | चाबांक एकदेशीय जयराशि मह्ट का तत्वोपज्ञव भी इनकी दृष्टि 
के बाइर नहीं या। यह सत्र दोते हुए. भी देमचन्द्र की भाषा सथा निरूपण शेज्ली 
पर घर्मकौर्ति, घर्मोंचर, अचंट, मातनश्, बात्व्थायन, जयंत, बाचस्पति, कुमारिक्ष 








र्ड |. प्रमाणशाह्ल को देन श्द्द 


आदि का ही आकर्षक प्रभाव पड़ा हुआ जान पड़ता हैं। अतएव यह अधूरे रूप में 
उपलब्ध प्रमाणमीमांसा भी ऐतिहासिक दृष्टि से जैन तक साहित्य में तथा मासतीय 
दशन साहित्य में एक विशिष्ट त्थान रखती है | 
भारतीय प्रमाणशाख्तर में “प्रमाण मोमांसा' का स्थान-- 

भारतोब प्रमाणशात्तर में प्रमाण मोर्मासा का तत्नज्ञान की दृष्टि से क्या स्थान 
है इसे ठीक २ समझने के लिए मुस्यतया दो प्रश्नों पर विचार करना ही होगा | 
जैन ताकिकों को भास्तौय प्रमाणशाब्न को क्या देन है जो प्रमाण मीमांसा में 
सन्निविष्ठ हुईं हो और जिसको कि ब्रिना जाने किसी तरह भारतीय प्रमाण- 
शाह्न का पूरा अध्यवन हो हो नहीं सकता। पृत्रांचायों की उस देन में 
हैमच्नन्द्र ने अपनी ओर से भो कुछ विशेष अर्पण किया है या नहीं और किया है 
तो किन मुद्दों पर ? 

(१) जेनाचार्यों की भारतीय प्रमाणज्ञात्र को देन 

--अनेकातियाद -- 

सबसे पहली और सइसे ओष्ट सब देनों की जावी रूर बैनाचायों को मुख्य 
देन हे अनेकांत तथा नंयवाद का शास्त्रीय निरूपण ।” 

तत्वचितन में अनेकातदष्टि का व्यापक उपयोग करके बैन ताकिंकों ने 
अपने आगमिक प्रमेंयों तथा स्बंसाघारण न्याय के प्रमेयों में से जोल्जो मंतत्य 
ताकिक दृष्टि से स्थिर किये और प्रमाण शास्त्र में जिनका निरूपण किया 
उनमें से थोड़े ऐसे मंतव्यों का भी निर्देश उदाइरय के तौर पर यहाँ कर देना 
जरूरी है जो एक मात्र बैन ताकिकों की विशेषता दस्साने वाले हैं-- 
प्रमाण विभाग, प्रत्यक्ष का तत्तिकत्व, इन्द्रियज्ञान का व्यापाज्म, परोकछ के 
प्रकार, हेतु का रूप, अवयवों की प्रायोगिक व्यवस्था, कंथा का त्वरूप, 
निग्रइस्पान या जयपशजब व्यवत्या, अमेय और प्रमाता का स्वरूप, सर्वझत्व- 
समयन आदि | 
२-- प्रमाण विभाग 

जैन परंपरा का प्रमाणविषयक मुख्य विभाग" दो दृश्ठियों से अन्य परंपराओं 





_ ९ “अनेकांतवाद' का इस असंग में जो विस्तृत ऊड्ापोह किया गया है 
उसे झन्यत्र मुद्रित किया गया है। देखों पृ० १६१-१७३ | अतः यहाँ उसको 
पुनराइत्ति नहों की गई--संपादक | 
द २--अमाण मीर्मास्ा १-१-१० तथा टिप्पण पृ» १६ पं० २६ | 


* न धर्म और दर्राम 


की अपेक्षा विशेष महत्व रखता हैं। एक तो यह कि ऐसे सर्वानुमवसिद्ध 
वैज्ञक्ञचक्म पर झुख्य विमांग अवलंबित है जिससे एक विमाग में आनेवाले 
प्रमाण दूसरे विभाग से असंकीय रूप में अज़्ग दो जाते हैं--जैसा कि इतर 
परंपराओं के प्रमाण विमाग में नहीं द्ञो पाता दूसरों दृष्टि यह है कि चादे 
किसी दशन की न्यून या अधिक प्रमाण संख्या क्यों न हो पर बह सब बिना 
खींचतान के इस विभाग में समा जाती है | कोई भी श्ञान था तो सीधे तौर से 
साक्ञात्कारात्मक, होता है या अंसाक्षात्कारात्मक, बड़ी प्राकृत-पंडितनन साधारण 
झनुभत दे। इसी अनुमव को सामने रखकर बैन चित्तकों ने प्रमाण के प्रत्यक्ष 
आर परोक्त ऐसे दो मुख्य विभाग किये जो एक दूसरे से विज्ञकुल् विज्षक्षण है | 
दूसरी इसकी ग्रह खूत्री है कि इसमें न तो चावांक की तरह परोकज्ञानुमव का 
अआपलाप है, न बौददेशन संमंत अत्यक्ष-अनुमान द्वैविस्य कीं तरदइ आगम आदि 
इतर प्रमाण व्यापायों का अपलाप है या खींचातानो से झनुमान में समावेश 
करना पड़ता है और न त्रिविध प्रमाणवादी सांख्य तया प्राचीन वेशेषिक, चतुर्विध 
अमाणवादी मनैयायिक, पंचविषर प्रमांणवादी प्रमाकर, पडविध प्रमाणवादी मीमांतक, 
सप्तविध था अ'्विध प्रमाणवादी पौराणिक आदि की तरह अपनी २ अमिमत 
ग्रमाशसंख्या को व्यिर बनाए रखने के लिए इतर उझंख्या का अपल्ाप या 
उसे तोइ-मरोड़ करके अपने में समावेश कर्ना पढ़ता है । चाहें चितने प्रमाण 
मान लो पर वे सीधे तौर पर या तो प्रत्यक्ष होंगे या परोक्ष | इसी सादी किन्तु 
उप्रग्रोगी उमकऋ पर जैनों का मुख्य प्रमाण विभाग कायम हुआ जान पड़ता है | 
३--अपत्यक्ष का तात्त्विकत्व 

प्रत्येक्ष चिन्तक इन्द्रियजन्य शान को प्रत्यक्ष मानता है। जैन हृह़े का 
कहना दे कि दूसरे किसी भी ज्ञान से प्रत्यक्ष का ही स्थान ऊँचा व आ्राथमिक 
है| इन्द्रियां जो परिमित प्रदेश में अतित्थल् वस्तुओं से आगे जा नहीं सकतीं, 
उनसे पैंदा होनेवाले ज्ञान कों परोत्ष से ऊँचा स्थान देना इन्द्रियों का अति 
मूल्य झांकने के बराबर हैं। इन्द्रियां कितनी ही पढ़े क्‍यों न हो, पर थे अन्ततः 
है तो परतन्त्र हौ। अतएव प्रस्तन्त्रननित ज्ञान को सवश्रेष्ठ प्रस्यज्ञ मानने 
को अपेत्ता स्वतन्त्रजनित ज्ञान को ही थत्वज्ञ मानना न्यावसंगत है। इसी 
विज्वार से बैन चिन्तर्कों ने उसी ज्ञान को वस्तुतः प्रत्यक्ष माना है जो त्वतन्त्र आत्मा 
के आमित है | यह नैन विचार तत््वचिंतन में मौलिक है । ऐसा होते हुए, भी 
३ पक प सांब्यवद्मारिक पत्यक्ष कहकर उन्होंने ग्रनेकान्त दृष्ि का उपयोग 
क्र ही 


प्रमाशशारू को देन व्रज्क 

४--३इन्द्रिय ज्ञान का व्यापारक्रम 

सरव॑ दशनों में एक या वूसरे रूप में योड़े या बहुत परिमाण में श्ञन व्यापार 
का क्रम देखा जाता हे | इसमें ऐन्द्रियक ज्ञान के व्यापार क्रम का भी स्थान है। 
परन्तु औैन परंपरा में सन्निपातकूप प्राथमिक इन्द्रिय व्यापार से लेकर अन्तिमः 
इन्ड्ित्र व्यापार तक का जिस विश्लेषण और जिस स्पएता के साय झनुमक 
सिद्ध अतिकित्तृत वर्णन हैं बेसा दूसरे दर्शनों में नहीं देखा जाता। यह जैन 
वर्णन है तो अति पुयना और विज्ञान झुग़ के पढ़िले क्र, फिर भी आशुनिर 
मानस शालत्र तथा इन्दिय-व्वापारशात्न के वंज्ञानिक अम्यासियों के वास्ते यह 
बहुत मह्त्त्त का है | 
४--परोक्त के प्रकार 

केबल स्मृति, प्रत्यमिज्ञान और आगम के ही प्रामाण्य-अप्रामास्य मानने 
में मतमेदों का जंगल न था; बल्कि अनुमान तक के प्रामाण्य-ञप्रामाण्य में 
विप्रतिपत्ति रही | मैन ताककिकों ने देखा कि प्रत्येक पक्फार अपने पक्ष को 
आत्थन्तिक खींचने में दूसरे पत्षकार का सत्य देख नहीं पाता | इस विचार 
में से उन्होंने उन सब प्रकार के ज्ञानों को प्रमाण कोटि में दाखिल्न किया जिनके 
बल्न पर वास्तविक व्यवहार चल्लता है और जिनमें से किसी एक का अपलाप 
करने पर तुल्य युक्ति से दूसरे का अपल्ाप करना अनिवार्य दो जाता है। ऐसे 
समी प्रमाण मकारों को उन्होंने परोक्ष में डालकर अपनी समन्वय दृष्टि का-परिचय 
कराया! । 
६--हैतु का रूप 

हेतु के सकूप के विषय में मतमेंदों के अनेक झजखाढ़ें कायम हो गए 
थे। इस युग में जेन तार्फिकों ने यई सोचा कि क्‍या देतु का एक ही रूप 
पसा मिल: सकता है माःनहीं मिस पर सच मतमेदों का समन्वय भी हो 
सके और जो वात्तविक भी हो । इस चिन्तन में से उन्होंने देत का एक मात्र 
अन्यथानुपपत्ति रूप निश्चित किया जो उसका निर्दोष लक्षण मी हो सके और सं 
मतों के समन्वय के साथ जो स्बमान्य भी हो | जहाँ तक देला गया है देत के ऐसे 
एक मात्र तात्विक रूप के निश्चित करमे का तथा उसके द्वारा तीन, चार, पाँच 
हू छु, पूर्व प्रसिद्ध देतु रूपों के यथासंभव स्वीकार का श्रेय बैन तार्फिकों दो 
हीहे। 


है प्रमाश मीमाँसा १-२-२ 


७--अवगबों की प्रायोगिक उशवस्था-- 

। पणथ्रांनुमान के अवक्तों को संख्या के विषय में भी अतिदवन्द्ीभाव प्रमाण 
बेंत्र में कायम हो गया था| जैन तार्किकों ने उस विषय के पद्षमेंद की बयायत्ता- - 
खग्नवार्थता का निर्णय ज्ोता की योग्यता के आधार पर ही किया, जो व्लुत् 
सी कसौटी दो सकती हैं। इस कत्ोटी में से उन्हें अवयव प्रयोगकी व्यवस्था 
ठीक २सक आई जो वस्तुतः अनेकान्त इष्टिमूलक होकर सब संग्राह़िणी दें 
और वैसी स्पष्ट अन्य परम्यराओं में शायद ही देली जातो है। 





८--कथा का स्वरूप 

आध्यात्मिकता मिक्षित तत्तचितन में भी साम्प्रदायिक बुद्धि दाखिल होते 
ही उसमें से आव्यात्मिकता के साय अलंगत ऐसी चर्चाएँ जोरों से चलने 
लंगों।. जिनके फलललूप जल्य और वितंडा कया का चलाना भी मति- 
हित समझा जाने लगा जो छुल, जाति आदि के असत्य दाव-पेचों पर निर्मर 
था। जैन तार्किक साम्प्रदाग्रिकता से मुक्त तो न थे, फिर मी उनकी परंपरागत 
औैहिंसा व॑ वीतरागत्व को प्रकृति ने उन्हें वह झअसंगति सुकाई जिससे प्रेरित होकर 
उन्दोंने अपने तकेशाह्न में कया का एक बादात्मक रूस ही त्पिर किया जिसमें 
छल आदि किसो भो चाल्ब्राजी का प्रयोग वन्य है और जो एक सार तत्त् 
जिज्ञासा को दृष्टि से चलाई जाती है। अहिंसा की आत्यन्तिक समर्थक जन 
परंपरा की तरह बौंद्ध परंपरा भी रही, फिर भी छुज् आदि के प्रयोगों में दिंसा 
देखकर निद्य ठदतने का तथा एक मांज बाद कथा को ही प्रतिष्ठित बनाने का 
भार्ग जैन तार्किकों ने प्रशस्त किया, जिसकी ओर तत्त्व-चिन्तकों का कक्ष जाना 
जरूरी है | 
£--निम्रदस्थान या ज़यपराजय व्यवस्था 

वैदिक और औद पर॑प्रस के संघर्ष ने निम्रह स्थान के स्वरूप के विषय में 
विकाससूचक बड़ी ही मारी प्रगति सिद्ध कीयी। फिर भी उस क्षेत्र में जेन 
तार्किकों ने प्रवेश करते हो एक ऐसी नई बात मु्काई जो न्यायविकातस के समग्र 
इतिहास में बे मार्के की और झब तक सबसे झन्तिम हैं। वह जात है जय-परा 
ऊप ब्यवस्था का नया निर्माण करने की | वह नया निर्माण सत्य और अहिसा 
दोनों तत्वों पर प्रतिक्षित हुआ जो पहले को जय-पराजय ज्यवत्या में न ये | 
१०--प्रमेंब ओर प्रमाता का स्वरूप हि 

प्नेष जड़ हो वा चेतन, पर सत्र का स्वरूप जैन ताकिकों ने ऋनेकान्त दे 


का उपयोग करके ही स्थापित किया और सवब्यापक रूप से कह दिया कि वस्तु 
मात्र परिणामी नित्य है] नित्यता के ऐकान्तिक आग्रह की घुन में अनुभव सिद्ध 
आनित्यता का इनकार करने की अशक्पता देखकर कुछ तत्व-चितक गुण, धर्म 
आदि में अनित्यता घटाकर उसका जो मेल नित्य द्रव्य के साथ खींचातानी से 
बिठा रहें ये और कुछ तत््व-चितक झअनित्वता के ऐकान्तिक आग्रह की धुन में 
अनुभव सिद्ध नित्यता को मी जो कल्पना भात्र बतज्ा रहे थे उन दोनों में जैन 
तार्किकों ने स्पष्टटया अनुमच की आंशिक असंगति देखी और पूरे विश्वास के 
प्राथ बलपूर्वक प्रतिपादन कर दिया कि जब अनुमव न केवल् नित्यता का 
ओर न केवज्ञ अनित्थता का, तव किसी एक. अंश को मानकर दूसरे अंश को 
बलात मेज बैठाने की अपेत्ता दोनों अंशों को तुल्य संत्यरूप में स्वीकार करना ही 
न्‍्यायसंगत है | इस ग्रतिपादन में दिखाई देनेवाले विरोध का परिवार उन्होंने 
इृव्य और पर्याय या सामान्य और विशेष ग्राहिंसी दो इष्टियों के स्पष्ट प्रथंक्करण 
से कर दिया । द्त्य पर्याय की व्यापक दृष्टि का यह विकास जैन परम्परा की 
ही देन हे | 
जीवात्मा, परमात्मा और ईश्वर के संचनन्‍्घ में सदगुण-विकास या आचरण - 
साफल्य की दृष्टि से ऋतंगत ऐसी अनेक कल्पनाए तत््व-चितन के प्रदेश में प्रच- 
ज्षित थों। एक मात्र परमात्मा ही है या उससे मित्र अनेक जीवात्मा चेतन मी हैं, 
पर तत्वतः वे समी कूटस्थ निर्विकार और निलेंप दी हैं। जो कुछ दोष या बंघन 
है वह या तो निरा श्रांति मात्र है या जड़ प्रकृति गत है। इस मतत्नच का तत्व- 
चितन एक झोर या दसरी ओर ऐसा मो चिंतन था जो कइ्ता कि चैतन्य तो है. 
उसमे दोष, वासना आदि का क्षगाव तथा उससे अलग होने की योग्यता मी हे 
पर उस चेतन्य की प्रवाह॒द्ध घांरा में कोई स्थिर तत्व नहीं हे । इंन दोनों प्रकार 
के तत्वचितनों में सदगुण-विकास आर सदाचार साफल्य की संगति सरक्षता से 
नहीं बैठ पाती | वयक्तिक या सामूहिक जीवन में सदगुण विकास झौर सदाचार 
के निर्माण के सिवाय और किसी शअ्रकार से सामंजस्य जम नहीं सकता | यदद 
सोचकर जैन चितकों ने आत्मा का स्वरूप ऐसा माना जिसमें एक ही परमात्म- 
शक्ति भी रहे ओर जिसमें दोष, वासना आदि के निवारण द्वारा जीवन-शुद्धि की 
वास्तविक जवाबदेदी भी रहे । आत्म-विषयक जैन-चिंतन में वास्तविक परमात्म 
शक्ति या ईश्वर-माव का तुल्य रूप से स्थान है, अनुमवर्सिद्ध आगन्तुक <दोणों 
के निवारणार्थ तथा सहज बुद्धि के झाविमांवार्थ प्रयत्न का पूरा अवकाश देज 
इसी व्यवद्मार-सिद्ध बुद्धि में से जीवमेंदवाद तथा देहप्रमाणवाद स्थापित हुए जो 
अम्मिल्षित रूप से एकमात्र जैन परंपरा में हो हैं । 


७४ जैन घर्म और दशशान 
११--सबज्ञत्व समर्थन 


प्रमाण शाज्ल में जैन सवज्वाद दो दृष्टियों से अपना खास स्थान ख्ता 
दें । एक तो यह कि बह जीव-सर्वज्ञवाद है जिसमें हर कोई अधिकारी की सर्वशत्न 
प्राने की शक्ति मानी गई हे और दूसरी दृष्टि यड्ट है कि जेनपक्त निरपवाद रूस से 
स्वश्षादी हो रहा है जेसा कि न बौद्ध परंपरा में हुआ हे और न वैदिक परंपरा 
में। इस कारण से काल्यनिक, अ्काल्यनिक, मिश्रित थावत्‌ सर्वशत्वस्मर्थक्र 
भुक्तियों का संग्रह अकेले जेन प्रमाणशान्न में डी मित्र जाता है । जो सघज्षत्व के 
(सैंन्‍न्ध में हुए मूतकालीन बौद्धिक व्यायाम के ऐतिहासिक अम्यासियों के तथा 
६ सांप्रदाविक भावनावालों के काम की चीन है । 


२. भारतीय थमाण जाज्न में हेमचन्द्र का अपण 


परंपरापाप्त उपयुक्त तंथा दूसरे अनेक छोटेबड़े तल्वशान के मुद्दों पर 
हेमचन्द्र ने ऐसा कोई विशिष्ट चिंतन किया है या नहीं और किया है तो किस २ 
इुदे पर किस प्रकार है जो जैन तकशासत्र के अलावा मारतीय प्रमाणशात्र मात्र 
को उनकी देन कही जा सके । इसका जवात्र हम प्रमाणशमीमांतसा' के हिंदी 
टिप्पों में उस २ स्थान पर ऐतिहासिक तथा तुल्लनात्मक इंड्टि द्वारा विस्तार से 
दे चुके हैं। जिसे दृहराने की कोई जरूरत नहीं | विशेष जिज्ञातु उस उस मुद्दे 
के टिपणों को देख ले । 


हि 


ज्ञानबिन्दुपरिचय 
ग्रन्थकार 


प्रस्तुत ब्रंय 'ज्ञानविन्दु' के प्रणेता ने ही बाचकपज्त भीमदू यशोविजयज 
हैं जिनकी एक कृति जैनतकेताषा' इतःपूर्व इसी 'सिबी जैन अंथमालाए में, 
अष्टम मशि के रूप में प्रकाशित हो चुकी है। उस जेनतकमाषा के प्रारम्म” 
में उपाध्यावजी का संप्रमाण परिचय दियां गया है। यों तो उनके जीवन के 
संबन्ध में, छास कर उनकी नाना ग्रकार को कृतियों के संबन्ध में; बहुत कुछु 
विचार करने तथा लिखने का अवकाश है, फिर मी इस जगह तलिफ उतने 
है से सनन्‍्तोष मान लिया जांता है, जितना कि तकभाषा के प्रारम्म में 
कहा गया है | 

बच्चपि ब्ंयकार के बारे में हमें झ्मी इत जगह अधिक कुछ नहां कहना है, 
तथापि प्रस्तुत ज्ञानविन्द नामक उनकी कृति का सविशेष परिचय कराना आवश्यक 
हैं और इष्ट भी | इसके द्वारा अंधकार के सर्वोगीण पाणिडत्य तथा अंथनिर्माण 
कौशल्ञ का मी थोड़ा बहुत परिचय पाठकों को अवश्य ही हो जाएगा | 
ग्रन्थ का बाह्य स्वरूप 

म्ंथ के आह्म त्वरूप का विचार करते समय मुख्यतया सीन बातों पर ऋुछ 
विचार करना अवसाधास है| ह नाम, २ विषय और ई रचनाशैज्ञी | 
/, नाम 

अंथकार नें स्वयं ही अय का 'ज्ञानविन्दु' नाम, ग्रंथ रचने की प्रतिज्ञा करते 
समय प्रारम्म* में तथा उसकी समासति करतें समय अन्त मे उल्लिखित किया 
है | इस सामातिक नाम में शान और 'जिंदू ये दो पद है। शान पद का 
सामान्य अर्थ प्रसिद्ध ही है और बिंदु का अर्थ है बूँद | जो अंथ शान का चिंदू 
मात्र हे अजांत्‌ जिसमें शान को चरां बूंद जितनी अति अल्प दे वह शानजिंदु-- 

१. देखो, जनतकमापा गत “परिचय प्रृू० १-४ । 

२. 'ज्ञानविन्दुः अताम्भोषरे: सम्बगुद्धियतें मया-य्ू० १ । 

३. 'स्वादादस्य ज्ञानक्न्दोः-पू० ४६ | 


३७६ बैन धर्म और दर्शन 


ऐसा अर्थ क्नव्रिंदु शब्द का विवक्तित है| जब अंथकार अपने इस गंभीर, सूहम 
और परिपूर्ण चर्चाचाले अंथ को भी बिंदु कहकर छोटा सूचित करते हैं. तब 
यह प्रश्न सइज ही में होता है कि क्‍या अंथकार, पृ्वांायों की तथा अन्य 
विद्वानों की ज्ञानविषयक्त अति विस्तृत चर्चा को अपेक्षा, अपनी प्रस्तुत चर्चा को 
छोटी कहकर वस्तुस्थिति प्रकट करते हैं या आत्मज्ञाघत्र प्रकट करते हैं; ऋयवा 
अपनी इसी विषय की किसी अन्य बड़ी कृति का भी सूचन करते हैं ! इस 
ब्िअंशी प्रश्न का जनाब भी सभी अंशों में होँरूप ही है । उन्होंने जद यह कहा 
कि मैं अतसमुद्र* से शानब्िंदुर का सम्यग्‌ उद्धार करता हूँ, तब उन्होंने अपने 
भीमुख से यह तो कह ही दिया कि मेरा यह ग्रंथ चाहे जेसा क्‍यों न हो फिर भी 
वह अतसमुद्र का तो एक चिंदुमात्र है। निःसन्देहं यहाँ अत शब्द से अंथकार का 
अभिप्राय पूर्वांचायों को कृतियों से हे | यह भी त्यष्ट है दि अन्थकार ने अपने 
अँथ में, पूर्वअ्न॒त में साज्चात्‌ नहीं चर्ची गई ऐसी कितनी ही डातें निहित क्यों न 
की हों, फिर भो वे आपने आपको पूर्वांचायों के समत् कप हो दचित करते हैं। 
इस तरह प्रस्तुत अंथ प्राचीन ध्रृतलमुद्र का एक आंश मात्र होने से उसकी अपेक्षा 
तो अति अल्प है हो; पर साथ ही ज्ञानविंदु नाम रखने में अंयकार का और मी एक 
अभिग्याय है | वह अमिप्राव यह है कि वे इस अंथ की रचना के पहले एक ज्ञान- 
विषयक अलन्त विस्तृत चर्चा करनेवाला बहुत बड़ा अन्ध बना जुछे थे जिसका वह 
ज्ानत्रिंदु एक अंश दे | यद्यपि वह बड़ा अंथ, आज हमें उपल्न्ध नहीं हे, तथापि 
बन्थकार ने खुद ही अस्तुत अन्थ में उसका उल्लेख किया है; और यह उल्लेस् 
भी मामूली नाम से नहीं किन्तु, 'ज्ञानाणव'* जैसे विशिष्ट नाम से। उन्होंने अमुक 
चर्चा करते समय, विशेष विस्तार के साथ जानने के लिए स्वरचित 'ज्ञानाणंवा 
अन्य की ओर संकेत किया है | 'ज्ञानजिंद में को गई कोई भी चचो स्वयं ही 
विशिष्ट और पूर्ण है। फ़िर मी उसमें अधिक गहराई चाइनेवाज्नों के वास्ते जब 
उपाध्यायजों ज्ञानाणंद' जैसी अपनी बड़ी कृति का सूचन करते हैं, तब इंसमें 
कोई सन्देद ही नहीं है कि वें अपनी य्स्तुत क॒ति को अपनी दूसरी उसी डिषय की 
बहुत बड़ी क॒ति से भी छोटी छचित करते ई | 





# देखों पृ० ३७५ टि० २ | 

२ अधिक जानाणंवात्‌ अवसेयम-पू० १२६ | तथा ग्रंयकार नें 
शाब्नवार्तासमुब्यय की टीका स्पाद्ादकल्यत्षता में भी त्यकृत ज्ञानाण॑व का उल्लेख 
किया है--तत््यमत्रत्य॑ मत्कृतज्ञानाणवादवसेयम--ग्रू०. २० |. दिगम्बराचार्य 
शुमचन्द्र का मी एक ज्ञानाणंव नामक ग्रंथ मिलता है| 








समी देशों के विद्वानों की यह परिपाटी रही दे और आज मी है किये 
किसी विषय पर जंच बहुत बड़ा अंय लिखें तब उसी विषय पर अधिकारी विशेष 
की दृष्टि से मध्यम पर्मिणश का या क्ृघु परिमाण का अयवजा दोनों परिंमाण का 
प्रंथ मी रचें । हम मारतवर्ष के ज्ञादित्यिक इतिहास को देखें तो प्रत्येक विषय के 
साहित्य में उस परियाटी के नमूने देखेंगे। उपाध्यायजी ने खुद भी अनेक विषयों 
पर लिखते समय उस परिपाटी का अनुसरण किया है। उन्होंने नय, सप्तमंगों 
आदि अनेक विपवों पर छोटेछोटे प्रकरण भी छिखे हैं, और उन्हीं विषयों पर 
बड़े-बड़े अंथ भी लिखे हैं। उदाहरणाथ “नयप्रदीप”', 'नयरहस्थ आदि जब 
जोठेछोटे प्रकरण हैं, तत्र 'अनेकान्तव्यवस्था', “नयामृततरंगिणी' आदि बढ़े 
या आकर अंथ भी है| जान पड़ता है शान विषय पर लिखते त्मंय मी उन्होंने 
पहले 'ज्ञानाण॑वाँ नाम का आकर अंथ लिखा और पीछे शानब्रिदू नाम का एक 
छोटा पर प्रवेशक गंय रचा | 'ज्ञनाणंव उपलब्ध न होने से उसमें क्‍्यातक्‍्या 
कितनी कितनी और किस-किस प्रकार की चचोएँ की गई होंगी, यह कहना संमतत 
नहीं, फिर भी उपाच्यायजों के व्यक्तित्तकूचक साहित्यराशि को देखने से इतना 
तो निःसन्देह कद्दा जा सकता है कि उन्होंने उस अणवग्नंथ में ज्ञान संबनन्‍्धी यच 
वावच कह डाज्ञा होगा | 

जाय ज्ञोंगों की परंपरा में, जीवन को संत्कृत अनानेयाले जो संस्कार माने 
गए. हैं उनमें एक लामफरण संस्कार भी है | यद्यपि यह संस्कार सामान्य रूप से 
मानवव्यक्तित्शों ही है, तथापे उस संस्कार कौ महत्ता और अन्वर्थता का 
विचार आर्य परंपरा में बहुत व्यापक रहा हैं, जिसके फल्नस्वरूप आवंगण नामे- 
करण करते समय बहुत कुछ सोच विचार करते आए हैं। इसझी व्याप्ति यहाँ 
तक बढ़ी, कि फिर तो किसी सौ चीज का जब नाम रखना होता है तो, उस पर 
खास विचार कर लिया जाता है। प्रन्थों के नामकरण तो रचगिता' विद्वानों के 
द्वारा हो होते है, अतएव वे अन्वर्यता के साथ-साथ अपने नामकरण में नवीनता 
और पूरे परंपरा का भों यथासंमव सुवोग साधते हैं। “ज्ानबिन्द' नाम अन्वर्थ 
ते है ही, पर उसमें नवीनता तथा पूर्व परंपण का मेंल् मी दै। पूरे परंपरा 
इसमें झनेकमुली व्यक्त हुईं है | चौद्ध, ब्राह्मण और जैन परंपरा के अनेक विषयों 
के ऐसे गराचीन अन्य आज भी ज्ञात है, जिनके अन्त में 'दिन्दु' शब्द आता है| 
घर्मकीति के 'हेतुबिन्दु' और न्यायब्रन्दु' जैसे अन्ध न केवल उपाध्यायजी ने 
नाम माज् से सुने ही थे बल्कि उनका उन गन्यथों का परिशोल्लन मी >सशा | 
बाक्स्पति मिश्र के “तत्त्वविन्दः और मघुददन सरत्वती के 'सिद्धान्तविन्दः 
आदि ग्रन्थ सुविश्त हैं, जिनमें से 'सिद्धान्तबिन्दु” का तो उपयोग अत्तुत 'जाल- 
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बिन्दु में उपाध्यायजी ने क्िया' भी है| आचार हरिमद्र के- बिन्दु अन्तवाले 
यागबिन्दु और 'धमंबिन्दु/ पतिद्ध हैं। इन किन्दु अन्तवाले नामों की सुंदर 
और साथक पूर्व परंपरा को उपाध्यायजी ने प्रस्तुत मंथ में व्वक्त करके 'ज्ञाना्णव' 
शझौर ज्ञानविन्दु' की नवीन जोड़ी के द्वारा नवीनता मी अर्पित की है | 


२. विधय 
अन्यकार ने ग्तिपाद्य रूप से जिस विषय को पसन्द किया है वह तो अन्य के 
नाम से हो पत्िद्ध है। योंजों ज्ञान को महिमा मानवर्वश मात्र में प्रसिद्ध है, 
फिर भी श्ार्य जाति का लड़ एक मात्र जीवन-साच्य रहा है। जैन परंपरा में ज्ञान 
की आराघता और पूजा की विविध य्णाक्षियाँ इतनी पचल्षित है कि कुछ मी 
नहीं जाननेवाला जैन भो इतना तो प्रायः जानता है कि ज्ञान पाँच प्रकार का 
होता है | कई ऐतिहालिक प्रमाणों से ऐसा मातना पड़ता हे कि ज्ञान के पाँव 
प्रकार, जो जेंत परंपरा में प्रसिद्ध हैं; वे मंगवान्‌ मद्ांबीर के पहले ले प्रचल्षित होने 
चाहिए ' पूर्वअुत जो भगवान महावीर के पहले का माना जाता है और जो बहुत 
प्रडले से नष्ट हुआ समक्ता जाता है, उसमें एक “झञामप्रवाद' नाम का पूर्ण था 
जिसमें श्वेतास्घर-दिगम्बर दोनों परंपरा के अनुसार पंचविद्र ज्ञान का बर्सन था | 
उपलब्ध श्रुत में प्राचीन समके जानेवाले कुछ अंगों में मी उनकी स्पष्ट 
चर्चा हें | 'उत्तराष्ययन' * जेसे प्राचोन मृत दूध में भी उनका वर्णन ह। 
“नान्द्सूज' में तो केवल पाँच ज्ञानों का दी वर्णन है । 'आवशहबकनियुतक्त' जैसे 
प्राचीन व्याख्या अन्ध में पाँच शानों को ही मंगल मानकर शुरू में उनका वर्गन 
फिया है | * कर्म विषयक साहित्य के प्राचीन से प्राचीन सममे जानेवाले अनन्यों 
में मी पश्भविष्र ज्ञान के आधार पर ही कर्म-पक्ृतित्रों का ब्रिमाजन * है, जो लुप्त 
हुए; 'कमप्रवादं पूर्व की झवशिष्ट परंपरा सान्न दे । इस पद्मवित्र ज्ञात का साय 
त्वरूप दिगा्वर-शजेतास्वर जैसे दोनों ही प्राचीन संघ्रों में एकसा रहा है। यह रत 
इतना सूनित करने के लिए पर्यांत है कि प्मविध्र ज्ञान विमाग और उसका 
अमुक वन तो बहुत डी प्राचीन होना चाहिए । - 
प्राचोन जैन साहित्य की जो कार्मग्रन्थिक्र परंपरा है तदनुसार * मति, अत, 


१ अत एव स्वयमुक्त तपस्विना सिद्धान्तबिन्दों --प्रू ० २४। 

ह अब्ययन रुप, गां० ४४ 

३ आवश्यकनियु क्ति, गा? है से आगे। 

४ पंचसंप्रह; प्‌० १०८. गा० ३। प्रयम कमंग्रन्थ, गा>० ४। भोम्मंट्सार 
जीवकांड, गा? रह | 














झवधि, मपतःपर्वोष और केबल ये पाँच नाम श्ञानविभाग सूचक फलित होते हैं # 
ज़ब कि आगमिक परम्परा के अनुसार मति के स्थान में "अमिनिवोध नाम है | 
बाकी के अत्य चारों नाम कार्मग्रन्थिक पसघरा के समान ही हैं। इस तरह जैन 
परम्परागत पद्मविघ झ्ानदर्शक नामो में कार्मस्न्थिक और आगमिक परम्पय के 
अनुसार प्रयम ज्ञान के ब्रोधक मति' और “अमिनिवोध' ये दो नाम समानार्थक 
या पयांय रूप से फ़लित होते हैं। बाकी के चार ज्ञान के दशाक अत, अर्वाधि 
आदि चार नाम उक्त दोनों फरम्पराओं के अनुसार एक-एक ही हैं | उनके दूसरे 
कोई प्रयांय असली नहीं हैं । के 

स्मस्ख रखने को बात यद है कि जेन परम्परा के सम्पूर्ण साहित्य ने, लौकिफ 
ओर लोकोत्तर सब प्रकार के ज्ञानों का समावेश उक्त प््मविध विभाग में से 
किसी न किसी विभाग में, किसी न किसो नास से किया है। समावेश का बह 
अपत्न जैन परम्परा के सारे इतिद्यास में एकसा हे। जव-जब जेनाचायों को 
अपने आप किसी नए ज्ञान के बारे में, बा किसो नए ज्ञान के नाम के बारे में 
धन्न पैदा हुआ, अयवा दशनास्तरवादियों ने उनके सामने वैसा कोई प्रश्न उपस्थित 
किया, तब-तव उन्होंने उस ज्ञान को या ज्ञान के विशेष नाम का समापेश उक्त 
पश्चनविघ विमाग में से, ययासंमव किसी एक या दूसरे विभाग में, कर दिया है । 
जत्र इमें आगे यह देखना है कि उक्त पशत्वविच शान विमाग की ग्रांचोन जेन 
भूमिका के आधार पर, क्रमशः किस-क्रिस तरह विचारों का विकास हुआ | 

जान पड़ता है, जैन परग्पया में ज्ञान संव्रस्त्री विचारों का विकान्न दो मार्गों 
से हुआ है | एक भाग तो दे त्वदर्शनान्पास का और दूसरा हे दशनान्तराभ्यात 
का | दोनों सागे तहुधा परस्पर संत्रद्ध देखे जाते हैं । फिर भी उनका पारस्पॉरेक 
पैद स्पष्ट है, जिसके मुख्य लक्षण ये हैं--स्वदशंलाम्वासजनित विकास में 
दुर्शनान्तरीय परिभाषाओं को झपनाने का प्रवत्न नहीं है। न प्ररमत्तस्नस्डन का 
प्रयत्न है और न जल्प एवं वितण्डा कया का कमी अवल्लम्बन ही है। उसमें 
खगर कथा दै तो बह एकमात्र कत्वचुभुत्मु कथा अर्थात्‌ बाद ही है। लब कि 
दर्शनान्तराभ्यास के द्वारा हुए ज्ञान विकास में दानान्त्रीय परिभाषाओं -को 
आत्मसात्‌ करने का प्रयत्न अवश्य हें | उसमे परस्मत खण्डन के साय-साथ 
कमी-कमी जेल्पकथा का भी अवज्ञखन अवश्य देखा जांता है। इन क्दषणों को 
ध्वान में सलकर, ज्ञानसंवन्धी बैन विचार-विकास का जब हस अध्ययन करते हैं, 





गा" ००.५. 





१ ननदी सब, सू० है | झआावरंचक निबु क्ति, गा? ह | 
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अनेक ऐतिहासिक भूमिकाएँ हमें जैन साहित्य में देखने-को मित्षती हैं। 
!. आानविकास की किस भूमिका का आअवब लेकर भ्रत्ठुत ज्ञनबिन्दु अन्य को 
उपाध्यायजी ने रचा है इसे ठोक-ठीक सममने के लिए इम यहाँ ज्ञानविकास की 
कुछ भूमिकाओं का संक्षेप में चित्रण करते हैं। ऐसी ज्ञातत्य भूमिकाएँ नीचे 
छिखे अनुसार सात कही जा सकती हैं-( १) कर्मशाज्रीय तथा आगमिक; (२) 
'निशु क्तिगत, (३ ) अनुयोगगत, (४ )वत्तायंगत, (५ ) सिद्सेनीय, (६) 
जिनभद्रीप और ( ७ ) अकलंकीय | 
( १ ) कमंशाज्जीय तथा आगमिक भूमिका वह है जिसमें पज्चविघ ज्ञान के 
मति वा अभिनित्रोध आदि पाँच नाम मिलते हैं और इन्हीं पाँच नामों के आंस- 
पास स्व॒दर्शनाभ्यासजनित थोड़ा बहुत गहय तथा विस्तृत भेंदअमेदों का विचार 
मी पाया जाता है | 
( ९ ) दूसरी भूमिका वह हे जो प्राचीन नियुक्ति माग्र में, करीब विक्रम क्ञो 
दूसरी शताब्दी तक में, सिद्ध हुई जान पढ़ती है ।' इसमें दर्शनान्तर के अम्यास 
बे थाड़ा सा असर अवश्य जान पड़ता हें। क्योंकि प्राचीन नियु क्ति में मतिशान 
के बात्ते मति और अमिनितोध शब्द के उप्रसन्त संज्ञा, अज्ञा; स्मृति आदि अनेक 
पर्याय” शब्दों की जो बृद्धि देशी जाती है और पञ्चविध ज्ञान का जो प्रत्यक्ष तथा 
परोक्ष रूप से विमाग देखा जाता हे वह दर्शनान्तरीय अम्यास का ही सूचक है । 
मल न कल ८ <-- अब +-+--ाम--+ ८-० पा 3 - न 
१ निमुक्तिसाहित्य को देखने से पता चल्नता है कि जितना मी नियुक्ति के 
नाम से साहित्य उपलब्ध होता है चह सब न तो एक ही आचार्प को क॒ति है और 
न वह एक ही शत्ताब्दी में बना है। फिर भी प्रस्तुत ज्ञान की चर्चा करनेबाला 
आवश्यक नियु क्ति का भाग ग्रयम भद्गबाहु कृत मानने में कोई आपत्ति नहीं है । 
अतएब उसको यहाँ विकम की दूसरी शतान्दी तक में सिद्ध हुआ कड्ा गया है | 
२ आवश्यकनिर्य क्ति, गां० १२। 
है बहत्कल्यमाष्यान्त्गत मद्रबहुक॒त निर्य क्ति-गा* ३, २४; २५। ययपि 
टैकाकार ने इन गायांओं को, भद्रबाइबीय नियु क्तिगत होने की सूचना नहीं दी 
है, फिर मी पूांपर के संदर्म को देखने से, इन गायाओं को निय क्तिगत मानने 
में कोई आपत्ति नहों हे। टीकाकार ने निय स्ति और माध्य का विवेक सर्वत्र नहीं 
दिलाया है; यह बात तो बृहत्कल्प के किसी पाठक को तुरन्त हीं च्यान में आ सकती 
- है। और खाल बात वह है कि न्‍्यायावतार टीका की टिप्पणी के रखयिता देवमद़;, 
रे४ वींगाया कि जिसमें त्ष्टतः प्रत्यक्ष और परोद्ष का लवण किया गया है, उसको 
गयात्र अद्बाहु की होने का स्पष्टतया चूचन करते हं-न्यायावतार, पृ० ह॒पू | 





(जड) भूमिका बह है जो अनुयोगद्वार' नामक सूत्र में पाई जाती 
है; जो कि प्रायः विक्रमीय दूसरी शताब्दी की कृति है | इसमें झज्ञपादीय “न्याव- 
सत्र! के चार प्रमायों का' तथा उत्ती के अनुमान प्रमाण संबन्घी मेंद-प्रमेंदों 
का संग्रह है, जो दर्शनात्तरीय अम्पास का झसन्दिग्ध परिणाम है। इस चूत्र 
में बैन पश्वपिध शानविभाग को सामने रखते हुए मी उसके कर्ता आयरक्तित 
पूरि ने शायद, न्याय दशन में प्रसिद्ध प्रमाण विम्ताग को तथा उत्तकी 
परिभमाषाओं को जैन विचार क्षेत्र में लाने का सर्व प्रथम प्रवत्न किया है | 

( ४ ) चौथी भूमिका वह है जो बाचक उमास्वाति के "तत्त्वार्थसुत्र' और 
खासकर उनके त्वोपज्ञ भाष्य में देखी जाती है। यह प्रायः विक्रमीय तीसरी 
शताब्दी के बाद को कृति है। इसमें निय क्तियतिपादित प्रत्वत और परोत् 
प्रमाण का उल्लेख करके* वाचक ने अनुयोगद्वार में स्वॉोकृत न्‍्यायदशनीय 
चतुर्विध प्रमाणविभांग की ओर उदासीनता दिखाते हुए नियु क्तिगत द्विविष 
प्रमाण विमाग का समयन किया है | वाचक के इस समर्थन का आगे के ज्ञान 
विकास पर पमाव यह पड़ा दे कि फिर किसी जैन तार्किक ने अपनी ज्ञान+विचारणा 
में उक्त चतुविध प्रमाणविभाग को मृज्ञ कर भी स्थान नहीं दिया। दा, इतनों 
तो अवश्य हुआ कि आरक्षित सूरि जैसे प्रतिश्चित अनुयोगघर के द्वारा; एक आर 
जैन अत में त्यान पाने के कारण, फिर न्‍्वायदशनीय वह चतुर्विब्र प्रमाण विमाग, 
हमेशा के वास्ते 'भगवतता * ज्ञांदि परम प्रमाण मत आगमनों में मी संणदीत हो 
गया हैं | वाचक उमास्वाति का उक्त चतुर्विध प्रमाशविमाग की ओर उद्मासीन 
खने में तात्यय बह जान पड़ता है कि जब जैन आचार्यों का स्वोपज्ञ प्रत्वत्- 
पोक्ष प्रमाणविभाग है तब उसी को लेकर ज्ञानों का विचार क्यों न किया जाए! 

और दर्शनान्तरीय चतुर्विध प्रमाशविमाग पर क्‍यों भार दिया जाए! इसके: 
सिवाय बाचक ने मीमांता आदि दर्शनात्तर में प्रसिद्ध अनुमान, अर्थापत्ति आदि 
प्रमाणों का समावेश भी मति-अत में किया” जो वाचक के पहले किसी के द्वाय 
किया हुआ देखा नहों जाता | कचक के प्रयत्न को दो बातें खास ब्यान - खाँचती 
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£ आानुयोगद्वार सूत्र पु० रह से। २ तत््यायसूत्र ९. ६-१३ | 

है चतर्विधमित्येके नयवादान्तरेण-तत््वायमाष्य १-६ | 

४ 'से कि ते पमाणे ? चउच्विदे पणणत्तें, त॑ जहा-पंञ्मक्खे"“'*' जहा अजु- 
ओगदारे तहा णेयत्वं |” मंगवती, श० ४. उ० ३. भाग २. पृष् २११; 
स्थानांगयूत्र पृ० डह | 

४. तत्त्याथमाष्य ३-१२ | 













रखती है; और दूसरी वह, जो दशनान्तरीब प्रमाण की परिमाषा के साथ मेल" 
बैंठाती है और प्रासंगिक रूप से दशशानान्तरीय प्रमाणविमाग का निराकरण करती हैं। 
(४) पाँच्ी सूमिका, सिदसेन दिवाकर के द्वारा किये गए ज्ञन के विचार 
विकाप्त को हे। सिदसेन ने जो आनुमानतः विकरमीय पाँचवों शत्ताब्दी फे 
शत होते ईं--अपनी विभिन्‍न कृतियों में, कुछ ऐसी बातें क्वन के क्चार क्षेते 
में प्रस्तुत की हैं जो बैन परंपरा में उनके पहले न किसी ने उपस्थित की थीं 
और शायद न किसी ने सोची भी थीं । ये बातें तई हृष्टि से समझने में खितनी 
सरज्ञ ईं उतनी ही जैन परंपरागत रूढ़ मानस के लिए केवल कठिन ही नहीं 
बल्कि असमाधानकारक भी ईं | वहीं वजह है कि द्वाकर के उन विचारों पर, 
करीब हजार वर्ष तक, न किसी ने सहानुम॒| ऊद्दापोह किया और नः उनका 
सम्रयन ही किया | उपाध्यावजी ही एक ऐसे हुए, जिन्होंने सिद्सेन के नवीन 
अस्छुत मुद्दों पर सिफर सड़ालुभूतिपूर्वक विचार ही नहीं किया, बल्कि अपनी सुझम 
ग्रज्ञा और तक से परिसार्जित चैन दृष्टि का उपयोग करके; उन मुद्दों का प्रस्त॒त 
आानविन्दुः अन्य में अति विशद और अनेकान्त दृष्टि' को शोभा देनेवात्ना 
समर्यन मी किया | वे मुद्दे मुख्यतवा चार हैं 
१. मति ओर अत ज्ञान का वास्तविक ऐक्य* 
२. अवधि और मनः्पर्याव ज्ञान का तत््नतः अमेद * 
३ केबल्ध ज्ञान और केवल दर्शन का वास्तविक झंमेद ? 
४: शद्घधानरूप दशन का कान से झअमेदर 
इन चार मुद्दों को प्रस्तुत करके सिंदेसेन ने, ज्ञान के मेद-यमैद की पुरानी 
रेखा पर तारिक विचार का नया प्रकाश डॉला है, जिनकों कोई भी, पुरातन रूढ 
संस्कारों तथा शास्त्रों के प्रचलित व्याख्यान के कारण, पूरी तरह सम न सका | 
जैन विचारकों में तिदसेन के विचारों के प्रति ग्रतिकिया शुरू हुईं। अनेक विद्ान 
तो उनका प्रकट क्रोध करने “लगे, और कुछ विद्वान इस बारे में उदासीन ही 
रहे | छ्माअमण जिनमद्र गण्मी ने बंढे जोरों से क्रिध किया। फिर मी हम 
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१ देखो, निश्चयद्रानिशिका का० १६, दया शनबिन्द ए० २१६ | 

२ देखो, निश्चयद्रा० का? १७ और ज्ञानबिन्दु पृ० १८। 

$ देखो, सन्‍्मति काणड २ संपूर्स; और ज्ञानविन्द प्र० ३३ से । 

४ देखों, सन्‍्मति, २. ३२; और शानबिन्दू पृ० ४७ | 

५ जेंसे, हरिमद्र-देलो, घर्मसंग्रहणी, गा० १३४२ से तथा नंदीइृत्ति, पृ. ५४ | 


देखते हैं कि यह विरोध सिफ केवलजान और केवलदर्शन के अमभेदवाले मुद्दे 
पर डी हुआ है | बाकी के मुद्दों परुवा तो किसी ने विचार ही नहीं किया या 
समी ने उपेक्षा घारण की। पर जब हम॑ प्रस्तुत ज्ञानविन्दु से उन्हीं मुद्दों पर 
उपाध्यायजी का. ऊद्घापोह देखते हूँ तब कहना पड़ता है कि उतने ग्राचीन बुग 
में मी, सिद्धसेन की वह तार्किकता और सूहम दृष्टि जैन साहित्य को अद्भुत देन 
शथी। दिवाकर ने इन कार मुहों पर के अपने विचार +नथ्वव॒द्ात्रिशका” तथा 
पसल्मतिप्रकाश/ में प्रकट किए हैं। उन्होंने ज्ञान के क्चिारज्षेत्र में एक और 
भी नया प्रस्थान शुरू किया | संभवत: दिवाकर के पहले जेन परंपरा में कोई 
न्याय विषय का-अर्थात्‌ परार्थानुमान ओर तत्संबन्धी पदायनिरूपक-विशिष्ट ग्रय 
न था । जब उन्होंने अमाव की पूर्ति के ल्लए ्याब्रावतार” बनाया तब उन्होंने 
जैन परंपरा में प्रमाशविमाग पर नए सिरे से पूर्निविचार प्रकट किया | आबेरक्धित- 
स्वीकृत न्यावदशंनीय चतविध प्रमाणविमाग को जैन परंपरा में सौण स्पान दे 
कर, नियुक्तिकारत्वीकृत द्विबिघ प्रमाणविमाग को प्रघानता देने बाले वाचक के 
प्रफनन का जिक दम ऊपर कर चुके हैं। सिद्सेन ने भी उसी। द्विविध' प्रमाण 
विम्ताग की भूमिका के ऊपर 'न्यायाक्‍तारँ की रचना की ओर उस प्रत्यक्ष और 
परोक्ष-्माणद्वक द्वारा तोन *प्रमाणों को जैन परंपरा में सब प्रथम स्थान दिया, 
जो उनके पूर्व बहुत समय से, सांख्य दर्शन तथा जैशेषिक दशन में मुप्रतिद्ध ये 
और अब तक भी ई। सांख्यर और वेशेपिक* दोनों दर्शन: जिन प्रत्यक्ष; 
अनुमान, आगम-इन तीन ग्रमाणों को मानते आए हैं, उनको मी अन्न एक तरह 
से, बैन परम्पणं में स्थान मित्ना, जो कि वादकथा और परार्यानुमान की दृष्टि से 





१ देंखों, न्यायावतार, एलो० १)... 
२ यद्यपि सिद्धसेन ने प्रमाण का सत्तक्ष परोक्ष रूस से द्विविघ विमाग किया दे 
किन्त॒ पत्पज्ष, अनुमान, और शब्द इन तीनों का एथक्‌ पृथक्‌ लक्षण किया है | 
३ सांख्यकारिका, का० ४ | 
४ प्रमाण के भेद के विपय में समी वैशेषिक एकमत नहीं। कोई उसके 
हा भदद ता काई उसके तीन मंद मानते ई। प्रशस्तपादमाष्य- में (प० २१३) 
शाब्द ब्माण का अन्तमाव अनुमान में है| उसके टीकाकार श्रीघर का भी वंडी 
मत है | कंदलो, पृ७ २६३ ) किन्तु व्योमतिव को वैता एकान्त रूप से इड 
नहीं--देलो व्योसबती, पृ० ४७७, ४८४ | अतः जहाँ कहीं वेशेषिकसंमत तीन 
प्रमाणों का उल्लेल हो वह ज्योमशिव का समकना चाहिए---देखो, न्यायावतार 
का व्िप्यण आपषारिप्पण ः 








इ्प्ड जैन घमं और दर्शन 


बहुत उपयुक्त है | इस ग्रकार जैन परम्परा में न्याय, सांख्य और वैशेषिक तीनों 
दशन सम्मत प्रमाण विमाग प्रविष्ट हुआ | यहां पर छिंद्धसेनस्वीकृत इस त्रिंविध- 
प्रमाणविभान की जैन परम्परा में, आवरक्तितीय चतुर्षिध विमाग की तरद, उपेज्ञा 
दी हुईं या उसका विशेष आदर हुआ ?-यह प्रश्न अवश्य दोता है, जिस पर इम 
आगे जाकर कुछ कहेंगे | 

( ६ ) छुठी भूमिका, वि० ७ वीं शताब्दी वाले जिनमद्र गणी की हे। 
प्राचीन समय से कर्मशात्व तथा आगम की परम्परा के अनुसार जो मति, अत 
आदि प्रति ज्ानों का विचार जैन परम्परा में अचलित था, और जिसपर निय॑क्ति- 
कार तथा प्राचीन अन्य ब्याख्याकारों ने एवं नंदी जैसे आगम के प्रगेताओं ने, 
अपनी अपनी दृष्टि व शक्ति के अनुसार, बहुत कुछ कोरटिक्रम भी चढ़ाया या, 
उसी विचारबूमिका का आय लेकर क्षमातब्मण जिनमद्र ने अपने विशाल 
अन्य 'विज्ेषाअड्यकम्राष्य! में पल्वविध ज्ञान को आचूडांत साज्लोपांग मौमांसा 
'की। और उसी आगम सम्मत पह्चविच ज्ञानों पर तबंदधि से आगम ग्रणाल्री 
का समर्थ करनेवा्ा गहरा श्रकाश डाला | 'तत्त्वायंसूत्र” पर व्याख्या लिखते 
समप, पूज्वपाद देवनन्दी और भद्टारक अकलंक ने सी पञन्‍्चविद्र शान के समर्थन 
में, मुख्यतया तकत्रणाली का ही अवलंबन लिया है क्षमाश्रमण की इस विकास 
भूमिका को तकॉपजीबी आगम सूमिका कहनी चाहिए, क्योंकि उन्होंने किसी भी 
जैन तार्किक से कम तार्किकता नहीं दिखाई; फिर भी उनका सारा तक बल आग- 
मिक सीमाओं के घेरे में ही घिरा रहा--जैसा छि कुमारिल तथा शंकराचार्य का 
साय-तकब्रल अति की सीमाओं के घेरे में ही सीमित रहा | क्माब्रमण ने अपने 
इस विशिष्ट आवश्यक भाग्य मे ज्ञानों के बारें में उतनी अधिक विचार सामग्री व्यव- 
स्थित की हे कि जो आगे के समी रवेताम्बर अन्य ग्रणेताओं के लिए मुख्य आधार- 
भूत बनी हुई हैं। उपाध्यायजी तो जब फमी जिस किसी प्रणाज्ली से ज्ञानों छा निरू 
पण करते ई तब मानों क्ममाअमण के विशेषावश्वक्रमाप्प को अपने मन में पूर्ण 
रूपेण प्रतिष्ठित कर लेते हैं* । अ्रत्तुदु ज्ञानकिन्दु में मी उपाध्यायजो ने वही किया हैं * 








१ विशेषावश्यक भाष्य में ज्ञानपञ्चकाधिकार ने ही ८४० गायाएँ जितना 
पड़ा भाग रोक रखा है । कोट्याचाय की टीका के अनुसार विशेषावश्यक की सब 
मिल्ककर ५३४६ गायाए हैं | 

२ पाठकों को इस बात को अंतोति, उपाच्यायजी कृत बैनतकंमांषा को, 
उच्की टिप्प्रणों के साथ देखने से हो जायगी। 

३ देखो,शानविन्दु की टिप्पणी पृ० ६१, ६८-७३ इत्यादि । 


(७) सातवों मूमिका. भट्ट बकलंक को है, जो विक्रमीय आठवीं शत्राब्दी के 
विद्वान्‌ हैं। ज्ञन विज्ञर के विकास क्षेत्र में भट्टाकक अकलूफ का प्रवत्न बहुमुखी 
है। इस बारे में उनके तीन प्रसत्त विशेष उल्लेख योग्य हैं। पहला प्रयत्न 





ल्वातूजावल्नम्बी होने से प्रधानतया पयश्नित है। दूसरा प्रक्‍त्त सिडसेनीय स्या- 
यावतार का प्रतिधिम्बप्ाही कह्दा जा सकता है, फिर भी उसमें उनकी विशेष्ट 
लतठन्‍्त्रता स्पष्ट है | तीसरा प्रवत्न 'नघीयस्त्रय/ और खासकर 'प्रमागसंप्ड 
में हे, जिसे उनकी एकमाज निम्री छू कहना ठौक है। उमांत्वाति नें, मीमांसक 
आदि सम्मत अनेक प्रमाणों' का समावेश मति और श्रुत में होता ई--ऐसा 
सामान्य ही कथन किया था; और पृज्पपाद ने मी वैसा ही सामात्य कथन किया 
था । परन्तु, अकलंफ ने उससे आगे बढ़कर किशिेशष् विश्लेषण के द्वारा 'राज- 
बाक्तिक' में दह क्तलाया कि दरनान्तरीय वे सत्र भ्माण, किल तरड अनछुर 
और अत्वरअ॒त में समाविष्ट दो सकते हैं । 'राजवातिक चुन्नावलम्धी दोने से उसमें 
इतता ही विशदीकर्या पयात्त है; पर उसको जब धर्मकीति के 'प्रमाणविनिश्चयः 
का अनुकरण करने वाज्ा स्तत्त्र 'न्यायविनिश्चय! अंग बनाना पड़ा, तब उन्हें 
पगथानुमान तथा बादगोप्छो को कक्ष में स्ज् कर क्चिर करना पड़ा | उस 
समय उन्होंने सिद्धसेन स्वीकृत वैशेषिक-सांख्यसम्मंत तिविध प्रमाशविमाग कौ 
प्रखाक्षी का अवलम्बत * करके आपने सारे विचार 'न्याद्विनिश्नय' में निबद 
किये | एक तस्द से वह 'त्यायविनिश्षया सिद्धसेनीय न्‍यायाबतार' का सतन्त्र 
विस्तृत विशदीकरण ही केबल नहीं है बल्कि झनेक पअंशो में पूरक भी हैे। 
इस तरह जैन परंपता में न्यावाबतार के सर्व प्रथम समर्थक अकल्लंक ही हे 
इतना होने पर भी, झकल्॑क के सामने कुछ प्रश्न ऐसे थे जो उनसे जवाब 
चाइते ये | पडता पक्ष यद या, कि जब आप मीमांसकादिसमसत अनुमान ग्रम॒ति 
विविध प्रमाणों का भ्रुत में त्मावेश करते हैं, तब्र उमास्वाति के इस कयन के 
साथ विरोध झाता है, कि वे प्रमाण मति और श्लुत दोनों में समराविष्ट होते है। 
दूस़य प्रश्न उनके सामने यह था, कि मति के पर्याय रूप से जो स्मृति, संज्ञा, 











१ देलो, तत्यार्थ भाष्य, १.१२ | 


४- न्या्विनिश्वव को अकल्लंक ने तीन ध्रस्तानों में विभक्त किया--परत्वक्न, 
अनुमान और प्रवचन | इस से इतना तो सष्दो जाता है कि उन को प्रमाण 
” के से तोन मेद मुख्यतया न्याब्रविनिश्चय्र फो रचना के समय इष्ट होंगे | 





चिन्ता नैसे शब्द नियु क्तिकाज्ञ से ग्रचक्षित हैं और जिन को उमात्वाति ने भी 
मूल दत्र में संगहीत किया है, उनका कोई विशिष्ट तालये किया उपयोग है या 
नहीं ? तदतिरिक्त उन के सामने खास ग्रश्न वह सों था, कि जब समी नैना 
चार्स अपने प्राचीन पंग्वविध ज्ञानविमांग में दशनान्तर्सम्मत प्रमांणी का तथा 
उनके नामों का समावेश करते आए हैं, तब क्या जैन पर॑परा में मी प्रमाणों की 
कोई दाशनिक परिमाषाएँ या दार्शनिक लक्षण है या नहीं १; झगर हैं तो वे कया. 
है ? और आप यह मी चतलाइए कि वे सत्र ध्रमाणलकण या प्रमाणपरिभाषाएँ 

दर्शनान्तर से उधार ली हुईं है या प्राचीन बैंन अंथों में उनका कोई मूल भी 
है? इसके तिवाय अकलंक को एक बड़ा सारे प्रश्न यह सी परेशान कर रहा 
जान पडता है, कि तुम बैन तार्किकों की सारी प्रमाणप्रणाली कोई स्वतन्त्र स्थान 
रखती है या नहीं ! अगर वह स्वतन्त्र स्थान रखतो है तो उसका स्वोगीण 
निरूपण कीजिए | इन तया ऐसे ही दूसरे प्रश्नों का जवाब अकलंक ने थोड़े में 
ब्लधीयस्त्रय में दिया है, पर प्रमाणसंगरह” में वह बहुत स्पष्ट हैं। बैनतार्किकों 
के सामने दशनान्तर की दृष्टि से उपसत्यित होने वालों सब समस्याओं का सुल्लकाव 
आकल्षंक ने सव प्रथम स्वतन्त्र माव से कियां जान पड़ता है । इसलिए उनका 
वह प्रयन्‍न विल्कुज्ञ मौज़िक है । 

ऊपर के संक्षित बशन से यह साफ जाना जा सकता है कि--आठवी-नवों 
शताब्दी तक में जेन परंपशा ने ज्ञाने संतन्धी विचार छेत्र में स्वदशनाम्पास्त के 
मार्ग से और दशनान्तराम्यास के मार्ग से किस-किस प्रकार विकास प्रास किया | 
जब तक में दर्शनान्तरीय आवश्यक परिमाषाओं का बैन परंपरा में आत्मसात्‌- 
करण तथा नवीन स्वपरिसाषाओं का निर्माण पर्याप्त ऋप से हो चुका था। उसमें 
जत्प झ्रांदि कथा के द्वांर परमतों का निरसन मी ठीक-ठीक हो चुका था और 
पूरकाल में नहीं चर्चित ऐसे अनेक नवीन प्रमेयों की चच्रा मो हो चुकी थी। 
इस पक्की दाशनिक भूमिका - के ऊपर अगले इजार वर्षों में जैन तार्षिकों ने 
बहुत बहे-क्ड्रे चचाजटिल अंथ रे जिनका इतिहास यहाँ प्रल्तुत नहीं हैं। फ़िर 
“जो प्रस्तुत ज्ञानबिन्दु विषयक उपाष्यावजी का प्रयत्न ठीक-ठीक समझा जा सके 
एतरदय बीच के समय के बैन तार्किकों डी प्रदत्ति की दिशा संक्षेप में आनना 
जरूरी हैं | 


प्रक्‍ल देला जाता है | एक प्रयत्न ऐँसा है जो च्षमाअमण जिनभद्र के द्वारा 
विकसित मूमिका का आशअ्रब लेकर चल्कषतां हे, जो कि झआचारय॑ हरिमद्र की 
'बमंसंपदणी' आदि कृतियों में देखा जाता है । दूसरा अयत्न अकलंक के द्वारा 


विकसित भूमिका का अवल्लस्वन करके शुरू हुआं। इस ग्रवत्न में न केवल 
भ्रकलंक के विद्याशिष्व-य शिष्य विद्यानन्द, माशणिक्यनन्दी -अनन्तवीरय, अ्माक्षन्द्र 
वादिराज आदि दिगम्बर आचाय॑ ही मुके; किन्तु अमवदेव, वादिदेवलरि; 
हेमचन्राचार्य आदि अनेक श्रेताग्वर आचायों ने मी अकलंकीय तारिक भूमिका 
को विस्तृत किया | इस तऊंप्रघान जैन युग ने बैन मानस में एक ऐसा परिवत॑त्र 
पैदा किया जो पूर्वकाल्ीन रूदिचद्धता को देखते हुए आश्र्यजनक कद्टा जा सकता 
हैं| संमवतः सिद्धसेन दिवाकर के विज्ञकुल नवीन सूचनों के कारण उनके 
विद्द्ध जो जैन परंपरा में पूर्वपह था वह दसवीं शताब्दी से स्ष्ट रूप में हटने 
और घटने लगा | हम देखते हैं कि सिद्धसेन की कृति रूप जिस न्यायावतार पर- 
जो कि सचमुच जैन परंपरा का एक छोटा किन्तु मोलिक अन्य है--करीब चार 
शताब्दी तक किसी ने यैकांदि नहीं रची थो, उस न्यायावतार की झोर मेन 
विद्धानों का ध्यान अब गया । सिद्धर्षि ने दस शताब्दी में उस पर व्याख्या 
ज़िख कर उसकी प्रतिष्ठा बढ़ाई और ग्यारदवों शत्ताब्दी में बादिकताल शान्तिसूरि 
ने उस को बह स्थान दिया जो भत्तु हरि ने 'व्याकरणमद्ाभाष्य को, कुमास्लि 
ने 'शावरभाष्यः को, अर्मकोर्लिने 'प्रसाएसमुच्नय' को और विवानन्द ने 
'तत्त्वाय॑सूत्र' आदि को दिया था। शान्तियूरि ने न्यायावतार की प्रथम कारिका 
पर सटीक पय्न्रन्व वात्तिक! रचा और साथ ही उसमें उन्होंने पत्र-तत्र अकल्षछ 
के विचारों का खबड़न " मी किया | इस शांत्व-स्थना प्रचुर युग में न्यायाचतार 
ने दूसरे भी एक जैन तार्किक का ध्यान अपनी ओर खींचा । स्थारहवों शताब्दी 
के जिनेरवस्सूरिं ने न्यायाबतार की प्रथम ही ऋरिका को ले कर उस पर एक 
पचचन्ध 'प्रमालक्षण” नामक अन्य रचा और उसकी व्याख्या भी स्वयं उन्होंने 
की | यह प्रयत्न दिडनाग के 'प्रमाणसमुच्नय” की प्रथम कारिका के ऊपर 
घम्मकोति के द्वात रचे गए सदीक पद्यन्‍न्‍्ध 'प्रमाणवात्तिक का; तथा. पृज्यपाद 
की 'स्वाथसिद्धि? के प्रथम मंगल कछोक के ऊपर विद्यानन्द के द्वारा र्वी गई 
सटीक 'आप्तपरीक्षा' का अनुकरण है। अन्र तक में तक और दशन के 
अम्यास ने जैन विचारकों के मानस पर अमुफ अंश में स्कतन्त्र विचार प्रकट 
करने के हींज ठीफ-टीक थो दिये ये | यही कारण है कि एक ही न्यायात्र॒तर 
प्र लिखने वाले उक्त तीनों विद्वानों की विचारपणाज़ी अनेक जगह भिन्न-मिन्र 
देली जाती है | 


शक पा? पशक सत्य तर्क कर ाब॒त्टकन्प कक न ५०न्‍ढ 
१--जैनतकवार्तिक, ४० १३२; तथा देखो न्यायकुमुद्बंद-अयमसाग, 
प्रस्तावना प७ हर | 


केक: जैन घर्म और दश्शन 


अक्रतक जेन परम्परा ने ज्ञान के विचारक्तेत्र में जो झनेकमुजी विकास आज़ 
किया या और जो विशालप्रमाण अन्यगशि पैदा की थ्री एवं जो मानसिक 
स्वातंत्म की उच्च वार्किक भूमिका प्राप्त की थी, बढ सर तो उपाध्याय यशोविद्न- 
यज को विरासत में मिल्नी ही थी, पर साथ हो में उन्हें एक ऐसी सुविधा भी 
प्राप्त हुई थी जो उनके पहले किसी जैन विद्वान को न मिल्री थी। यह सुविधा 
है उदयन तथा गंगेशग्रणीत नब्य न्वावशास्त्र के अम्यास का साबात्‌ विद्याधघाम 
3काशी में झवसर मिक्नना | इस सुविधा का उपाध्यायजी की जिज्ञत और प्रश 
के कैसा और कितना उपयोग किया इसका पूरा लय॒ल्ञ तो उसी को आग सकता 
है जिसने उनकी सच कृतियों का थोड़ा सा मी अध्ययन किया हो। 
ज्याय के उपरान्त उपाध्यायजी ने उस समग्र तक के अति प्रत्तिद्ध और विकतित 
तथा वेदान्त आदि बेंदिऋ दर्शनों के महत्वपूर्ण मन्‍्यों का मी ग्च्छा 
परिशोक्षन किया। आंगनिक और दाशनिर ज्ञान को पूर्वकाल्नीन तथा समकाज्ीक 
समस्त विचार तामंपरी की आत्मसात्‌ करने के बाद उपाच्याबवजी ने ज्ञान के 





जैनंतकमाष प्‌ रु 


और दूसरी प्रत्तुत ज्ञानविन्दु' । पहली कृति का विषव यद्यपि खान दी है तमापि 
उसमें उसके नामानुसास तकंग्रणाज्ञी या प्रमाणपद्धति मुख्य दे । तकमाषा का 
मुज्य उपादान “विशेषाधश्यकमाष्य' हे, पर वह अकल्ञक के तबायश्रय 
वया 'प्रमाशसंग्रह' का परिष्कृत किल्त नवीन अनुकस्ण संस्करण" भी है। 
ब्रत्तुत झानबिन्दु में प्रतिपाद्य रूपसे उपाष्यावजी ने पद्मविश् ज्ञान वाक्ना आगमिक 
विषय ही चुना दे जिसमें उन्होंने पूर्वकाल में विकसित प्रमाणप्रद्धति को ऊह 








: $ देखो जैनतकंमाषा की प्रशिस्त-पूर्व व्यायविशारदत्वविदद कार्यों प्रदत्त 
कपः । 

-  ह्बीयक्प में तृतीय प्रवचनप्रवेश में कऋमशः प्रमाण, नय और 
निलषेप का वर्णन अकलंक ने किया है। जेंते ही प्रमाणसंग्रद के अंतिम नंवम 
पत्ताव में मो उन्हों तीन किफ़यों का संक्षेप में बन है। ल्चीयत्यय झौर 
प्रमाणुर्तप्रइ में अन्यत्र प्रमाण और नय का विस्तृत वणन तो हद ही, फिस्मी 
उन दोनों ग्रन्थों के अंतिम प्रत्ताव में प्रमाण, नय और निक्षेप्र को एक साथ 
संक्षिप्त चनो उन्होंने कर दी हे जिसले त्यप्ततया उन तीनों विषयों का पारस्परिक 
बेद समंक में झा जाए। यशोविजयजी ने अपनी तकमाया को, इस का झनु: 
क्या करके, प्रमाण, नय, और निद्धेप इन तीन परिच्छेदों में विमक्त फिया है: 


मी स्पान नहीं दियां। फिर भो जिस चुगं, जिस विरासत और जिसप्रतिभा के 
वे धास्क ये, वह सर्व अति प्राच्रोन पंशविध ज्ञान की चचा करने याले उनके 
प्रस्तुत ज्ञानकिन्दू ग्रन्य में न आए यह असंमव हैं। अतएय हम आगे जाकर 
देखेंगे कि पहले के करीब दो हजार वर्ष के जन साहित्य में पश्मविच्ज्ञानसंबर्न्ध 
विचार चेत्र में जो कुछ सिद्ध हो चुंकां या बह तो करोब्करीन सत्र; प्रस्तुत 
शानबिन्दु में आवा ही है, पर उस के अतिरिक्त ज्ञानसंबन्धी अनेक नए विचार 
भी इस ज्ञानबविन्द में संन्तिविश्ट हुए हैं; जो पहले के किसी जैन अन्ध में नहीं 
देखे जाते । एक तरह से प्रस्तुत ज्ञानविन्दु विशेषापश्यफभाष्ययत पज्चविघक्ञान- 
बरणन का नया परिष्कृत और नवीन दृष्टिसे सम्पन्न संस्करण हैं | 5 


है रचनाइोलीं 


प्रस्तुत ग्रन्थ ज्ञानबिन्दु की रचनाशेलों किस प्रकार की है इसे स्पष्ट सममेने 
के लिए शाज्यों की मुज्य-मुख्य शैलियों का संक्तिप्त परिचय आवध्यक है | सामान्य 
झूपे दाशंनिक परंपरा में चार शैक्तियाँ प्रसिद ईं-१: सूत्र शेली; ३- कारिका 
शैली २. व्याख्या शैली, और ४ बर्णन शैत्ली। मूल रुफते सत्र शैली 
उदाहरण है 'न्यायसत्र” आदि । मूल रूपसे कारिका शैल्ली का उदाहरण हे 
सांस्यकारिका' झादि। गंय-तच यां उमर रूपने जब किसी मूल अन्य पर 
ब्याल्या रची जाती है तब वह है व्याख्या शैली - जैसे 'भाष्य” चातिकादि' 
अंन्ध जिप्त में स्वापक्ष या अत्योपज्ञ किसी मृूज़ का अक्‍लमबन न दो; फिलु जिम 
में ग्ंबकार छापने प्रतियाद्य विपय छा स्वतन्त्र भाव से सीधे तौर पर वर्णन ही 
ब्रल्यंन कस्ता जाता हे और प्रसक्तानुग्रसक्त अनेक मुख्य विषय संबंधी विषयों को 
उठाकर उनके"निरूपश द्वारा मुख्य पिपय के कर्णन को ही पृष्ट कर्ता हे छुइ हे 
घर्शन या प्रकरणा गोली । पस्तुत अंग की रचना, इस वर्णन होली से की गईं 
दै। जेसे क्थितन्द ने 'प्रमाणपरीक्षा' -स्‍वी, जैसे मघुतदन छरत्वती ने 
ध्ेदास्तकल्पलतिका! और सदानन्द ने 'वेदान्तसार” वर्णन शैज्ञी से बनाए 
बैसे ही उपाध्यायजी ने ज्ञानबिन्दु को रचना वर्णन शैल्ली से की हे | इस में अपने 
गा किसो चन्य के रचित गद्य या पत्म रूप मूल का अवक्षम्घन नहीं हें। अतएव 
समूचे रूपसे ज्ञानबिन्दु किसी मूल ग्रन्थ को व्याख्या नहीं हे। वह तो सीधे तौर 
से प्रतिपाद रूप से पसन्द किये गए ज्ञान और उसके पश्चविघ प्रकांरों का निरू- 
पण अपने दंग से कस्ता हैं। इस निरूपण में अन्थकार ने आपनी योम्यत्ता औरे 
मादा के अनुसार मुख्य विषय से संब्रंघ रखने बालें अनेक विषयों की चर्चों 
छानबीन के साथ की है जिसमें उन्होंने पक्ष या पिपक्ध रूप से खनेरऊ प्रस्थकारों 
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के मन्तव्यों के अक्‍्तरण भी दिये हैं। वद्यपि अन्थकार ने आगे जाकर 'सन्मति/ 
की अनेक गायाओं को लेकर ( पू० ३३ ) उनका क्रमशः स्वयं व्याख्यान भी 
किया दे, फिर भी वल्तुतः उन गायाओं को लेना तथा उनका व्याज्यान करना 
प्रासंगिक मात्र है । जब केवलशान के निरूपण का प्रसंग आया और उस संबंघ 
में आचायों के मतमेदों पर कुछ लिखना प्रात हुआ, तब उन्होंनें सन्‍्मतिगत कुछ 
महत्व की गायाओं को लेकर उनके व्याख्यान रूप से अपना विचार प्रकट कर 
दिया है | छुद उपाध्यायजी ने ही 'एतन्च तत्त्वं सयुक्तिकं सम्मतिगायामिरेब 
प्रवर्शवाम:" ( पृ० ३३ ) कदकर वह भाव स्पष्ट कर दिया है। उपाष्यायजी 
से अनेकान्तव्यवस्था आदि अनेक प्रकरण प्रंधः लिखे हैं जो ज्ञानबिंदु के 
समान वर्णन रैज़ी के हैं। इस शैली का अवत्नग्बन करने की प्रेरणा करने- 
वाल्ले वेदात्तकल्पक्ृतिका, वेदान्तसार, 'न्यायदापिका? आदि अनेक वैसे अंय ये 
जिनका उन्होंने उपयोग भी किया है | 
ग्रन्थ का आभ्यन्तर स्वरूप । 
प्रंथके आम्यन्तर स्वरूप का पूरा पस्चिय तो तभी सेमव है जब उस का 
आअध्यपन-अर्थग्रहण और ज्ञात अर्थ का मनन--पुनाः पुनः चिन्तन किया 
जाए | फिर भी इस अंथ के जो अधिकारी है उन की बुद्धि को प्रवेशयोग्य तथा 
रविसम्पनन बनाने की दृष्टि से यहाँ उस्त के बिपय का कुछ स्वरूपवर्णन करना 
जरूरी है | प्रंथकार ने ज्ञान के स्वरूप को समझाने के लिए जिन मुख्य मुज्य 
मुद्दों पर चर्चा की है और प्रत्येक मुख्य मुद्दे की चर्चा करते समय प्रासंगिक रूप से 
जिन दूसरें मुह्ों पर भी विचार किया है, उन मुद्दों का यथासंभव दिग्दशन 
काना इस जगह इंष्ट है। इम ऐसा दिग्दर्शन कराते समय ययातम्मद 
इल्नात्मक और ऐतिहासिक द॒डि का उपयोग करेंगे जिससे अम्धासीगण अन्य 
कार द्वारा चचत मुद्दों को और भी विशाल्तता के साथ अवगाहन कर सके तथा 
अथ के अंत में जो टिप्पण दिये गए हैं उनका द्वाद समझने की एक कुंजी मी पा 
सके | प्रस्तुत वणन में काम में लाई जाने वाली तुलनात्मक तथा ऐतिहासिक दृष्टि 
बयासंसव परिभाषा, विचार और साहित्य इन तीन प्रदेशों तक ही सीमित रहेगी | 
१. ज्ञान की सामान्य चर्चा 
अन्पकार ने अत्थ की पोठिका रचते समय उस के विषयभूत शान की ही 
साप्तान्य कप से पहले चर्चा की हे, जिसमें उन्हों ने दूसरे अनेक मुद्दों पर शाल्तीय 
प्रकाश डाज्ना है | वे मुह से है-- 
१« शान सामान्य का क्षदरण 











ज्ञान की सामान्य कऋ्षचां ३६१ 
२. उसकी पूर्णअपूर्ण अ्वस्थाएं तवा उन अवस्थाओं के कारण ओर 
प्रतिबन्धक कर्म का विक्लेघण 

३. ज्ञानावारक कर्म का स्वरूप 

एक तत्त्व में “आजतानाइतत्व'ँ के विरोध का परिहार 

५. बेंदान्तमत में आइतानइतत्व' की अनुप्रपत्ति 

६. अपूर्यज्ञानगत तास्तम्प तथा उसकी निदृत्ति का कारण 

७-जयोपशम की प्रक्रिया | 

१. [१] अन्यकार ने शुरू ही में ज्ञानसामान्य का जैनसम्मत ऐसा 
त्यरूप बतल्ाया है कि जो एक मात्र आत्मा का गुण है और जो स्व तथा पर 
का प्रकाशक है वह ज्ञान दै। जैंनसम्मत इस ज्ञानस्वव्स की दरानान्तरीय जाल- 
ल्रूप के साथ तुलना करते समय शआआारयचिन्तकों को मुख्य दो विचारधाराएँ ध्यान 
में आती हैं। पहली घारा हे सांछ्य और वेदान्त में, और दूसरी हैं बौद्ध, न्याय 
आदि दशशनों में | प्रथम घारा के अनुसार, ज्ञान गुण और चित शक्ति इन दोनों 
का आधार एक नहों दे; क्योंकि पुरुष और ब्रक्ष ही उस में चेतन मानां गया 
है; जब कि पुरुष और ब्रद्म से अतिरिक्त अन्तःकरण को ही उसमें जान का आपार 
माना गग्मा है। इस तरह प्रथम घारा के अनुसार चेतना और ज्ञान दोनों मिन्‍न 
मिन्‍न आधारगत हैं। दूसरी घार, चेतन्य और ज्ञान छा आधार मिन्न-मिन्न न 
मान कर, उन दोनों को एक आपधारगत झतएव कारणु-कार्यरूप मानती है। 
ब्रॉंद्धशन चित में, जिसे वह नाम मी कट्टता है, चेतम्व और ज्ञान का अस्तित्व 
मानता है । जब कि न्यायादि दशन जक्षणिक चित्त के बजाय स्थिर आत्मा में ही 
चैतन्य और शान का अस्तित्व मानते हैं। जैन दर्शन दूसरी क्चारघारा का अवलम्धी 
है। क्योंकि वह एक ही आत्मतत्व में कारण रूप से चेतना को और कार्य रूप से 
उत्त के ज्ञान पयांय को मानता है। उपाष्यायजी ने उसी माव ज्ञान को आत्म 
गुण--घर्म कह कर प्रफट किया है। 

२. उपाष्यायजी ने फिर बतल्ाया है कि शान पूर्ण भी होता हे और अपूर्ण 
भी। यहाँ यह प्रश्न सवामाविक है कि जब आत्मा चेतनस्वमांव है तब उस में 
जान की कमी अपूणता और कमी पूछता क्‍यों ! इसका उत्तर देते समय उपाध्याय 
जी ले क्मत्वमाव का क्ल्लेषण किया दे। उन्होंने कहा दे फि [२ ] आत्मा 
पर एक ऐसा भी आउस्ण हैं जो चेतना-शक्ति को पूर्णरूप में कार्य करने नहीं 











६ इस तरदइ चतुष्कोण कोष्ठक में दिये गए ये अंक ज्ञानकिन्दु के मूल ग्रन्थ 
की कंडिका के ठचक हैं। 


श्ध्र ' चैन धर्म और दर्शन 


देता | यहीं आवरण पूर्ण ज्ञान का पतिइन्चक होने से रे २० हानोवरण कहलाता 
है। पह आवरण जैसे पूर्ण ज्ञन का प्रतिबन्ध करता है से ही अपूर्ण छान का 
जनक भी बनता है | एक ही केवल्ज्ञानावरण को पूर्ण ज्ञान का तो प्रतिबन्धक 
और उसी समय अपूर्ण श्ञन का जनक भी मानना चाहिए | 

अपूर्ण जान के मति थ्रुत आदि चार प्रकार हैं | और उन के मतिशानावस्ण 
आदि चार आवरण भी पृथक ययक भाने गए है। उन चार आकरंणों के ज्ञयो- 
पराम से ही मति आदि तार अपूर्ण ज्ञनों की उसत्ति मानो जाती है | तब यहां, 
उन अपूण हानों की उत्पत्ति केकलज्ानावरण से क्यों मानना ? ऐसा प्रश्न सहज 
हैं। उसका उत्तर उपाच्यायजी ने शास्नरसम्मत [ ३ ] कई कर ही द्विया है, फिर 
भी वह उत्तर उन की स्पष्ट सूक का परिणाम है; क्योंकि इंस उत्तर के द्वारा 
उपाष्यबजी ने चैन शात््र में सिर प्रचल्षित एक पन्षात्तर का सग्रुक्तिक निरास कर 
दिया है | वह पद्ान्तर ऐसा हे कि--जब्र केक्‍्लह्ानावरण के छय से मुक्त आत्मा 
में केबल्ञआन भ्रफट होता हे, त्तव मतिशानावरण आदि चारों आवरश के ऋृय से 
केवली में मते आदि चार ज्ञान मी क्यों न माने जाएँ | इस गशन के जबाष में, 
कोई एक पद्ष कहता हे कि--केवल्ो में मति आदि चार शान उत्पन्न तो होते 
हैं पर दे केकलज्ञात से अमित होने के कारस कार्यकारी नहों | इस चिस्प्रचद्षित 
पक्ष को नियुक्तिक सिद्ध करने के जिए उपाच्यायजों ने एक नई युक्ति उपस्थित 
की है कि अपूर्ण शान तो केवलशानावरण का ही कार्य है, चादे उत्त अपूर्श 
आन का तास्तम्प या बेविन्च मतितानावरण आदि शेष चार आवरणों के ज्योप 
शम नैविच्य का कार्य क्यों न हो; पर पूर्ण झानावस्था माज पूर्णो शानावस्था के 
पतिविन्धक केकत्ज़ानावरण के घिवाय कमी सम्मव ही नहीं। अतएय केंजल्ी में 
जब केवलशानावरण नहीं है कब तज़न्व कोई भी सति आदि अपूर्ण ज्ञान केयत्नी 
में हो ही कैसे सकते हैं सचमुच उपाष्यायजी कौ यह थुक्ति शाल्लानुकूल होने प्र 
मी उनके पहले किसी ने इस तरद्द स्पष्ट रूप से सुझाई नह है । 

है. [ ४ ] सबन म्रेष़ और सूर्य प्रकाश के साय केवलानावरस और 
चेतनाश्क्ति की शाब्प्रसिद तुलना के द्वारा उपाच्यायजी ने शानावण्ण कर्म के 
लल्प के ध्ारे में दो बातें खास सूचित की हैं। एक तो यह, कि आकरण कर्म 
पक प्रकार का द्रव्य है; और धूसरी यह, कि बढ द्वब्य कितना ही निषिः 
क्त्रों न हो, फ़िर भी बह ख्ति स्वच्छ अन्न जैस होने से अपने आवार्य ज्ञन गुर 
को सतया आजृत कर नहीं सकता | 

कर्म के स्वरूप के विषय में भारतीय चिन्तक़ों की दो परम्पगरएँ हैं। बौद, 
न्याय इशेन आदि को एक; और सांख्य, वेदांत आदि की दूससी है। बौद्ध दर्शन 
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क्लेशावस्ण,' दोवावरणश आदि अनेक क्मवस्खों को मानता है। पर उत्तके 
मंतानुसार चित का वह आवरंज मात्र संस्‍्कारंलप फलित होता हैं जो कि द्रत्य- 
ल्रुप नहीं है। न्‍्याव आदि देशनों के अनुसार भी ज्ञानावरण---अज्ञन, ज्ञान- 
गुण का प्रागसाव मात्र होने से अमाव रूप ही फलषित डोता हैं, द्च्यहूप नहीं । 
जचे कि सांख्य, वेदान्त के अनुसार आवरण जह़ द्रव्यकूप अवश्य लिड होता 
है | सांज्य के” झनुतार बुद्धिसत्व का आपारक तमोगण हैं जो एक सूक्ष्म जब 
दत्याश मात्र है। वेदान्त के ऋनुसार भी आवरण--अज्ञान नाम से कल्छुतः 
एक प्रकार का जड़ द्रव्य ही माना गया है जिसे सांख्य-परिमाषा के अनुसार 
प्रकृति या अन्तःकरण कह सकते हैं। वेदान्त ने मूल-अज्ञान और अवस्या-अजशान 
रूप से या मूलाविद्या ” और तुल्लाविद्या कप से अनेकविध आवरणों की कल्पना 
की दे जो जड़ इब्यकूप ही हैं । बैन परंपस तो ज्ञानावरण कम हो या दूसरे 
कंम--सब को आझत्पन्त स्पष्ट रूप से एक प्रकार का जड़ द्रव्य बंतक्ाती है| प्र 
इसके साथ ही वह अज्ञान--रागद्रेपात्मक परिणाम, जो आात्मगत है ओर जो 
प्रौदृगलिर कर्मद्वव्य का कारण तथा कार्य भी है, उसको भात्र कम रूप से चोद्ध 
आदि देशनों की तरद संस्कायत्मऋ मानती है 

जैनदर्शनपस्तिद शानावरणीय शब्द के स्थान भें नीचे क्लिलि शब्द दशना- 
न्तरों में प्रसिद हैं। बौद्धदर्शंन में अविद्या और हंयावरण । सांख्य-योगदर्शन 
में झविया और प्रकशायस्थ । न्याय-वशेषिक-वेदान्त दर्शन में अविद्या 
और झज़ान | 

४ [ पृ० रे. पं० ३ ] आधइ्वतत्व और झअनाकृतत्व परत्पर विरुद्ध होने से 
किसी एक वस्तु में एक साथ रह नहीं सकते और पूर्वोक्त प्रकिया के अनुसार तो 
एक ही चेतना एक समय में केवलज्ञानावस्या से आइूत मी और अनाइत मी 
माली गई है, सो केसे घट सकेगा ? इसका जवाब उपाष्यायणी ने अनेंकांस्त 
हष्ठि से दिया है । उन्होंने कद्ठा है कि यथ्प्रि चेतना एक ही है फिर भौ पूर्ण और 
आपूर्ण ग्रकाशहूप नाना ज्ञान उसके पर्बाय है जो कि चेतना से कशित्‌ मिन्ना- 





१ देखो, तन्सेग्रह पंजिका, पृ० ८दु६ | 
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मिन्न हैं। केक्लशानावरण के द्वारा पूर्ण प्रकाश के भ्राइव होने के सम॒पःही 
जसके द्वाय्य अपूर्ण प्रकाश अनाजत मी है। इस तरह दो मिन्‍न प्रयाँयों में ही 
अआबृतत्व और अनाइतत्व है जो कि पर्यावार्थिक दृष्टि से सुघट है। फिर सी जब 
द्रव्यार्थिक दृष्टि की विकत्ञा हो, तब द्रव्य को प्रधानता होने के कारण, पूर्ण और 
अपूर्णाज्ञान रूप पर्याव, द्रव्यात्मक चेंतना से मिन्‍न नहीं। अवएव उस इष्टि से 
उक्त दो पर्यावगत आइतत्व-अनाबृतत्व को एक चेतनागत मानने और कहने में 
कोई विरोध नहीं | उपाध्यायज्ी ने द्रव्याधिक-पर्बाया्थिक दृष्टि का विवेक सूचित 
करके आस्मतत्त का बैन दर्शन सम्मत . परिणामित्व स्वरूप प्रकट किया हे जो 
कि केवल तित्यत्व या कूटल्पत्ववाद से मिन्‍न है । 

, *. [४] उपाध्यायजी ने जैन इंष्टि के अनुसार “आजूतानाइततंव' का सम- 
थन ही नहीं किया बल्कि इस विषय में वेदान्त मत को एकान्तवादी मान कर 
मे लड्डन भी किया है। जैसे वेदान्त ब्रह्म को एकान्त कुंटल्य मानता दे 
डैसे है| साख्व-योग मी पुरुष को एकान्त कूटल्थ अतएजव निलेप, निविकार और 
निरंश मानता है। इसी तरह न्याय आदि दर्शन मी आत्मा को एकान्त नित्व 
दी मानते हैं। तब अन्यकार ने एकान्तवाद में *आजतानावतत्व' की अनुफ्पत्ति 
सिफ बेदान्त मत की समालोचना द्वास ही क्यों दिखाई ? अर्थात्‌ उन्होंने सांल्य- 
योग आदि मतों को भी समालोचना क्यों नहीं की १--येह प्रश्न अवश्य दोता 
है। इसका जवाब यह जान पडता है कि केवल ज्ञानावस्ण के द्वारा चेतना की 
आहतानावृतत्व' विषयक प्रस्तुत चर्चा का जितना साम्य ( शब्दतः और अर्थतः ) 
वेदान्त दर्शन के साथ थाया जाता है उतना सांख्य आदि दर्शनों के साथ नहीं | 
बैन दर्शन शुद्ध चेतनतत्व को मान कर उस में केंककज्ञानावर्ण की स्थिति 
मानता है और उस चेतन को उस क्रेव्लशानावरण का विषय मी मानता है। 
जैनमतानुसार केवलज्ञानावस्थ चेतनतत्त्व में ही रह कर अन्य प्रदा्थों की तरह 
त्वाश्रय चेतन को भी आजृत कस्ता है जिससे कि स्वफरप्रकाशक चेतना न॑ तो 
अपना पूर्ण प्रक्राश कर पाती है और न झन्‍्य पदार्थों का हो पूर्ण प्रकाश कर 
सकती है। वेदान्त मत की ग्रक्रिया मी वैसी ही है। वह भी अज्ञान को शुद्ध 
चिद्गप ब्रह्म में ही त्थित मान कर, उसे उसका विपय उतलाकः कहती है कि 
अजशान जझानिश दोकर ही उसे आहत करता है जिससे कि उसका 'असखण्दत्व! 
आदि रूप से तो प्रकाश नहीं हो पाता, तब मी चिद्रप से अकाश द्ोता ही है | 
बेन प्रकिया के शुद चेतन और केबल्जानावरण तथा वेदान्त प्रंकिया के 
चिद्र॒प ब्रह्म और अज्ञान पदाय॑ में, जितना अधिक साम्य है उतना शाब्दिक 
और आर्थिक साम्य, बैन प्रक्रिया का अन्य सांख्य आदि प्रकिया के साथ नहों 
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है। क्योंकि सांस्य या अन्य किसी दर्शन की प्रक्रिया में 
या झ्रांस्पा के आजतानाइत दोनें का वैसा स्पष्ट और विस्तुत विचार नहीं हे, 
बैसा वेदान्त प्रक्रिया में है। इसी कारण से उपान्ष्यायजी ने बैन प्रकिया का 
समर्थन कस्ने के आद उसके साथ बहुत अंशों में मिलती-ज़॒ल्नती वेदान्त श्रक्तिया 
का खणश्डन किया हे पर दशंनान्तरीब प्रक्रिया के खस्डन का प्रयत्न नहीं किया । 

उपाध्यायजी ने वेदान्त मत का निरास करते समय उसके दो पत्षों का 
पर्यपक्ष रूपसे उल्लेख किया है । उन्होंने पहला प्रत्ञ॒ व्विस्णाचाय का [५ ] 
और दूसरा चाचत्पति मित्र का [ ६ ] दूचित किया है | बत्तुतः' वेदान्त दर्शान 
में वे दोनों पत्त चहुत पहले से प्रचक्षित हैं। बक्ष को ही अज्ञान का आअय और 
विषय मानने वाला प्रथम पद, सुरेश्वताचायय की 'नेष्कस्येसिद्धि! और उनके 
शिष्य सर्वशाह्ममनि के 'संक्षपशारीरकवात्तिकः में, सविस्तर वर्शित हैं। जीत 
को असान का आभ्रय और ब्रह्म को उसका विषय मानने वाल्ला दूसरा पक्ष 
मण्डन मिश्र का कहा गया है| ऐसा होते हुए भी उपाध्यायजी ने पहले पक्ष को 
विवस्थाचार्य--प्रकाशात्म यति का और दुसरे को वाच॑स्पति प्रित्न का वुक्तित 
किया है; इतका कारण खुद वेदान्त दर्शन की बेसी प्रतिद्वि है। व्विरणाचार्य ने 
स॒रेश्वर के मत का समर्थन किया और वाचत्यति मित्र ने मश्दन मिश्र के मत 
का । इसी से वे दोनों पत्र क्मशः विवस्णाचाय और वाचत्यति मिश्र के गस्थान 
रूप से प्रसिद्ध हुए | उपाध्यायजी ने इसी प्रतिद्धि के अनुसार उल्लेख किया है । 

समाल्नोचना के प्रस्तुत मुद्दें के बारे में उपाध्यायजी का कहना इतना ही है 
कि झगर वेदांत दर्शन ब्रह्म को सर्वधा निरंश और कूृट्स्थ स्वप्काश मानता है; 
तब वह उस में अज्ञान के द्वारा किसो मी तरह से “आवृतानाजतत्वाँ घय नहीं 
सकता; जैसा कि जेन दशन घटा सकता है। 

६. [ ७ ] जैन दृष्टि के अनुसार एक दी चेतना में आज्तानाइतत्व' की 
उपपत्ति करने के बाद भी उपाध्यायजी के सामने एक विचास्णोप प्रश्न आवा। 
बह यह कि केवलशनावरण चेतना के पूर्णप्रकाश को आइत करने के साथ दी 
जब अपूर्ण प्रकाश को पैदा करता है, तब बह अपूर्य प्रकाश, एकमात्र केवल्ज्ञाना 
इस्णुरूप कारण से जन्य दोने के कारण एक ही प्रकार का हो सकता हे । क्योंकि 
कारणवैविष्य के तिवाय काय का वैविष्य सम्मव नहीं | परन्तु मैन शास्त्र और 
अनुभव तो कहता दे कि अपूर्ण ज्ञान अवश्य तास्तम्ययुक्त ही है। पूर्णता में 
एकरूपता का होना संगत है पर अपूर्णंता में तो एकरूफतां अंसंगत है। पेंसी 

















१ देलो, ज्ञानविन्द के टिप्पण प्ृ०-४४ पं० २४ से । 


दशा में अपू्ण जन के तारतम्प का खुलासा क्या हे तो आप ज्तल्ञाइए !) इस 
' कशानावरश-जनित होने से सामान्यतया एकहुप हो हैं; फिर मी उसके 
अपान्तर तारतम्य का कारण अन्यावरणसंकत्धी हयोपश्मों का वेबिष्व है। 
के नेघाइत स्व का अपूर्श-मन्‍्द अ्रकांश मी बस्तर, कट, सिचि आदि उपाधिमेद 
3 नानाव्प देला हो जाता है। अतएव मतिज्ञानापरण आदि अन्य आवरों 
के विविध क्षयोपशमों से--विरलता से मन्द प्रकाश का तारतम्य संगत हैं | जब 
कप मन्द प्रकाश भी उपाधिमेद से चित्र-विचित्र संमव॑ हैं; तब यह अर्यात्‌ ही 
सिद्ध हो जाता है कि उन उपाधियों के इटमे पर वह वेविष्य मी खतम दो जाता 
है। जब केवलज्ञानावरण क्षीणा दोत्ता है तब बारइवें गुणस्थान के अन्त में झन्य 
मति आदि चार आवरण और उनके क्षयोपशम भी नहीं रूते | इसी से उच्च 
समय अपूर्श ज्ञान की तया तदगत तास्तम्य की चिबृत्ति मी हो जाती हे। जैसे 
कि सान्द्र मेघपट्ल तथा कत्व आदि उपाधियों के न रहने पर सूर्य का मम्द 
अक्ाशा तथा उसका वैविष्य कुछ मी आाकी नहीं रता, एकमात्र पूर्ण प्रकाश ही 
स्वतः प्रकट होता हैं; वैसे ही उस समय चेतना मो स्वतः पूछतया प्रकाशमान 
होती हे जो कैबल्वज्ञानावस्था हे । क्‍ 

उपाधि की निवृत्ति से उपाधिकृत अवस्थाओं की निरुत्ति बतलाते समय 
उप्ाध्यायज्री ने आचार्य इस्श्रिद् के कथन का हवाला देकर आतव्यात्मिक विकास- 
कैम के ल्वरूप पर जानने ज्ञायक प्रकाश डाला है | उनके कथन का सार बह 
है कि आत्मा के औपाधिक पर्याक--घर्म भी तीन प्रकार के हैं। जाति गति आदि 
पर्याय मान् कमोंदयरूप-उपाधिकृत हैं | श्रतएव वे अपने कारणभूत अपघाती कर्मों 
के सर्वधा हट जाने पर ही मुक्ति के समय निद्तत होते हैं। क्षमा, सन्‍्तोंप आदि 
तथा मति ज्ञान आदि ऐसे पर्याय है जो क्षुपोपशम जन्य हैं | तात्िक ध्रम॑सैन्यास 
की ग्रासि होने पर आठवें आदि गुणस्थानों में जैसे जैसे कर्म के क्योपशम का 
ध्यान उसका क्षय ग्रात करता जाता है कैंते बेसे क्योपशमरूप उपाधि के न रहने 
से उन बर्यायों में से तबत्य वैबिध्य भी चल्रा जाता है। जो पयोय कर्मज्ञपजन्य 
हेने से द्ायिक अथोत्‌ पूर्ण और एकंरूप ही है उन पौयायों को ऋत्तित्व अगर 
देहब्यापारादिरूप उपाधिसह्वित हैं; तो उन पूर्ण पर्यायों का मी आत्तित्व मुक्ति में 
( जब कि देदादे उपाधि नहीं है ) नहीं रहता | अर्थात्‌ उस समय वे पूर्ण पर्याय 
होते तो हैं, पर सोपाधिक नहीं; जैसे कि स्देह छ्वाविकचारित्र मी मृक्ति में नहीं 
_ ना चाता | उपाध्यायजो ने उक्त चला से वह क्षतत्ञागा हे कि आत्मफरयोय 
जैमाविक--उदयजन्य हो था स्वामानिक पर अगर वे स्ोपाविक हैं तो झअपनी- 
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दाशनिक परिभाषाओं को ठुत्ना ३६ क 


अपनी उपाधि इटने पर वे नहीं रहते | बुक्त दक्षा में समी पर्याप सब प्रछ्मर की 
ब्रह्म ठपात्ति से मुक्त ही माने जाते हैं । 


दाशेनिऊ परिभाषाओं की तुलना 


उपाध्यायजी ने जैनपक्रिया-अनुसारी जो माप जैन परिंभांपा में क्तल्लायां 
है वही भाव परिभाषामैद से इतर मांसतोय दर्शनों में मी यथावत्‌ देखा जाग है| 
सभी दश्शन आध्यात्मिक विकासक्म बतलातें हुए संक्षेप्र में उत्कट मसक्ञा, जीव- 
न्मुत्ित और विदेहम॒क्ति इन तीन अदस्थाओं को समान रूप से मानते हैं, और 
वे जीवन्मुक्त स्थिति में, जब कि क्लेश और मोंई का संबर्यां अमोव रहता है तथा 
पूण्ण ज्ञान पाया जाता है; विपाकारम्मी आयुष आदि कम की उपाधि से देह 
घार्गु और जीवन का अत्तित्व मानते हैं; तथा जब विदेह प्रक्ति प्रात होती है 
तब उक्त आयुष आदि कर्म की उपाधि स्वंया न रखने से तजन्य देइघारण आदि 
कार्य का झमाव मानते है | उक्त तीन अवत्याओं को स्पष्ट रूप से जताने वाल्नी 


दाशनिक परिमाषाओं कौ तुज़्ना इस प्रकार ईं--- 
१ इत्कट मुमुज्ञा २ जीवम्मुक्ति ३ विदेदमुक्ति 
१ जैन ताल्िक धर्मसंन्यास, सयोगिन्थयोगि.. मुक्ति, सिदत्व। 
ज्ञपक भेणी | गुणस्थान; सर्वज्ञत्त, 


अ्तत्व | 
२ साँख्यन्योग परवैराम्य, प्रसंख्यान, असंप्रज्ञात, घर्ममेघ | स्वरूपप्रतिंडचिति, 
न नीचे कैंकल्व ! ।॥ 
३ बौद्ध क्लेशावरणदानि,. के यायावरणहानि,  निर्वाण, निराधव- 
राह हर्वशत्व, अईदल्व ।.. जित्तसंतति। 











४ न्याय-वैग्ेंधिक बुक्तयोंगी वियुक्तयोगी अपचर्ग 
५ वेदान्त निर्विकल्लषफ समाधि जब्मसाक्षात्कार, ल्वरूपज्ञाम, 
ब्रद्मनिषरत्त | मुक्ति | 


दार्शनिक इतिहास से जान पड़ता है कि हर एक दर्शन की अपनी-झपनी 
उक्त परिमाया बडुत पुरानी है। अतएव उनसे बोधित होने वाला विचारबत्नोत 
तो और मी पुराना समकना चाहिए | 

[८] उपाण्वावजी ने ज्ञान सामान्च की चर्चा का उपसंहार करंते हुए. 
ज्ञाननिस्सण में बार-जार आने वाले ज्बोपशम शब्द कां मात्र उतल़ाया है। 
एक मात्र जैन साहित्य में पाने जानें वाले क्षपोपशम शब्द का विवरण उन्होंने 
आईत मत के रहस्यशाताओं की प्रकिया फे ऋनुखार उम्नी की धरिमाषा में किया 


श्ध्८ बैन धर्म और दर्शन 


है। उन्होंने अति वित्तृत और झति विशद वर्णन के द्वारा जो रहस्य प्रकट किया 
हे वह दिगम्बर-रवेताम्बर दोनों परंपराओं को एकसा सम्मत हैं। "पृन्यपाद ब ने 
अपनी ज्ाज्णिक शेली में छयोपशम का स्वरूप अति संक्षेप में स्पष्ट ही किया है | 
ग़ाजवात्तिककार ने उस पर कुछ ओर विशेष ग्रकाश डाल्ला है। परन्तु इस विषय 
पर जितना और जैसा वित्तृत तथा विशद ब्यन श्रेताग्वरीय ग्रन्थों में लासकर 
मल़यगिरीय टोकाओं में पाया जाता है उतना और वैता वित्तत व विशद वर्णन 
इमने अमी तक किसी भी दिनम्वरीय प्राचीन-अवांचीन अन्य में नहीं देखा | जो 
कुछ हो पर श्वेताम्बर-दिगम्बर दोनों परंपराओं का प्रस्तुत विषय में विचार और 
प्रिमाषा का ऐक्य सूचित करता है कि क्षवोपशमविषयक्र प्रक्रिया अन्यः कई 
प्रक्रिपाओं की तरह बहुत पुरानी है और उसको जैन तत्त्वज्ञों ने ही इस छूप में 
इतना अधिक विकसित किया है । 

चवोपशम को प्रक्रिया का मुख्य वक्तव्य इतना ही है कि अष्यवसाय की विवि- 
घता ही कर्मंगत विषिधता का कारण हे | जैसी-नैसी रागद्वेघादिक को तौ़ता या 
मन्दता वैसा-बैसा ही कर्म को विपाकृजनक शक्ति का-रसत का तोहत्व या मन्दत्व | 
कर्म की शुमाशुमता के तास्तम्व का आधार एक मात्र अच्यवस्ताय की शुद्धि तथा 
अशुद्वि का तास्तम्प हो है | जब अप्यवत्ताय में संक्लेश की मात्रा तीव्र हो तंब 
तब्जन्य अशुम कम में अशुसत्ता सो दोती हे और तज्जन्य शुम कर्म में शुमता 
अन्द होती हे | इसके विपदीत जब आध्यवंसाथ में विशुद्धि की मात्रा बढ़ने के 
कारण संक्लेश की मात्रा मन्द हों जाती है तब तज्जन्य शुभ कर्म में शुमता की 
माज तो तीत होती दे ओर ठब्जन्य अरश्जुम कर्म में अशुभता मन्द हो जाती हे । 
अधष्यचसाय का ऐसा मी बल है जिससे कि कुछ तीम्रतमबिपाकों कोश का तो 
ठद्यय के द्वारा डी निम्‌ ल्ल नाश हो जाता हैं और कुछ वैसे ही कर्मांश विद्यमान 
होते हुए भी अकिम्चित्कर बन जाते हैं, तथा मन्दविपाकी कर्मोश ही ऋअनुमव में 
आते हैं। यही त्थिति क्षमोपशम की है | 

ऊपर कर्मशक्ति और उसके कारण के संबन्ध में जो जैन सिद्धान्त बतलाया 
हे वह शब्दान्तर से और ल्यान्तर से ( संक्षेप में डी सही ) समी पुनर्म॑न्मबादी 
दर्शनान्तरों में पाया जाता है | न्याय-वैशेषिक, सांख्य और बौढ़ दर्शनों में यह 
स्पष्ट अतज्ञाया है कि जैसी यग-द्वेष-मोहरूप ऋस्ण की तोवता-मन्दता वैसी घमांधम॑ 
या कर्म संस्कारों की तीजता-मंदता । चेदांत दर्शन भी बैन सम्मत कर्म को तीव-मंद 
शक्ति की तरइ अश्ान गत नानाविध तोमसंद शक्तियों का वर्णन करता है, जो 
| तल्यज्ञान की उत्पत्ति के पहले से लेकर तत्वज्ञान की उत्पत्ति के बाद मां यया- 





१. देखो, झानविद्‌ टिप्पण प्रृ० ६२, एं० से | 








 क्षयोपशम ६६ 


संमव काम करती रहती हैं। इतर सब दशंनों की अपेद्ा उक्त विषय में बेन 
दशंत के साथ योग दं्शल का अधिक साम्य है। योग दर्शन में कक्‍्लेशों की जो 
प्रसुस, तन, विच्छिल्न और उदार--ये चार अवस्थाएँ बतलाई ६ के बैन परि- 
भाषा के अनुसार कर्म की सत्तागत, क्लायोपशमिक और ओऔदमिक अवस्थाएं, हैं। 
अतएज ख़ुद उपाध्यायजी ने पातझलज़बशोगसूत्रों के ऊपर की अपनी संक्षिप्त इृत्ति 
में पतक्नलि और उसके माष्यकार की कर्म विषयक्ष विचास्सरणी तथा परिभाषाओं 
के साथ बैन प्रकिया की तुलना को दे, जो विशेष रूप से ज्ञातव्य हैं |--देलो, 
योगदर्शन, यशो २ २-४ । 


यह सब होंते हुए भी कर्म विषयक नैनेतर वर्णन और जैन वर्णन में खास 
अंतर भी नजर आता है। पहला तो यह कि कितना विस्तृत, जितना विशद और 
जितना एथक्करणवाला वर्णन बैन अंथों में है उतना विस्तृत, विशद और पृथ- 
क्करणा युक्त कर्म वर्णन किसी अन्य जैनेतर साहित्य में नहीं है । दूसरा अंतर यह 
है कि जैन चिंतकों ने अमूर्त अध्यवसायों या परिसाकों की तोब्रता-मंदता ठग्मा 
शुद्धि-अशुद्धि के दुलू तास्तम्प को पौदुगजलिक"--मूर्त कर्म रचनाओं के डारा 
व्यक्त करने का एवं समझाने का जो प्रयत्न किया है वह किसी अन्य चिंतक ने 
नहीं किया है। यही सब है कि मैन वाल्य में कर्म विषयक एक स्वतंत्र साहित्य 


राशि ही चिरकाल से विकसित है | 





१ न्यायस॒त्र के व्याख्याछारों ने अदृष्ट के स्वरूप के संबन्च में पूर्व पक्ष रूप 
से एक मत का निर्देश किया है। जिसमें उन्होंने कहा हे कि कोई अदइृ्ट को 
परमाणुगुण मानने वाले भी हैं--न्यावमाष्य रे. २: ६६ । बाचस्पति मित्र ने 
उस मत को स्पष्टरूपेण बैनमत ( तात्पययं» प्‌० ४८४ ) कहा हैं। जयन्त ने 
( न्यायमं० प्रमाण ० पु० २५४ ) भी पौद्गलिक अद्ृष्य्वादी रूप से जैन मत 
की ही बतलाया है और फिर उन समी व्याख्याकारों ने उस मत की समाल्ोचना 
की है | जान पढ़ता है कि न्यायसत्र के किसी व्याख्याता ने अद्ष्यविषयक जेन 
मत को ठोक ठीक नहीं समझा है। जेन दर्शन मुख्य रूप से आहृष्ट को आत्म- 
परिणाम हो मानता है| उसने पुदुगलों को जो कर्म-अद्ष्ट कहा हे बढ उपचार 
है। जैन शाज्नों में आलूवजन्य या आलवजनक रूप से पौद्सलिक कर्म का जो 
विस्तृत विचार है और कर्म के साथ पुदूगल शब्द का जो वास्-बार श्रवोग देखा 
जाता है उसो से बात्त्यायन आदि समी उ्याज्याकारं भ्रान्ति या अपूरे ज्ञानवशस 
खण्डन में प्रदत्त हुए जान पड़ते हैं | 


ह पढ़ क जैन चघम और दशन 
२ मत्ति-अत ज्ञात की बचा 


ज्ञान की सामान्य रूप से विचारणा करने के बाद अन्यकार नें उसको 
विशेष विचारणा करने की दृष्टि से उस के पाँच मेदों में से प्रथम मति और अत 
का निल्यण किया है। यद्यपि वर्शनक्रम को दृष्टि से मति ज्ञान का पर्णरुपेश 
निल्मण करने के याद हीं श्रत का निरूपण ग्राग्र हे, फिर भी मति और अंत 
का स्वरूप पक दूसरे से इतना विविक्त नहीं हें कि एक के निरूपण के समय 
दूसरे के निरूपण को ठाज्ञा जा सके इसी से दोनों को चर्चा साथ साथ कर दी 
गई है [ एृ० ६६ पं०६ ]। इस च्चां के आधार से तथा उच्त भांग पर 
संग्रहीत झतेक टिपसणों के आघार से जिन छास लास हुद्रों पर यहाँ विचोर 
करना है, वे मुद्दे ये हैँ-- 

(१ ) मति और अत की मेदरेल्वां का प्रवत्न | 

(२) भ्तनिश्षित और अंश्वृंतनिश्चित मति का प्रश्न । 

(३ ) चतुविध वाकयार्य ज्ञान का इतिहास | 

(४ ) अहिंसा के स्वरूप का विचार तेंषा विकास | 

(५ ) पटस्थानपतितत्व और पूजंगत गाथा । 

(६ ) मति ज्ञान के विशेष निरूपणा में नया ऊद्ापोड | 

(१) मति और अत की भेदरेखा का प्रयत्न 

जैन कमंशाज्न के धारम्मिक संमय से ही. ज्ञानावरण कर्म के पाँच मेंदों में 
गई हैं | अलएव यह भी ठिद्ध दे कि उन प्रकृतियों के शझ्ाबाव रुूससे माने गए 
मति और भरत जन मो स्वरूप में एक दुसरे से मित्न ही शास्जकार्रों को इषठ हैं | 
पति झौर अत के पारस्परिक भेद के विषय में तो पुगकाल़ से ही कोई मतभेद 
न था और आज़ भी उत्च-में कोई मतमेंद देल्ा नहीं जाता; प्र इन द्वोनों का 
ल्वरूस इतना अधिक अंमिशक्रित दे या एक दूसरे के इतना अधिक निकट है कि 
उन होनों के बीच मेंदक रेखा स्थिर करना चहुत कठिन कार्य है; और कमी-कमी 
ते बह कार्य अस्मत् सा जन जाता हे। मति और अत के बीच मेंद है या नहीं, 
आगर है तो उसकी सीमा किस तरह निर्षारित करना; इस बारे में विचार करने 
वाले तीन प्रयत्न जैन याइसय में देखे जाते हैं। पहला प्रयन आगमानुसारी है, 
दूसरा आग्रममूल्क तार्किक है, और तीस शुद्ध ता्किक हे । 

[ ४६ ] प्रडले अयतन के अनुसार मति: ज्ञान वह कहलाता है जो इन्द्रिय- 
मनोकत्प दे तग्रा अपप्रद आदि चार विभागों में दिमक्त है। और अत ज्ञान बढ 











रद मतति और छत का मेद ४०१ 


कहलाता दे जो अंगप्रविष्ट एवं अंगशहा रूप से जैन परंपरा में लोकोत्तर शास्त्र के 
नाम से पंसिद्ध है; तथा जो बैनेतर वाह्मय लौकिक शास्तरूप से कड्टा गया 
है। इस प्रवलन में मति और अत की मेदरेला सुत्पष्ट हे, क्‍योंकि इसमें अंतेषद 
जैन परंपरा के प्राचीन छजं पवित्र माने जानेवाले शात्त्र मात्र से प्रघानतथा 
संबन्ध रखता है, जैसा कि उत का सहोदर अ्रुति थद वैदिक परंपरा के पाचीन 
एवं पवित्र माने जाने वाले शात्तों से मुख्यतया संबन्ध रखता है। यह प्रयत्न 
आगमिक इसलिए है कि उसमें मुख्यतवा श्यागमपरंपरा का ही अनुसस्ण है । 
अलुयोगद्वार' तथा 'तत्त्वा्थाधिगम सूत्र' में पाया जानेवाला अंत का 
वर्णन इसी प्रथत्त का फल्ल है, जो बहुत पुराना जान पड़ता है। ( देखो, 
आअनुयोगद्वार सूत्र स० ३ से और तत्त्याथं० ३, २० )। 

[९५ रू६ से ] दूसरे प्रचत्त में मति और भ्रुत की मेंदरेखा तो मान 
ही जी गई है; पर उस में जो. कठिनाई देखी जाती है वह है मेदक रेखा का 
स्थान निश्चित करने की | पहले की अपेज्ञा दूसरा प्रयत्न विशेष व्यापक है; क्योंकि 
पहले ग्रवत्न के अनुसार भ्रुत ज्ञान जब शब्द से दो संबन्ध रखता है तब दूसरे 
अयल्न में शब्दातोत ज्ञानविशेष को भी अत मान लिया गया है। दूसरें प्रयत्न 
के सामने जब प्रश्न हुआ कि मति ज्ञान में मो कोई अंश सशब्द और कोई 
अंश अरब्द दें, तव सशब्द और शब्दातीत माने जानेवाले अत ज्ञान से 
उसका मेंद कैसे समकना!? इसका जवाब दूसरे प्रयस्त ने अधिक गहराई में 
जाकर यह दिया कि असल में मतित्नन्धि और अतत्रन्धि तथा मत्युपयोग और 
अतोपयोग परस्पर दिल्कुता घथक्‌ हैं, भले ही वे दोनों क्षन सशब्द तया अशब्द 
रूप से एक सम्मान हों | दूसरे प्रयत्न के अनुसार दोनों ज्ञानों का पारस्परिक भेंद 
ख़ब्ध्रि ओर अबोग के मेंद की मान्यता पर ही अवल्लम्बित है; जो कि जैन तत्वज्ञन 
में चिरप्रचक्षित रही है। झबर बुत और अनक्वर भुत रूप से जो अत के सेंड 
जैन वाइसय में है -वह इस दूसरे प्रवत्न का परिणाम है। 'आवश्यकनियुक्तिः 
( ग० १६ ) ओर '“ननन्‍्दीसूत्र'! (सू० ३७ ) में जो “अक्खर सन्नी सम्म' आदि 
चौदद भृतमेद सब प्रथम देखे जाते हैं और जो किसी आचीन दिगम्वरीय अन्य प्र 
हमारे देखने में नहीं आए, उनमें अद्वर और अनकूर भत ये दो मेंद सर्व प्रथम 
डी आते हैं। ज्ाकी के बारइ मेंद उन्हीं दो मेंदों के आधार पर अपेन्नापिशेष से 
गिनाये हुए हैं। यहाँ तक कि प्रथम ग्रयत्त के फल्न स्वरूप माना जानेयाला 
अंग्रप्रविषठ और अंगवाहा भ्रुत मी दूसरे प्रयत्न के फल्नत्वरूप मुख्य अक्वरे और 
अनकछर अत में समा जाता है। यद्यपि अज्ञस्थृत आदि चौंदइ प्रकार के श्रत का 
निर्देश आवस्यकनियुक्ति' तथा ननदों के पूबंबत्तों प्रत्थों में देखा नहीं जाता, 
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फिर मी उन चौंदह भेदों के आधारभूत अकछ्रानक्षर शुत की कल्पना तो प्राचीन 
हो जान पड़ती दे | “बिश्ेपांबडयकमाप्यां ( गा० ११७) में पूषंगत- 
्पँ से जो गाया ली गई है उस में अक्षर का निर्देश स्पष्ट है। इसी तरह 
दिगम्बस-श्वेतान्वर दोनों परंपरा के कर्म-साहित्य में सम्रान रूप से बर्शित श्रुत के 
बीस प्रकारों में मी अपर श्रत का निर्देश है। आर और अनक्षर शुत का 
वित्त वर्णन तथा दोनों का भेंदप्रदशन “नियुक्ति के आधार पर भी जिनमद्ध 
गणि ऋमाअमयणा ने किया है' | मद्ट अकलंक ने भी अत्वगानहर अत का उल्लेस 
एवं निर्वंचन 'राजवातिक * में किया है--जो कि 'सर्वार्थसिद्धि में नहीं पाया 
जाता | बिनमंद्र तथा अकलंक दोनों ने अद्वरानक्षर भरत का व्याख्यान तो किया 
है, पर दोनों का व्याख्यान एकरूप नहों हे । जो कुछ हो पर इतना तो निश्चित दी 
है कि मति और भरत ज्ञान की मेंदरेखा स्थिर करनेवाले दूसरे अयत्न के विचार में 
आलुरानतर अत रूप से सम्पूर्ण मुक-चाचाल ज्ञान का प्रधान स्थान रहा ईं--जत्र 
कि उस मेंद रेला को स्थिर करने बाले प्रथम प्रवत्त के विचार में केक शाऋू- 
ज्ञान दी अतरूय से रहां है। दूसरे प्रपन को आगमानुसारी तार्किक इसलिए 
कड़ा है कि उसमें आगमिक परंपरासम्मत मति और भरत के मेंद को तो मान ही 
लिया है; पर उस मेंद के समर्थन मे तथा उत्तकी रेखा आँकने के प्रक्‍त्न में 
क्‍या दिगम्बर क्या श्वेताम्घर सभी ने बहुत कुछ तक पर दौड़ लगाई है । 


[४० ] तीसरा प्रवत्त शुद्ध तार्किक है जो लिफ सिद्धसेन दिवाकर का डी 
जान पढ़ता है। उन्होंने मंति और भअ्रत के मेंद को ही मान्य नहीं रखा | 
अतणव उन्होंने मेंदरेला स्थिर करने का प्रयत्न मी नहीं किया | दिवाकर का यह 
प्रवत्न आगमनिरपेत्त तकांवल्नम्बों हे। ऐसा कोई शुद्ध ताकिक प्रयत्त, दिगग्वर 
वा मय में देखा नहीं जाता। मति और भरत का अमेद दशानेंवाला बह प्रवत्न 
सिंदसेन दिवाकर की ख्वास विशेषता सूचित करतां है | वह विशेषता यह कि 
उनकी दृष्टि विशेषतयां अमेंदगामिनों रही, जो कि उस छुंगे में प्रधानतंया अति- 
प्त झअद्देत मावना का फल्ञ जान पद़ता है। क्‍योंकि उन्होंने न केवल मति 
और शत में ही झागमसिंद मेंदरेखा के विरुद्ध तक किया, बल्कि “अवधि और 

३ देखो, विशेषावश्वकमाध्य, गा० ४६४ से | 

२ देखो, राज्यात्कि १.२०,१४ | 

४ देखो, निश्चग्रद्रात्रिशिकां शलो० १६; जह्नविन्दु प० १६ | 

४ देखो, निश्चयद्वा० १७; ज्ञानविन्दु प्रृू० १८ | 
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मनः्परयाव में तथा *केवलशान और केवलदशन में माने जानेवालें आगम- 
सिद्ध भेद को भी तक के बल पर अमान्य किया है | 


धपाष्यायजी ने भति ओर भ्रृंत की चर्चा करते हुए उनके मेंद, मेद को 
सीमा और अमेद के बारे में, अपने समय तक के जैन वाब्मय में जो कुछ 
चिंतन थावा जाता था उस सब का, अपनी विशिष्ट शैल्ली से उपयोग छरके, 
उपयुक्त तीनों प्रवल्नों का समर्थन सृक्षमतापूर्वक किया है | उपच्चायजों की सुहम 
दृष्टि प्रत्वेक प्रयत्न के आघारमूत दृष्टिबिन्दु तक पहुँच जाती है | इसल्निए वे 
परत्पर विरोधी दिलाई देने वाले प्षमेंदों का भी समर्थन कर पाते हैं। जैन 
विद्वानों में उपाबध्यायजी दी एक ऐसे हुए जिन्होंने मति और श्रुत फ्री आगमल्तिद 
मेदरेज्ाशों को ठीक-दीक बतलाते हुए. भी सिद्धसेन के अम्ेदगामी पक्ष को प्लव्य' 
शब्द के [५७ |] द्वारा श्लेघ से नवोन और स्त॒त्य यूचित करते हुए, बुड्म 
और हृदयज्ञम तार्किक शैज्षी से समर्थन किया | 

मति और अ्रुत को मेंदरेखा त्थिर करनेवाले तथा उसे मिटाने वाले ऐसे 
तीन मयत्नों का जो ऊपर वर्णन किया है, उसकी दर्शानान्तरीय वानमीमांता के 
साथ जब हम तुलना करते हैं, तब॑मारतीय तत््वज्ञों के चिन्तन का विफकासक्रम 
त्या उसका एक दूसरे पर पड़ा हुआ असर स्पष्ट ध्यान में आता है| प्राचीन- 
तम समय से भारतीय दाशंनिक परंपराएँ आगम को स्वतत्त्र रूप से आअलपा टी 
प्रमाण रहीं। सबसे पहले शायद तथागत बुद्ध ने ही आागम के स्वतन्त्र 
भामागव पर आपत्ति उठाकर स्पष्ट रूप से-यद घोषित किया कि-्तुस लोग मेरे 
कबन को भी अनुभव ओर तक से जाँच कर शी मानो* | प्रत्यक्ञानमाव और 
तक पर बुद्ध के द्वारा इतना अधिक मार दिए जाने के फत्षस्वरूप आगम के 
च्वतन्त्र प्रामाण्य विरुद्ध एक दूसरी भी विचारघारा प्रस्फुटित हुईं। आगम को 
स्वतन्त् ओर अठिस्कि प्रमाण माननेवात्ञी विचारघाण प्राच्ननतम थी जो 
मीमासा, न्‍्वाथ और ताख्फ्योग दर्शन में आज भा अछुएण है, आगम को 
अतिरिक्त प्रमाण न मानने की प्रेरणा करने वाली दूसरी विचारधारा यथ्पि अपेदा 
-कत पीछे की है, फिर भो उसका स्वीकार केवल बौद्ध सम्प्रदाय तक ही सीमित न 
रहा । उतक़्का असर आगे जाकर वेशेपिर दर्शन के व्याल्याकारों पर मो पड़ा 











१ देखो, सन्‍्मति द्वितीयकाणड, तथा ज्ञानविन्द पृ० ३३ । 
२ तापाच्छेंदान्य निकष्ात्मुप्णमित्र परिडतैंः | परीक्ष्य मिद्यों ग्राह्म मह्चों 


न तु गौँखात्‌ ॥? -तत्वतं> का० ३अंप्व । 


-डएर चैन हे घमे और ] दर्न 


०6 उनके आगम को अझतिस्कति प्रमाण नःमानने के विषय में जौद्ध 
और वैशेषिक दोनों दर्शन मूत्त में परत्पर विरुद्ध होतें हुए मी अविदद्ध सहोंदर 
च्नन गए | 

जैन परंपरा की श्ञानमीमांसा में उक्त दोनों विचारचाराएँ मौजूद ई | मंति 
और अत की मिन्‍नता माननेवाले तथा उसकी रेखा स्थिर करनेवाले ऊपर 
बग न किये गए. आगमिक तथा आगमानुसारी ताकिक-इन दोनों प्रवत्नों के मूल 
में वे दी संस्कार है जो आगम को स्वतंत्र एवं अतिरिक्त प्रमाण माननेवाल्ी 
प्राचीनतम विचारधारा के पोषक रहे हैं। भरत को मति से अलग न मानक 
उस्ते उसों का एक प्र्ार मात्र स्थापित करनेवाज्ञा दिवाकरभी का* तीसरा प्रयत्न 
आगम को अतिरिक्त प्रमाण न माननेत्ाल्षो दूसरों विचासर्थारा के अछूर से अछूठ 
नहीं हे । इस तरह हम देख सकते हैं कि अपनी सद्दोदर झन्य दार्शनिक प्र 
फाओं के बोच में ही जीवनवास्ण करनेबाल्ली तथा फन्नने-फूलनेवाल्ी जैन 
परंपरा ने किस तरह उक्त दोनों विचारधाराओं का अपने में ऋलकम से 
कर लिया । 














(२ ) बतनिशभित और अश्वतनिश्चित मत्ति 
[ १६ ] मति शान की चर्चा के प्रसक्ष मे शुतिनिश्चित और अश्वतनिश्रित 
मेंद का प्रश्न मी विचांस्णीय दे | श्तनिश्चि मति ज्ञन वह है जिसमें 
अतजशञानजन्य बासना के |उद्बोध से विशेषता आती है | अभ्ुतनिक्चित मति आन 
वो अतझ्नजन्य वासना के प्रबोध के विवाब ही उत्पन्न दोता है | शअयात्‌ बित 
बिपय में अ्तनिश्चित मति ज्ञान होता है वह विषय पहले कमी उपलब्ध अवश्य 


६ देखो, प्रशस्तपादमाष्य पृ० ५४.७६, व्योमपरती पु० ५७७; कंदकी प०२४१३| | 

२ यद्यपि दिवाकरशीं ने अपनी अत्तीसी (निम्रम० १६) में मति आर अंत 
के अमेद को स्थापित किया दे. फिर मी उन्होंने चिर प्रचक्षित मति-भ्रुत के मेंद 
की संधा अवगणना नहीं की है। उन्होंने न्यायाततार में झागम प्रमाण को 
स्व॒तन्त्र रूप से निर्दिष्ट किया है | जान पड़ता है इस जगह दिवाकरसी ने प्राचीन 
परंपरा का अनुसस्ण किया और उक्त चत्तीसी में अपना स्वतन्त्र मताब्यंक्त 
किया । इस तरह दिवाकरशी के ग्रंथों में आगम प्रमाण को स्वतंत्र अतिरिक्त 
मानने और न माननेबाली दोनों दशनान्तरोप विचारधाराएँ देखी जाती हैं जिन 
का स्वीकार ज्ञानविन्दू में उपाध्याय्जी ने भो किया है । 

३ देसी, शानकिन्दु टिप्पणु परूं० ७० । 
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होता हैं; जब कि अख्ुतनिरश्वित मंति ज्ञान का विषय पहलें अनुपलब्ध होंता है। 
प्रश्न यह है कि 'शानविन्दः में उपध्यायजी ने मतिशान रूप से जिन अतनिभित और 
अख्नतनिश्चित दो मेंदों का उपयुक्त स्पष्टोकरण किया हैं उनका ऐतिहासिक स्थान 
क्या है ? इसका खलत्नासा यह जान पंद़ता हैं कि उक्त दोनों मेंद उतने प्रात्तीन 
नहीं जितने प्राचीन मति ज्ञान के अवग्रह आदि अन्य मभेंद हैं | क्‍योंकि मति शान 
के श्प्)ाह आदि तथा बहु, कहुविध आदि सभी ग्रकार श्वेताम्बर-दिगम्बर चाहइमय 
में समाने रूप से बशित हैं, तव अतेनिश्चित और अश्वतनिश्चित का वणन एक 
मात्र शवेताग्वरीय ग्रंथों मे है। श्वेंताम्वर साहित्य में भी इन भेंदों का वणन 
सर्वप्रथम 'नन्दीसृत्र* में ही देखा जाता है। “अंनुग्योगद्वार' में तथा 
नियुक्ति! तक में धतनिध्चित और अभुतनिश्चित के उल्लेख का न होना यह 
सूचित करता हे कि यह मेंद संभवतः “नन्‍्दी कीं रचना के समय से विशेष 
प्राचीन नहीं | हो सकता है कि बह सूक खुद नन्‍्दीकार की डी हो । 

यहाँ पर बाचक उमात्याति के समय के विषय में विचार करनेवालों के लिए 
घ्यान में लेने योग्य एक वस्तु हैं। वह यह कि वाचक भरी ने जब मतिज्ञान के 
अन्य सब प्रकार वर्णित किये हैं” तब उन्होंने शुतनिश्चित और अश्ृतनिश्चित का 
आपने भाष्य तक में उल्लेख नहीं किया | स्वयं वाचक श्री, जैसा कि आचार्य डेम- 
चन्द्र कहते हैं; वयाथ॑ में उत्कृष्ट संग्राइकं हैं। अगर उनके सामने मौजूहा 
'नन्दीसत्' होता तो वे अतनिश्चित और अश्षतनि्भिित का कहीं न-कहीं संग्रह करने 
से शावद ही चूफते | अधुतनिश्चित के औत्मति की वैनयिकी आदि जिन चार 








ह यद्यपि अभतनिशभितरूप से मानी जानेवाली अत्पत्तिकी आदि चार 
बुद्धियाँ का नामनिर्देश मगषती (१२. ५) में और आवश्यक नियुक्ति (गा० 
धइयो में ऐ, जो कि अवश्य नंदी के पूव॑वर्ती है | फिर भी वहाँ उन्हें अज्त- 
निश्चित शब्द से निर्दिष्ट नहीं किया हैं ओर न भगवती आदि में अन्यत् कहीं 
अतनिभित शब्द से अबग्रह झादि मतिज्ञान का वन है | अतएव यह कल्पना 
होती है कि अवग्रहादि रूप से पसिद्ध मति ज्ञान तथा ओत्पत्तिकी आंदे रूपसे 
प्रसिद्ध जु डेयों को कमशः अ्ुतनिश्चित और अभ्रुतनिभित रूप से मतिज्ञान को 
बिसारध्यवस्था नन्दिन्‍्कार ने ही शायद की हो । 

२ देखो, नन्‍्दीसूज; घू० २६, तर्या ज्ञानकिन्दु टिप्पण पू+ ७० | 

३ देखों, तत्वार्थ १.१३-१६ | 

४ देलो, सिद्धदेम २.२ ३६ | 


जैन घर्म और दर्शन 


दियों का तथा उनके मनोरंजक इृशनन्तों का वर्णन' यहले से पाया जाता हे; 
उनको अपने अन्य में कहीं न कहीं संगीत करने के लोभ का उमासत्वाति शायद 
ही संवरण करते | एक तरफ से, वाचकभ्ी ने कहीं भी अक्वस्‍अनक्षर आदि नि 
किनिर्दिप्ट भुतमेदों का संग्रह नहीं किया है; और दूसरों तरफ से,. कहीं भी नन्‍्दी- 
बर्शित भुतनिश्चित और अभ्रतनिश्चित मतिमेद का संग्रह नहीं किया है। जब कि 
उत्तस्वर्ती विशेषावश्यकमाष्य में दोनों प्रकार का संघदइ तथा वर्णन देखा जाता 
है* | यह वल्लृत्यिति शुचित करती हे कि शायद वाक्क उमाल्वाति का समय, 
नियुक्ति के उस भाग की रचना के समय से तथा नन्‍्दी की रचना के समय से 
ऊँचे न ऊुथ पू॑ंतत्ती हो | अस्त, जो कुछ हो पर उपास्यायत्नो नें तो ज्ञानकिनदु में 
भुव से मति का पार्थक्य बतल्ाते समय नन्‍दी में वर्सित तथा विशेषाश्यक- 
भाष्य में व्याख्यात श्ुतनिश्चित और अश्वतनिशित दोनों मेदों की तात््विक समीक् 
कर दीं है | 
(३ ) चतुर्विध वाक्ष्यार्थ ज्ञान का इतिहास 

_ [२०-२६ ] उपाध्यायजी ने एक दोष॑ अतोपयोंग कैसे मानना यह दिखाने 
के लिए चार प्रकार के वाक्यार्थ ज्ञान की मनोरजक और बोधपद चर्चा” को है । 
और उसे विशेष रूप से जानने के लिए आचार्य हर्मिद् कृत “व्पदेशपद! 
आदि का हवाला मी दिया है। यहाँ प्रश्न यह है कि ये चार प्रकार 
के वाक़्यार्थ क्या हैं और उनका विचार कितना पुराना है और वह 
किस प्रकार से जैन वाह्मंव में प्रचलित रहा है तथा विकास प्रात 
करता आया हैं| इसका जवाब हमें भ्राचीन और प्राचीनतर वाह्मय देखने 
से मित्न जाता हैं | - 

बैन परंपरा में “अनुगम' शब्द प्रसिद दे जिसका अर्थ हे व्यास्यानविधि | 
अनुगम के छुद्द पकार आउंरक्धित सूरि ने अनुयोगद्वार सूत्र ( सुच्न> १५४५ ) में 
बतलाए हैं। जिनमें से दो खन॒गम यूत्रस्पर्शों और चार अर्धत्वशों है। अनुगम 
शब्द का नियुक्ति शब्द के साथ सूत्रत्यशिकनियुक्त्पनुगम रुप से उल्लेख अनुयोग- 
डर सूत्र से ध्राचीन है इसलिए इस बात में तो कोई संदेह रइता ही नहीं कि यह 
अनुगमपदति या व्याख्यान रोलो बैन वाइमब में अनुयोगद्वार सत्र से पुरानी 
और नियुक्ति के प्राच्रीनतम स्तर का ही भाग है जो संमवतः अ्रुतकेयली मद्- 

१ इशन्तों के लिए देलो नन्‍्दी सृचकी मलयगिरि की ठोका, पृ० २४० से । 

र्‌ देखो, विशेषा० गा० श१६६ से, तथा गा० ४४४ से | 

३ देलो, ज्ञानकिन्दु टिप्पण प्रू० ७३ से । 














चतुर्विध वाक्‍्यार्थ ४०७ 


वाहकरतक सानी जानेवाजी निर्युक्ति कां ही माग होना चाहिए। नियुक्ति में 
अनुगम शब्द से जो व्याख्यानविधि का समावेश हुआ है बह व्याज्यानविधि भी 
वल्तुतः बहुत पुराने समय की एक शाज्जीय प्रक्रिया रही हे | इम ऊपर आस पर- 
परा के उपलब्ध पिविष बाइमयं तया उनकी पोठ्शैली को देलते हैं तब इस 
अनुगम की आचीनता और मी ध्यान में आ जाती है। आय परंपय की एक 
शाला करंथोस्मियन को देखते हैं तब उसमें भी पवित्र माने जानेतराज़े अवेत्ता 
आदि अन्यों का प्रथम विशुद्ध उच्चार कैसे करना, किस तरदइ पद आदि का 
विमाग करना इत्पांदि क्रम से व्याज्याविधि देखते हैं । मास्तीय आय परंपरा का 
वैदिक शाज़ा में जो मनन्‍्त्रों का पाठ सिखाया जाता है. और कमशः जो उसकी 
अर्यविधि क्तलाई गई है उसकी जैन परंपरा में प्रसिद अनुगम के “साथ तुलना 
कर तो इस बात में कोई संदेद दी नहीं रूता कि यह अनुगमविधि वरतुतः बह्ी है 
जो जरथोस्थियन धर्म में तथा वैदिक भर्म में मी प्रचक्षित थी और आज मी 





प्रच्न्षित हैं । 
जैन और वैदिक परंपय को पाठ तथा अर्थविधि विषयक उुल्लना-- 
१, वैदिक २. जैन 
६ संदितापराठ ( मंत्रपाठ ) १ संद्विता ( मृज्रसूज्रपाठ ) ? 


२ पदच्छेंद ( निसमें पद, कम, जय २ पदु र्‌ 
आदि आठ प्रकार की 


विविधान॒पूदिश्यों का समावेश है ) 
३ पदार्थज्ञान ३ पदार्थ ३, पदविग्नह ४ 
४ वाक्यायंशान ४ चालना ४ 
५ तात्पयायनिर्णय ५ प्रस्यवस्थान ६ 


वैसे वैदिक परंपरा में शुरू में मूत्र मंत्र को शुद्ध तथा अत्खलित रूप में 
सिलाया जाता है; अनन्तर उनके पदों का विविध विश्लेपण; इसके बाद जब 
अथपिचारणा--मीमांसा का समय आता है तर क्रमशः पत्येक पंद के अर्थ का 
ज्ञान; फिर पूरे वाक्य का अर्थ ज्ञान और अन्त में साघक-बाघक चांपूर्क ताल 
बर्थ का निर्णय कराया जाता है-पैंसे ही जैन परंपरा में मी कम से कम 
नियु क़्ति के घाचीन समय में सत्रपाठ से अर्थनिर्णय तक का वड्ी क्रम प्रचक्षित 
यथा जो झनुगम शब्द से जैन परंपरा में व्यचद्ृवत हुआ | अनुगम के छुद्द विमाग 
जो अनुयोगद्ारतत्र' में हैं उनका परंपरा प्राप्त वैन जिनमद्र च्माक्रमण ने 
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शेण्ड जैन घमें और दशन 





क्‍ ष्य' में उन्त छुड्ट विभागों 
के वर्णन के अज्ञावा मतान्तर से पाँच विमागों का भी निर्देश किया है | जो कुछ 
हों; इतना तो निम्नित है कि जैन परंपरा में सत्र और अर्थ सिल्लाने के संबंध में 
एक निश्चित व्याज्यानविधि चिस्काल से अचलित रही |. इसो व्याख्यानविधि को 
आचाय हरिमद्ग ने अपने दाशनिक ज्ञन के नए प्रकाश में कुछ नवीन शब्दों में 
नथीनता के साथ विस्तार से वशन किया है | दरिमद्रसस् की ठक्ति में कई विशे- 
पताएं: हैं जिन्हें जैन वाढमय को सब अयम उन्हीं की देन कइनी चाहिए | उन्होंने 
उपदेशपद में अर्यानुगम के चिरप्चलित चार मेदों को कुछ मीमांख् आदि 
दशनज्ञान का ओप दकर नए चार नामों के द्वारा निरूपण किला है। दोनों की 
तुज्नां इस बकार हैः-+- 


१. प्राचीन परंपरा २. हरिभ्रद्रीय 
| पदार्थ ६ पदार्थ 
२ पदविग्रह २ वाक्या्य 
३ चालनना ३ महावाक्याय 
४ प्रत्यवस्थान ४ प्रेंदम्पर्याथ 


इरिमद्रीय विशेषता केवल नए नाम में ही नहीं है। उनकी स्यान देने योग्य 
विशेषता तो चारों प्रकार के अयंत्रोध का तस्तम माव समक्ाने के लिए दिये गए 
लौकिक तथा शास््रीय उदाहरणों में है। नैन परंपरा में अहिंसा, निग्नन्यत्व, दान 
और तप ज्ञादि का धर्म रूप से सर्वप्रथम स्थान है, झतएव जज एक तरफ से 
उन धर्मो के आचरण पर आत्वन्तिक भार दिया जाता है; तब दूसरी तरफ से 
उसमे कुछ अपचादों का या छूटों का रखना मी अनिवार्य रूप से पाप्त हो ज्ञाता 
है। इस उत्सग्ग और अपवाद विधि की मादा को लेकर आचार्य हरिभिद्द ने उक्त 
चार प्रकार के अर्थवोधों का वर्णन छिया है । 


जेनधम की अहिसा का स्वरूप 
अहिंसा के बारे में जैन धर्म का सामान्य नियम बह हैं कि किसी मी ग्राणी 
का किसी मी प्रकार से घात न किया जाए । यद “पदार्थ! हुआ | इस पर प्रश्न 
१ देखो, विशेषावश्यकुमाष्य गा० १००२ से | 
२ देखो, बृहत्कल्पमाष्य गा? रे०२ से | 
३ देखो, उपदेशपद गा० ८६४६-८८८४:। 





होता है कि अगर सर्वथा आराशणिधात कर्न्य हैं तो घर्मत्थान का निर्माण तथा 
शिरोमुण्डन आदि कार्य मी नहीं किये जा सकते जो कि कतंव्य सममे जाते हैं।। 
यह शंकाविचार 'याक्‍क्याय हैं। अवश्य क॒तंव्य अगर शाखस्त्रविधि 
जाए तो उसमे होनेबाला प्राणिघात दोषाबइ नहीं, अविधिकृत ही दोषावह है। 
यह विचार 'भहावाक्याय है। अन्त में जो जिनाज्ञा हे वही एक मात्र उपादेज 
है ऐसा तात्पर्य निकालना “ऐटम्पर्यार्थी है| इस प्रकार सब प्राशिहिसा के सत्नया 
निषेबरूप सामान्य नियम में जो विधिबिंहिंत अपवादों को स्थान दिल्लानेबाला 
और उत्सगं-अपवांदरूप घर्ममार्ग स्थिर करनेवाज़ा विचार्अताई ऊपर दिल्लावा 
जया उसको आचाय इरिमद्र ने ल्ोकिक हशन्तों से! सममकाने का प्रयत्न 
किया है | 

शहिंसा का प्रश्न उन्होंने प्रथम उठाया है जो कि जैन परपरा को जह है| 
यों तो अर्दिसा समुचय आर्य परंपरा का सामान्य पर्म रहा हे । फिर मी घम; 
क्रोड़ा, मॉजन आदि अनेक निमित्तों से जो विविध हिसाएँ प्रचलित रहीं उनका 
आत्वन्तिक विरोध जैन परंपसा ने किया | इस विरोध के कारण ही उसके सामने 
प्रतिदादियों की तरफ से तरह-सरह के प्रश्न होने लगे कि अगर जैन स्वया दिसा 
का निषेष करते हैं तो वे ख़ुद मी न जीवित रह सकते है और न धर्मांचरण ही 
ही कर सकते हैं। इन पश्नों का जवाब देने की दृष्टि से ही दस्मिद्र ने नैन 
समत अधट्सिस्वरूप समझाने के दिए. चार प्रकार के वाक्याय बोध के उदाहरण 
रूप से सर्वप्रथम अर्हिसा के प्रश्न को ही द्ाय में लिया है | 

दूसरा प्रवन निर्भन्यत्व का है| जैन परंपरा में ग्रत्य--वछ्लादि परिग्रह रखने 

सकने के बारे में दक्षभेद हो गया या । इरिमिंद्र के सामने यह प्रशन खांसकर 

दिगम्बस्त्पपक्तपातियों की तरफ से ही उपत्यित हुआ जान पढ़ता है। हस्मिद्र 
ने जो दान का प्रश्न उठाया है वह करीब॑-करीब आधुनिक तेरापंथी संप्रदाव की 
विदास्सरणी का प्रतिबिम्ब हे । यद्मप्रि उस समय तेरापंथ या. वैसा ही दूसरा 
कोई स्पष्ट पंध न था; फिर भी जैन परंपरा की निवृत्ति प्रधान मावना में से उस 
तमय मी दान देने के विदद्ध किसी-किसी को विचार झा जानां स्वॉमांविक थां 
जिसका जवाघर हरिमद्र ने दिया है। मैनसंमत तप का विरोध औड़ पस्परा पहलें 
के ही करती आई है' | उसी का जवाब हरिमद्ग ने दिया हैं। इस तरह बैन 
घ॒र्म के प्राण॒भृत सिद्धान्तों का स्वरूप उन्होंते उपदेशपद में चार प्रकार के 
वाक्याधंबोध का निरूपण करने के प्रसंग में स्पष्ट किया है जो वाजिक विद्वानों 














१ देखो, मग्किसनिकात्र सुत्त> १४ | 





४१० बैन घर और दरशंन 


की अपनी हिंता-अहिंसा विधयक मीमांसा का बैन इृश्टि के अनुसार संशोधित 
मांग है। 

मिन्न-मिन्न समय के अनेक कृषियों के द्वाण स्मृतदया का सिद्धान्त तो 
आयंवर्ग में बहुत पहले हो स्थापित हो चुका या; जिंसका प्रतियोष है--मा 
हिस्थात्‌ सबब भूतानि'-यह श्रुतिकज्मा वाक्य | यज्ञ आदि धंमों' में प्राछिवध का 
समंथंन करनेवाले मीमांसक मी उत्त अहिसाप्रतिपादक ग्रतिघोप को पूर्णतया 
प्रमाण रूप से मानते आए हैं। अतएन उनके सामने मो अहिंसा के क्षेत्र में 
यह प्रश्न तो झपने आप हो उपस्थित शो जाता था। तथा सांख्य आदि अर्घ 
वैदिक परंपराओं के द्वारा भी वैसा प्रश्न उपस्थित हो जाता था कि जब 33/323 को 
निषिद्ध अतएवं अनिप्रजननी तुम मीमांसक भी मानते हो तब यज्ञ आदि प्रसंग 
में, की जानेवाज्ञी हिंसा भी, हिंसा होने के कारण झनिएजनक क्‍यों नहीं ट और 
जन्न हिंसा के नाते यज्ञीय हिंसा भी अनिष्ठजनक सिद्ध होती हे तब्र उसे घ॒र्म कान 
इप्ठ का निमित्त मानकर यज्ञ आदि कमों में कैसे कर्तव्य मानां जा सकता है ! 
इस भरन का जवाब बिला दिए व्यवहार तथा शास्त्र में काम चक्र दी नहीं सकता 
या | अतणएव पुराने समय से याशिक विद्वान अ्डिता को प्रर्णरूपेण धर्म मानते 
हुए भी, बहुजनत्वीकृत और चिरपचलित यज्ञ आदि कर्मा' में होनेवात्नी हिंसा 
का धर्म--करततव्य रूप से समर्थन, अनिवार्य अपबाद के नाम पर करते आ रहे 
ये। मीमांसकों की अ्दिसा-हिंसा के उत्सगं-अपवादमावचाज्ञी चर्चा के अकार तया 
उसका इतिहाल हमें आज भी कुमारित्र तथा श्रमाकर के अन्यों में वित्पष्ट और 
मनोरंजन रूप से देखने को मिलता है| इस बुरा इपृर्ण चर्चा के दाग मीमा- 
सकों ने सांख्य, बैन, बौद्ध आदि के सामने यह स्पापित करने का प्रयत्न किया ड्वे 
कि शाह्न विद्वित कर्म में की जानेवाक्नी हिंसा अवश्य कर्तव्य होने से अनिष्ट-- 
अघम का निमित्त नहीं हो सकती। भमीमांसकों का अन्तिम तात्यय॑ यही है कि 
शात्व-वेंद डी मुख्य प्रमाण है और यह आदि कर्म बेंदविद्वित हैं। ऋतएव जो 
पज्ष आदि कम को करना चादे या जो वेद को मानता है उसकझे यास्ते वेदाश ऋा 
पालन ही परम धर्म है, चाढे उसके पालन में जो कुछ करना पढ़े | मोमांसकों 
का यह तात्पबनिर्णय आज़ मी बैंदिक परंपरा में एक ठोस सिद्धांत है| . साख्य 
आदि जैसे उश्ेय हिंसा के विरोबी सी वेद का प्रामाण्य सर्वया न त्याग देने के 
कारण भन्त में सीमांसकों के उक्त तात्यर्थार्थ निर्णय का झात्प॑ंतिक विरोध कर न॑ 
सके। ऐसा विरोध आखिर तक वे हौ करते रदे छिन्होंने वेद के ग्रामास्य का 
स्था इन्कार कर दिया । ऐसे विरोधियों में जैन परंपस मुझ्य है। जैन परंपस 
ने बेद के ग्रामाए्प के खथ वेदविद्वित हिंसा को भम्बंता का भो सर्वतोमावेन 
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निषेष॒ किया । पर जेन परंपस का भी अपना एक उद्देश्य है जिसकी सिद्धि 
'के बास्ते. उसके अनुयायों खहत्थ और साधु का जीवन आवश्यक हे | इसी 
जीवनधारण में से जेन परंप् के सामने मी ऐसे अनेक प्ररन समयन्‍सत्तमय पर 
खाते रदे जिनका अड्विता के आत्यंतिक सिद्धांत के साय समन्वय करना उसे 
- प्रात हो जाता था । जैन परंपस वेद के स्पान में अपने आगमों को दी एक मा 
प्रमाण मानती आई है; और झपने उद्देश्य की सिद्धि के वात्ते स्थापित तथा 
प्रचारित विविध प्रकार के सहस्थ और साधु जीवनोपयोगी कर्तव्यों का पालन भी 
करती झाई है। अतणएव ऋन्‍्त में उसके वबास्ते भो उन स्वीकृत कर्तव्यों में अनि- 
वार्य रूप से दो जानेवाज्ञी हिंसा का समर्थन मी एक मात्र आगम की आज्ञा के 
पाक्नन रूप से दी करना प्रात है। जैन आचाय इसी दृष्टि से अपने आपचादिऊ 
हिंसा मार्ग का समर्थन करते रहे | 

आचाय॑ दरिभद्र ने खार प्रकार के वाक्यार्थ ओंघ को दर्शाते समय अहिंसा- 
हिंसा के उत्सगग-झपवादमाव का जो दृष्टम विवेचन किया है वह अपने पूर्वों 
चार्यों की परंपसप्रासत संपत्ति तो है ही पर उसमें उनके समग्र तक की विकसित 
मीमांसाशैज्ी का भी कुछ न कुछु असर है | इस तरह एक तरफ से चार 
वाक़यार्सवोध के बहाने उन्होंने उपदेशपद में मीमांसा की विकसित शैज्ञी का; 
जैन दृष्टि के अनुसार संग्रह किया; तब दूसरी तरफ से उन्होंने बौद्ध परिमाषा 
को मी “बोंदशक'" में अपनाने का स्ग्रथम प्रयत्न किया। घर्मक्रीति के 
'अम्राणवातिक' के पहले से भी वौद्ध परपरा में विचार विकास की क्रम यात्त तीन 
भूमिकाओं को दरशानेवाले श्रुतमव, चितामय और भावनवामय ऐसे तीन शब्द चौद 
वाड्मप में प्रसिद्ध रदे। हम जहाँ तक जान पाए ह कड सकते हैं कि आचार 
इस्मिद्र ने ही उन तीन बौंद्धप्रतिद शब्दों को लेकर उनकी व्याख्या में वाक््यार्थ- 
बोध के पकारों को समाने का सर्वप्रथम ग्रवत्त किया । उन्होंने पोडशक में परि- 
भाषाएँ तो बोद़ों की ल्ों,पर उन की व्याख्या अपनी दृष्टि के अतुसार की; और 
अंततव को वाक्याय छानरूप से, चिंतामय को महावाक्पाथ ज्ञानल्प से और 
मावतामब को ऐड्म्पर्ार्थ छानरूप से घटाबा। स्वरार्मी विद्यानन्द ने उन्हों बौद्ध 
परिमाषाओं का तत्त्वाथेश्ोकवार्तिक! में लंडन* किया, ज्य कि हरिमद्र ने 
उन परिमाषाओं को अपने दंग से जैन वाइमय में अपना जिया | 

उपाध्यायजी ने झनबिन्दु में दरिभद्रवर्णित चार ग्रकार का वाक्याय्यत्रोष, 
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किसका पुराना इतिहास, नियुक्ति के अनुगम में तथा पुरानी वैदिक परंपरा 
आदि में मी मिल्षता है; उसपर अपनी पैनी नैवाविक दृष्टि से चहुत ही मार्मिक 
प्रकाश डाला हे, और स्थापित किया हे कि ये सच वा्वार्य बोध एक दौषे 
अ॒तोयोग रूप हैं जो मति उपयोग से जुदा है। उपाच्यायजी ने ज्ञानंबिन्दु में जो 
वाक़्यार्थ विचार संक्षेप में दरसाया हैं वही उन्होंने अपनी 'उेपदेंश रहस्य 

नामक दूसरी कृति में विस्तार से किन्तु “ठपदेशपद' के साररूप से निरूपित 
किया है जो ज्ञानबिन्तु के संस्कृत टिप्पणु में उद्धत किया गया है। ( देखों ज्ञान- 
बिन्दु, ट्प्पण; एक ७भ. पं २७ से ) | 


(४ ) अहिंसा का स्वरूप और विकास 


| २१ ] उपाध्यायजी ने चतुर्विध बाक्या्य का विचार करते समय शझानः 
बिन्दु में जैन परंपरा के एक मात्र और परम सिद्धान्त अहिता को लेकर, उत्सर्ग- 
अपनादमात की जो जैन शाजल्ों में परापूर्व से चली आनेवाज्ी चर्चा की हे 
ओर जिसके उपपादन में उन्होंने अपने न्याव-मीमोंसा आंदि द्शनान्तर के गंभीर 
अम्यास का उठपग्रोग रिया है, उसको वथासंभव विशेष समझाने के लिए; 
जानकिन्दु टिप्पण में [ प्ृ० ६ पं० ११ से ] जो विस्तृत अवतरणसंग्रह कियों है 
उसके आधार पर, यहाँ अहिंता संबंधों कुछ ऐतिहासिक तथा तांत्विक मुद्दों पर 
प्रकाश डाला जाता है | 

अहिसा का सिद्धांत आर्य परंपरा में बहुत ही प्राचीन है। और उसका 
आदर सभी आर्यशालाओं में एक-सा रहा दहे। फिर भी प्रणाजीष विस्तार 
क सायसाथ तथा विभिन्न धामिक परपराओं के विफास के साथ-साथ, उस 
सिद्धांत के विचार तथा व्यवहार में मी अनेकमुखी विकास हुआ देखा जांता है | 
अर्द्िसा विषयक पिचार के मुख्य दो ल्ोत प्रांचीन काल ।से हीं आय परंपरा में 
बहने लगे ऐसा जान पढ़ता है | एक ज्ोत तो मुख्यतया शमण जीवन फे आंजय 
सें कहने लगा, जब कि दूसरा लोत ब्राह्मण परंपस-चतर्विष आभ्रम-के जीवन 
विचार के सहारे प्रवाहित हुआं। अंदिंसा के तात्विक विचार में उक्त दोनों 
सोतों में कोई मतभेद देखा नहीं जाता। पर उसके व्यावहारिक पहलू या 
जीवनगत उपयोग के बारे में उक्त दो ज्लोतों में ही नहीं बल्कि प्रत्येक भमंण एव 
ब्राह्मण ल्ोत फी छोटी-बड़ी अवान्तर शालाओं में मी, नाना प्रकर के मतमेद 
तथा झआापसी विरोध देखे जाते हैं। तात्विक रूप से अई्टिसा सब को एकसी 
मान्य होने पर मी उस के न्यावहारिक उपयोग में तथा तदनुसारों ब्याख्योश्रं में 
जो पतमेद और विरोध देखा जाता दे उसका प्रधान कारण जीवनदंष्टि का 
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मेंद है। भ्रमण परंप्स की जीवनदष्टि अधानतया वैयक्तिक और आध्यात्मिक रहीः 
है, जब कि ब्राह्मण परंपण की जीवनदृष्टि प्रघानतया सामाजिक था लोकसंग्राइक 
रही है । पहल्ली में ज्ोकसंग्रह तभी तक इष्ठ दे ज़ब तक वह आध्यात्मिकता का 
विरोधी नद्ों! वहाँ उसका आध्यात्मिकता से बिरोप्त दिखाई दिया: वहाँ 
पहली इृष्टि लोकसंप्रह कीओर उद्यासीन रहेगी या उसका विरोध करेंगी। 
जब कि दूसरी दृष्टि में' लोकसंग्रह इतने विशाल पेमाने पर किया गया 
है कि जिससे उसमें आध्यात्मिकता और भौतिकिता परस्पर टकराने नहीं पाती। 

अमण परंपरा की अहिंसा संबंधों विचारघारा का एक प्रवाह अपने विशिष्ट 
हफप से बदता था जो काजत॒हूम से झागे जाकर दी तफ़्ल्ती मगवान्‌ महावीर के 
बीवन में उदात् रुप में व्यक्त हुआ | हम उस प्रकटीकरण को आचाराज््र', 
सृत्रकृताह्व/ आदि प्राचीन जैन आगतमों में स्पष्ट देखते हैं | अहिंसा घम की 
प्रतिष्ठा तो आत्मौपम्प की इंष्टि में से दी हुईं थी। पर उक्त आग़मोी में उसका 
निरूपण और विश्लेषण इस प्रकार हुआ है-- 

१. दुःख और मय का कारण होने से हिंसामाज वज़्य हैं, यह अर्डिसा 
सिद्धान्त की उपपत्ति | 

२. हिंसा का अर्थ यद्यपि प्राणनाश करना या हुःल्न देना है तथापि हिंसा- 
. अन्‍य दोष का आधार तो माज प्रमाद अर्थात्‌ रागदप्रादि डी हैं। परमाद्‌ 
था आस्रक्ति न हो तो केबल प्राणनाश हिंसा कोटि में झा नहीं सकता, यह 
झहिसा का विल्लेषण | 

३. वच्यजीयों का कद, उनकी संज्या तथा उनकी इन्द्रिय आदि संपति के 
तारतम्य के ऊपर हिंसा के दोष का तारतम्प अवलंबित नहीं है; किन्तु हिंसक के 
परिणाम या बृत्ति की तीवता-मंदता, सशनता-अज्ञानता या बल प्रयोग की न्यूना- 
घिकता के ऊपर अचलंपित है, ऐसा फोटिकिम 

उपयुक्ति तीनों झ्ातें मगवान्‌ महावीर के विचार तथा आचार में से फक्तित 
होकर आगमों में ग्राथित हुई है | कोई एक व्यक्ति या व्यक्तिसमूह कैसा ही 
आाष्यांत्मिक क्‍यों न हो पर वह संपमलक्की जीवनवारण का मां प्रश्न सोचता है 
तब उसमें से उपयुक्त विश्लेषण तथा कोस्किम अपने आप ही फल्नित हो जाता 
है | इस हृष्टि से देखा जाए तो कइना पड़ता है कि झ्रागे के जैन वाब्मय मेँ 
अहिंसा के संदंध में जो विशेष ऊद्मापोह हुआ है उसका मूल ज्ाघार तो प्राचीन 
आगमों में प्रथम से ही रहा । 

समूचे बैन वाह्मय में पाए जानेवाले अहिंसा के ऊडापोह् पर जब हम 
दृष्टिपात करते हैं, तंच्र इमें त्सष्ठ दिखाई देता हैं कि जेन वाहइसय का अरदिसा- 
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संबंधी ऊद्ापोद़ मुल्यतवा चार बल्लों पर अवलंबित है। पइला तो यह कि वह 
प्रधानतया साधु जीवन का दी अतपव नवकोंटिक-पूर्ण अहिंसा का ही विचार 
करता है । दूसरा बह कि बह ज्ाक्ृण परंपरा में विदित मानों जानेंवालों और 
ग्रतिध्ित समझी जानेवाली, वशीय झादि झनेकविघ हिंसाओं का विरोध करता 
है | तोसरा यह कि वह अन्य भ्रमण परंपराओं के स्थागी जीवन की अपेझा मी 
चैन अमण का त्यागी जीवन विशेष नियंत्रित रखने का आग्रह रखता है| चौथा 
यह कि वह जैन परंपरा के ही अवान्तर फिरकों में उत्पन्न होनेबाले पारस्परिक 
विरोध के प्रश्नों के निशकरण का मी प्रयत्न करता है । 

नवकोटिकपूण अहिंसा के पात्न का आग्रह भी रखना और संयम या 
सद्गुणविकास की दृष्टि से जीचननिवांद का समर्थन भी करना-इस विरोध में से 
हिंता के द्रव्य, भाष आदि भेदों का ऊद्यपोह्ट फलित हुआ और अन्त में एक 
मात्र निश्वय सिद्धान्त यही स्पापित हुआ कि आखिर को प्रमाद ही हिंसां है। 
अपत्त जीवनव्यवद्ार देखने में हिंसात्मक दो तत्र भी वह दस्तुतः अट्टिसक ही है । 
जहाँ तक इस आखरी नतीजे का संबंध हैं वहाँ तक शवेताम्बर-दिगम्बर आदि 
किसी भी जैन फ़िरके का इसमें थोड़ा मी मतमेद नहीं है। स्व फिरकों की विच्ार- 
सरणी परिमाषा और दल्लीलें एकन्सी हैं। यह हम शानकिन्दू के टिप्पण गत 
स्वेताम्बरीय विस्तृत अवतरणों से मज्ी-मांति जान सकते हैं| 

वैदिक पर॑परा में यज्ञ, अतिथि क्राद आदि अनेक निमिलों से डोने वाली जो 
हिंसा धार्मिक मानकर प्रतिष्ठित करार दी जाती थी उसका बिरोध सांख्य, बौद्ध 
और बैन परंपरा ने एक सा किया है फिर भी आंगे जाकर इस विरोध में मुख्य 
आग बीद और नैत का ही रहा है | जैन बाद्मयगत अहिसा के ऊद्ापोद में उक्त 
विरोध की गइंसी छाप और प्रतिक्रिया भी है | पद-पद पर जैन साहित्य में वैदिक 
हिंसा का खगडन देखा जाता है | साय ही जब वैदिक लोग जेनों के प्रति यह 
आशंका करते ईकि अगर घार्मिक ईिता मी अकर्तव्य है तो तम्र जेन लोग 
अपनी समाज रचना में म्रन्दिस्निमांण, देखपूजा आदि घार्मिक इत्बों का समावेश 
अहिसक रूप से कैसे कर सकोगे इत्यादि | इस प्रश्न का खुलासा मो गैन वाइमय 
के अहिता संबंधी ऊद्यापोह में सबिस्तर पाया जाता हे । 

प्रमाद--मानतिक दोष ही मुख्यतया हिंसा है और उस दोष में से जनित 
दी पाण-नाश हिंसा है | यह विचार जैन और बौंद्ध परंपस में एक-सा मान्य है | 
किर भी हम देखते हैं कि पुराकाज्ञ से जैंन और बौद्ध परंपया के ब्रीच अहिंसा 
के संत में पारत्परिक खश्डन-मण्डन बहुत हुआ हैं। सत्रकतान्ञ' बैते 
प्रात आरस में सी झहिंसा संबंनी चौद सततव्य का खंडन है। इसी तरह 








अहिंसा की मीमांसा ४९४ 


मब्ममनिकाय! जैसे पिटक अंथों में मी जैन संमत अद्विता का सपरसिदात्त 
खश्डन पाया जाता हैं| उत्तरवर्तों नियुक्ति आदि जैन अंगों में तथा 
धअभिवमंकोष' आदि दौद अंयों में मी वही पुराना खस्डन-मण्डन नए रूप में 
देखा जाता हैं| जब बैन-बौद' दोनों परपराएँ बेंदिक हिंसा की एक-सी विरोधिनी 
हैं और जब दोनों को अहिसा संबंधी ब्याख्या में कोई तात्विक मतमेंद नहीं तब 
पहले से ही दोनों में पास्स्परिक सण्डन-मस्डन क्‍यों शुरू हुआ और चल पड़ा-- 
यह एक प्रश्न दे । इसका जवाब जब्र हम दोनों परंपराओं के साहित्य को ध्यान 
से पढ़ते हैं, तब मित्र जाता है | सश्डन-मश्डन क॑ अनेक कारणों में से अघान 
कारण तो ग्रही है कि जैन परंपरा ने नवकोटिक अ्िंसा की सुइम ब्यास्या को 
अमज्न में लाने के लिए जो बाह्य प्रदृति को विशेष निर्यत्रित किया वह बौद्ध 
परंपरा ने नहीं किया | जोवन-संबंधी बाह्य प्रवृत्तियों के अति नियत्रण और मध्यम- 
मार्गाय शैथिल्य के प्रवत्न भेद में से ही दौद और बैन परपताएँ आपस में 
लणएडन-मण्डन में प्रदत्त हुई | इस खण्डन-मण्डन का मी बैन वाब्मय के अहिंसा 
संबंधी ऊद्दापोह में खासा हिस्सा है जिसका कुछ नमूना ज्ञानबिन्दु के टिप्पणों में 
दिए हुए जैंन और बौद्ध अवतरणों से जाना जा सकता है। जब हम दोनों 
परंपराओं के स्लण्डन-मएडन को तटस्य भाव से देखते हैं तब निःसंकोच कडना 
पड़ता है कि बहुघा दोनों ने एक दूसरे को ग़लत रूप से ही सममका हैं। इसका 
एक उदाहरण 'मम्मिमनिकार्या का उपाकल्िसुतत और दूसरा नमूना सूुतरकृतान्ञ 
( १. १. २. २४-३२; २, ६, २६-र८ ) का है । 
जैसे-जैसे जैन साधुसंघ का विस्तार होता गया और जुदें-जुद्े देश तथां काल 
में नई-नई परिस्थिति के कारण नए-नए प्रश्न उत्पन्न होते गए वेसे-वैसे जैन 
तत्वचिन्तकों ने अहिंसा को व्याख्या और विश्लेषण में से एक स्पष्ट नया विचार 
प्रकट किया | वह यह कि अगर अप्रमत्त भाव से कोई जीवविराघना-हिंला हो 
जाए या करनी पढ़े तो बह मात्र अशसाकोंटि की अतएवं निदोंष ही नहीं है 
बल्कि वह गुण ( निर्जंस ) वधंक मी है | इस विचार के अनुसा: साथ पू्ण 
अईसा का स्वीकार कर लेने के आद भी, अगर संवत जौवन को पुष्टि के निमित्त, 
विविध प्रफार की हिंसारूप समझी जानेबालो प्रदृत्तियाँ करता है तो वह संपमविद्धत्त 
में एक कदम आगे बढ़ता है। यही बैन परिभाषा के अनुत्तार निश्बव अहिंसा है। 
जो त्यागी क्लिकुल वस्व आदि रखने के विरोघों ये वे मयादित रूप में चल्न आदि 
उपकरण ( साधन ) स्लनेवाले साधुओं को जब हिंसा के नाम पर कोसने लगें 
तब वस्लादि के सम्यंक स्थागियों ने उसी निश्यय तिदान्त का आश्रय लेकर 
जवाब दिया कि केबल संयम के घास्ण और निर्षाद के वास्ते ही, शरीर की 





तरह मर्वादेत उपकरण आदि का रलना ग्टिता का जाधक नहीं। जैन साधुसंच 
की इस प्रकार की ग्रासत्परिक झाचारभेदमूलक चर्चा , के द्वारा भो आईिंसा -के 
ऊद्ापोह में बहुत -कुछःविकास देला जाता है, जो ओघनियेक्ति आदि में 
त्पष्ट हे। कमीन्कभी अद्विता की चर्चा शुष्क तक की-सी हुई जान! पड़ेती डे ।एक 
व्यक्ति भश्न करता है कि अगर वल्ज स्लना ही है तो वह बिना फाडे झअलणस्ड 
ही क्यों न रुक़ा जाए; क्योंकि उसके फाडने में जो सक्म अगर उड़ेंगे वे जीव- 
घातक जरूर होंगे | इस ग्रश्म का जवाब मी उसी दंग से दिया गया है। जवाब 
देनेवाज्ञा वड़ता है, कि आऋगर वल्न फाडने से फैलनेनाले सुइम अशुओं के दारा 
जीवषघात होता है; तो ठुम जो हमें बच्न फाड़ने से रोकने के लिए कुछ कहते हो 
उसमें भी-तो जीवधात दहोता है न १--शत्पादि | अल्तु | जो कुछ हो, पर इम 
लिनभद्गगणि की स्पष्ट चाणी में बैनपरंफ्यसंमत अहिंसा का पूर्ण स्वरूप पाते हैं । 
वे छदते है कि स्थान सजीव हो या निर्जाब, उसमें कोई जीव पातक हो जाता हो 
“बा कोई आघातक ही देखा जाता हो, पर इतने मात्र सेहिंता या अदिता का 
निर्णय नहीं हो सकता | द्विंला तचसुच प्रमाद--झयतना--झसंयम में दी है 
फिर चादे किसी जीव का घात न भी होता दो । इसी तरह अगर अ्रप्रमाद 
वंतना-संग्रम सुरक्तित हैं तो जीवघात दिलाई देने पर मी वल्तुतः अहिसा ही है। 

उपणुक्त विवेचन से अर्डिसा संबंधी जैन ऊद्दापोह्ट की नोचे ल्लिलो कमरिक 
यूमिकाएँ फल्नित होती हैं । 

(१) ग्राश का नाश हिंसारूप होने से उसको रोकना ही अहिता है | 

(२) जीवन धास्ण की समत्या में से फ़ल्लित हुआ कि जीवन-खासकर 
संग्मी जोदन फे लिए अनिवाय समझी जानेवात्नी प्रवृत्तियाँ करते रहने पर 
ऋागर जीवबात हो भो जाए तो भी बंदि अंमाद नहीं हे तो चह जीवघात हिंसारूप 
ते होकर अरह्विता ही है । 

(३) खमर पूणरूपेण अहिसिक रहना हो तो बस्तुतः और सर्वप्रथम चित्तगत 
क्लेश ( अमाद ) का ही त्याग करना क्षाहिए । यइ हुआ तो अहिंसा सिंद्र हुई। 
अहिसा का वाह्म प्रतत्तियों के साथ कोई नियत संचंध नहीं हे । उसका निक्‍त 
संबंध मानसिक प्रतृत्तियों के साथ हैं | 

(४) वैषक्तिक या सामूहिक जीवन में ऐसे सी झपवाद स्थान आते हैं जब 
कि हिंसा मात्र अडडिसा ही नहीं रहती प्त्यत बड़ गुस॒वर्घक मी जन जाती हे। 
ऐसे आपकादिक स्थानों में छगर कही जानेवात्ी दिंसा से ढरकर उसे आचरण 
में न जाया जाएं तो उस्य वोप ज्गता है । 
ऊपर हिंसाआइिंसा संक्‍ंधी जो किचार संक्षेंपर में बतज्ञाया है उसकी पूरी-यूरी 











शाज्ीय सामग्री उपाध्यावजों को प्राप्त यो अतणव उन्होंने 'वाक्‍यार्थ क्चारः 
प्रसंग में बौनसम्मत-खासकर साथुजीवनसम्मत-अहिंसा को लेकर!उत्सर्ग-अपवाद- 
भाष की च्तं की हे। उपाध्यायजी ने जैनशात्त में पाए जानेवाले अपवादों 
विरोधी हों, फिर भी उनका मूल्य औत्सर्गिक अह्विसा के बरावर ही है । अपवाद 
अनेक बतलाए गए हैं, झौर देश-काल् के अनुसार नए अपवादों को भी सह 
हो सकती है; फिर भी सब अपवादों की आत्मा मुख्यत्या दो क्लों में समा जाती 
है। उनमें एक तो हे गीतार्यत्व यानि परिणतशाब्मज्ञान का और दूसरा है 
कतयोगित्व अयांत्‌ चित्तसाम्य या स्थितप्रजत्व का | 
उपाध्वायजी के द्वारा बतल्लाई गई जैन अहिंसा के उत्सर्ग-अपवाद की यह 
चुचां, ठीक अद्रशः मीमांसा और स्मृति के अहिंसा संबंधी उत्सग॑-अपदाद की 
क्चास्सरणि से मिलती है| अन्तर हे तो यही कि जहाँ जैन विचास्सरणि साधु या 
पूर्णत्यागीके जीवन को लक्ष्य में रखकर अतिशित हुई है वहाँ मीमांसक और 
ध्मार्तों को विचास्सरणि शल्य, त्यागी सभी के जीबन को केन्द्र स्पान में 
स्ककर प्रचलित हुई है। दोनों का साम्प इस ग्रकार है--- 
१ जैन २ बेदिक 
१ सब्वे पाणा न ईतव्या १ मा हिंस्पात्‌ू सवचूतानि 
२ साधुजीवन की अशक्यता का २ चारों आअम 
प्रश्न के अधिकारियों के 











३ शाह्नत्रिद्वित प्रददृत्तियों में हिंसा दोष रे शाल्विद्दित प्रवृत्तियों में दिसा 
का अभाव अर्थात्‌ निषिद्धाचरण दोष का अमाव अर्थात्‌ निषिद्धा- 
ही हिंसा चार ही हिंसा है 

वहाँ यह ध्यान रहे कि जेन तत््वज्ञ 'शाज' शब्द से जैन शासू 
को-खासकर तलाधु-जीबन के विधि-निर्ेघ प्रतिपादक शाल्त्र को दी 
लेता है; जब कि बेदिक :तत्वचिन्तक, शात्र शब्द से उन समी 
शात्ततों को लेता हैं जिनमें वेबक्तिक, कौटम्बिक; सामाजिक, 
घासिक और राजकीय आंदि सभी कर्तव्यों का विधान है| क्‍ 

४ अत्ततोगत्वा अहिता का मर्म जिनाशा ४ अनम्तोगतल्ा अहिंसा का तात्यवे वेद 

के-जेन शास्त्र के बयावत्‌ अठुतसण तथा स्मृतियों की आज्ञ के पाक्नन _ 

में डी दे। बेंदीद। - - - -_ 











ध्श्क्क बैन घर्म और दर्शनः ध्प 


उपाब्यांयजी' ने उपर्युक्त चार भूमिकायाली' अहिसा”का चतुर्विध वाक्याय 
केंब्वारा निरूपश करके उसके-उपसंदार में जो कुछ लिला है' बह वेदामुयावी' 
मीमांसक और नैयरायिक की अह्विंसाविषयछ बिचारसरणि के साथ एक तरूह की 
जैन क्चिरसरण्कि कीठुलनां मात्र है। अथवा यो कहना चाहिए कि वैदिक 
विचारत्तरणि के द्वाय् जेनः विंचारसरणि का विस्लेपण हो उन्होंने किया हैं| 
जैसे मोमांसकों ने वेदब्रिहित हिंसा को. छोड़कर ही हिंसा- में अनिष्टजनकत्त माना 
है! वैसे ही उपाध्यायजी ने अन्त में स्करूप हिंसा को छोड़ कर दी मात्र देतु-- 
आत्मपरिणाम हिंसा' में ही खनिष्टजनकत्व उतलाया है। 


(४ ) पटस्वानपतितत्वा औरः-पूर्वमक्त माथा 


[२७ ] अतचर्या के असंग' में अहिसा के उत्सर्ग-अपवाद को विचारणा 
कस्मे के बांद उपाध्यावजी ने शत ते संबंध रखनेंदाले झनेंक ज्ञातव्य मुद्दों पर 
किलर अकट करते हुए पद्स्पान” के मुद्दे की मी शास्त्रीय चर्चा की हैं जिसका 
समन इसारे जीवंनगत अनुमव से हीं होता रहता हैं।। 

एक ही अध्यापक से एक अंथ दी पढ़नेंवाले' झनेक व्यक्तियों में, शब्द एवं 
अथ का ज्ञान समान डोने पर मी उसके मार्वो व रहस्यों के परिज्ञान का जो तार 
तम्ब देखा जाता है वह उन अधिकारियों की आतन्तरिक शक्ति के तारतम्व का 
हीपसिताम होता दें।' इत अनुभव को चत॒र्दश पूर्वफरों में क्वागू करके 
कल्पमाष्च” के आधार पर उपाच्यायजी ने बतज्ञाया हे कि चतुदंशपूर्वकूप 
लुत का समान रूप से पढ़े हुए अनेक व्यक्तियों में भी धतगत भावों के सोचने 
की शक्ति का अनेकविध तास्तम्य दोता है जों उनको ऊद्दापोंह शक्ति के तास्तम्व 
का हीं परिणाम हैं। इस तारतम्व को शाखज्मकारों ने छुद्ट विमागों में बाय है 
जो पटत्थान कहलाते हैं। भावों को जो सपसे अधिक जान सकता हैं वह झतघर 
उत्कृष्ट कहलाता है) उसकी अ्पेच्या से हीन, होनतर, हीनतम रूप से छुंह 
कक्काओं का वर्णन है | उत्कृष्ट ज्ञाता को अपेतज्ता--₹ अनन्तमागहीन, २ अं 
स्मातसागहीन, हें संख्यातमागदीन, ४ संख्यातगुणंदहीन, ५ अतंज्वातगुणदीन 
और' ६ अनन्तगुणहीन-ये क्रमशः उंतरती हुई छह कब्ाएँ हैं। इसी तरह सत्र 
सेल्यून भायों को जाननवाले कौ अपेकज्ञा--१ अनत्तमागअधिरझू, २ असंसू्पातमाग- 
अधिक, ह संल्यातमागअधिक, ४ संख्यातगयाझअमिक़, ४ असंस्यातगणअधिक 
आर ६ झअनन्तगशझपिक-यें क्रमशः चद॒ती हुई कछाएँ हैं । 


कब न----- पतन कक मम लनलत कस कलकद एक पु दाताऋऋ-- नए ााइब__+ आम त आता खाक... भा >मुबाा---- 


१ देज़ो, शासबिन्डु, टिष्पण प्र० ६६ | कल मर 














'पूर्वगतगाया श्श्हँ 
(न समानता देते कर मी कंसकेआों के पस्शिनंगत तरस कं 
करण जो उद्दापोहताम्य हैं डसे उपाध्यायज ने अंततामंस्य और मतिसामस्ये 
उमयरूप कह हं-फि भी उनका विशेष भुकाव उसे अंतसामर्थ्य मानने की 
ओर स्पष्ट है | द 
आगे अृतकके दीधोप्रयोग! विषयक समर्थन में उपध्यायजी-ने एक पूरवंगत 
गाया का | शानविन्दु प०६. ] उल्लेख किया हे, जो 'विशेषावश्यकभाष्य' 
£ गा० ११७ ] में पाई जाती है । पूवंगत शब्द का अर्थ है पूर्व-प्राक्तन | उस 
गाया को पूर्वगाथा रूप से मानतें आने की परंपरा जिनमद्रगणि क्षमाश्ममण 
जितनी तो पुरानी अवश्य जान पड़ती है; क्योंकि कोटयाचार्य ने मी अपनी जूत्ति 
में उसका पूर्यंगतगाया रूप से ही व्याख्यान किया है | पर यहाँ पर यह बात जरूर 
लक्ष्य ज्ीचती हैं कि पूंगत मानी जानेवाक्ली वह गाया दिगम्बरीय ग्रंथों में कहों- 
नहीं पाई जाती और पाँच ह्ानों का वर्णन करनेवाली 'आवश्यकनियेक्ति/ ग्रे 
भो वह गाया नहीं है | 
- दम पहले कह आए, हैं कि अक्तर-अनक्षर रूप से अत के दो भेद बहुत पुगने 
ई:और दिगम्वरोय-शेताम्वरीय दोनों परंपराओं में पाए. जाते हैं। पर अनक्षर 
अत की दोनों परंपरागत व्याख्या एक नहीं है। दिसम्बर परपरा में अनक्षरअ॒त 
शब्द का अर्थ सबसे पहले अकल्लंक ने ही स्पष्ट किया हे | उन्होंने स्वार्यश्रुत को 
अनच्षरभ्भुत॒ बतलाया. है । जब कि ्रेतास्बरीय परपरा में नियु कि के समय से डी 
अनक्स्थुत का वूतरा अर्य प्रसिद-है.। नियुक्ति में अतहस्त्रत रूप से उच्छूलित;.. 
“ध्सित आदि डी श्रुत लिया गया है | इसी तरह अचरश्ुत के, अर्थ में मी 
परंपराओं का मतमेद है | अकल्नेंक पराये क्चनात्मक अत को ही अन्नरधत 
बडधते हैं जो कि केबक् द्रव्यभत रूप है । तत्र; उस पूवंगत गाया के व्याख्यान में 
सिनभद्रगणि छ्षम्माश्रमण त्रिविष अक्षर बताते हुए अच्षुसञ्ृत को दव्य-माव्र रूप 
से दो प्रकार का बतलाते-हैं। द्रव्य और भात्र रूप से भुत॒ के दो भकार मानने 
की जैन परंपय तो पुरानी है और श्रेताम्बर-दिगम्बर शास्त्रों में एकसी ही है. पर 
अन्नस्शुत के व्याख्यान में दोनों परंपराओं का अन्तर हो गया हैं। एक परंपरा के. 
अपलार डन्त्रहुत ही अच्चरखुत है जब कि दूसरी परंपरा के अनुसार ब्रत्य और माज ; 
दोतों प्रकूर क्या अक्षस्थुत है । द्वव्यभ्त शब्द जैन वाकसद में पुयत्ता है - 
पर क्‍ वपज़नाइर-संशादुर नाम से पाए-जानेवाले दो प्रकार दिगम्बर शास्त्रों 
में नहीं हे | 
द्रव्यभुत और भाषथुत रुप से शास्तशॉन संबंधी जो विचार जैंमः परंपाा 
में पाया जाता है। और जिसका विशेर्ष रूप से स्पष्टीकरण उपाच्यायजी 
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ने पूरवंगत गाया का व्याख्यान करते हुए: किया हैं, वह सारा विचार, आगम (शुंति) 
प्रामाण्यवादी नैयायिकादि समी वैदिक दर्शनों की परंपरा में एकसा है और अति 
विस्तृत पाया जाता है| इसकी शाब्दिक तुलना नीचे जिले अनुसार है-- 





१. जैन २, जैनेतर-न्यायादि- 
अत ागमन-शब्दप्रभाण 
| । | जज | 
द्रव्य भाव शब्द शान्दवोध 
ह्स्च्न्नन 4 ' 
व्यंजनाचुर संशाक्र ल्ब्ध्यज्षर शब्द लिपि 

४ घर स्ल्स्ण को | व आ 
; ब्यत्ति (उपयोग 


पदार्थोपस्थिति, संकेतद्ञान, आकांच्ा, योग्यता, आसत्ति, तात्ययज्ञान आदि 
शाब्दब्ोध के कारण नो नैयायिकादि परंपरा में प्रसिद्ध हैं, उन समभ्को उपाध्यायजी 
नें शाब्दवोघ-परिकर रूप से शाब्दबोध में ही समाया है । इस जगह एक ऐतिहा 
सिक सत्य को ओर पाठकों का व्यान खींचना जरूरी है। वह यह कि जब कमी, 
किसी जैन आचार्य ने, कहीं भी नया प्रमेष देखा तो उम्तका बैन परम्पण की 
परिमापा में क्या स्थान है यह कतज्ञाकर, एक तरह से जैन श्रुत की भ्तान्तर से 
तुलना की है। उदाहरणार्थ--मर्तृदरीय 'वाक़्यपदीय! में' बैलरी, मध्यमा, 
पश्यत्तों और सुक्ष्मा रूप से जो चार प्रकार की भाषाओं का बहुत ही विस्तृत 
और तजत्नस्प्शों वर्णन है, उसका जैन परम्मरा की परिमाषा में किस प्रकार 
समावेश हो सकता है, यह स्वामी विद्यानन्द ने बहुत ही स्पष्टता और वयायंता 
से सबसे पहले बतलाया है, जिससे जैन जिशासुओं को जैनेतर विचार का और 
जैनेतर जिज्ञासुओं को जैन विचार का सरक्ञता से बोध हो सके। विद्यानन्द का 
बही समन्वय वादिदेवसरि ने अपने दंग ते वर्णित किया है। उपाध्यायजी ने 
भी, न्याय झादि दशनों के माचीन आर नवीन न्यायादि ग्रंयों में, जो शाब्दतोघ 
और आगम प्रमाण सेंबंची विक्षार देखे और पढ़े उनका उपयोग उन्होंने शान- 

१ देखो, वाक्यपदीय (-११४ | 

२ देखो, तत्तार्य रज्लो० परू० २४०, २४९ | 

_ ॥ देखो, त्वाद्ादरतनाफा, 7० ६७ | 





मतिशनविषयक नया ऊद्मपोह ४२१ 


बिंदु में जेन अत की उन विचारों के साथ तुजनना करने में किया है, जो अम्यासी 
को खास मनन करने योग्य दे | 


( ६) मतिज्ञान के विशेष निरूपण में नया उदापोह 

[३४ ] प्रस॑गप्राप्त शत की कुछ जातों पर विचार करने के बाद फिर अंब- 
कार ने प्रस्तुत मतिज्ञान के विशेषों--मेदों का निरूपण शुरू किया है। जैन 
वाइमय में मतिज्ञान के अवग्रह, ईदा, अवाय और घारणा--ये चार मेंद तथा 
उनका परस्पर कार्य-कारणमाव प्रसिद्ध है। आगम और तकंव॒ग में उन सेदों पर 
बहुत कुछ विचार किया गया दे | पर उपाष्यायजी ने ज्ञानकिंदु में जो उन मेदों 
की तया उनके परत्पर कार्य-कारणभाव की विवेच्रना की है बह प्रघानतया 
विशेषावश्यकमाष्यानुगामिनी हे' | इस विवेचना में उपाध्यावजी ने पूर्ववर्ती 
चैन साहित्य का सार तो रख ही दिया है; साथ में कुछ नया ऊहापोह मी 
ऋपनी ओर से किया है। यहाँ हम ऐसी तीन खास वार्तों का निर्देश करते हैं 
जिन प्रर उपाष्यायजी ने नया ऊद्दापोह किया है-- 

(१ ) प्रत्यक्ष ज्ञान की श्रक्रिवा में दार्शनिकों का ऐंकमत्य 

( २ ) प्रामाण्यनिश्यय के उपाय का प्रश्न 

( ३ ) झनेकान्त दृष्टि से भ्रामाएय के स्वतस्त्व-परतरूय की व्यवस्था 

(१ ) पत्यक्ष शान की प्रकिया में शब्दमेद मले ही हो पर विचास्मेद किसी 
का नहों हे | न्‍्याय-वेशेपिक आंदि सभी वैदिक दार्शनिक तया बौद्ध दाशनिक मौ 
यही मानते हैं कि जहाँ इंद्रियजन्य और मनोजन्प पत्वक्ञ ज्ञान दोा है वहाँ सबत्ते 
पहले विषय ओर इंद्रिय का सन्निकर्ण होता है । फिर निर्विकल्पक ज्ञान, अनन्तर 
सविकल्पक शान उत्पन्न होता है जो कि संस्कार द्वारा स्मृति को मी पैदा करता 
है। कभी-करमी सकिकल्पक ज्ञान घारारूप से पुनपुनः हुआ करता है | अत्वक्ष 
शान की प्रक्रिया का यह सामान्य क्रम है| इसी प्रक्रिया को जैन तत्वज्ञों ने अपनी 
व्यक्षनावप्रह, अयविग्रह, ईहा, अवाय और धारणा की खास परिभाषा में बहुत 
पुराने समय से बतल्ाया है। उपाध्यावजी ने इस ज्ञानविंद में, परम्परागत जैन- 
भक्रिवा में खास करके दो विषयों पर प्रकाश डाज़ा दै। पहला है कार्य कारणा 
भाव का परिष्कार और दूसरा है दशशानान्तरीय प्ररिमाषा के साथ जैन परिभाषा 
की तुज्ञना | अर्यावप्रद के प्रति व्यज्ञनावग्रह की, और ईहा के प्रति अथांघप्रद 


१ देखो, विशेषावश्यकमाष्य, गा० २६६-२६६ | 
२ देखो, प्रमाथमीमांसा रिप्पण, प्र» ४५ | 
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की और इसी कम से आगे भ्वारणा के प्रति अऋवाय की कारणता का जर्ख़॑न वो 
बैन वाउमय में पुयना ही है, पर नव्यन्यायशाज्नौम परिशीक्षन ने उपाध्यायजी 
में उस काय-कारणभाष का प्रस्तुत ज्ञानजिन्दु में सपरिष्कार वर्णन कगया है, जो 
कि अन्य किसी जैन अंग में प्रावा नहीं जाता | न्यात्र आदि दर्शनों में यत्यक्ष 
झ्ान की प्रक्रिया चार अंशों में विश्नक् डे । [ २६ ] पड़ला कारणांश [पू० १० 
पं७ हे डी सन्निकृष्ट इंद्रिय रूप है| दूसरा व्यापारांश [ ४६ ] जो सन्निकर्ष 
झानलूप है | तोतरा फ़ल्लांश,[ पए० १५, पं? १६ ] जो सविकल्पक 

शान. या निश्चमरूप है और चौया परिपाकांश [४७ ] जो धाराबादी ज्ञानल्प 
क्या संस्कार, स्मरण आदि रूप है। उपाध्यायजी ने व्यव्जनावग्ह, अर्थावत्रह 
आदि पुरातन जैन परिमापाझों को उक्त चार अंशों में त्रिमाजित करके स्पष्ट रूप 
से घूचना की है कि नैनेतर दशनों में पत्यक्ष शन की जो प्रकिया है वही शब्दा- 
न्तर से बैनदशन में मी है | उपाच्यायजी ब्यक्ज़नापग्रह को कारणशांश, अधविग्रड 
तथा ईहा को व्यापारांश, अवाय को फरज्ञांशथ और धारणा को परिपाकांश कइते 
हैं, जो बिल्कुल उपयुक्त है । 

बौद्ध दर्शन के महायानीय न्यायबिन्दः आदि जैसे संस्कृत जंथों में पाई 
बानेवाली, प्रत्कज्ञ ज्ञान फी प्रकियामत परिमाषा, तो न्यागदर्शन नैती ही है: पर 
हीनवानीय पात़ि ग्रंथों की परिमाषा भिन्न है। यद्यपि प्राल्नि वाइमन उपाध्यायजों 
को सुल्नस न था फिर उन्हींते जिंत तुलना को दृच्तना को है, उस तुलना को; इस 
समय मुजम प्राज्गी बाड़ मप्र तक बविस्तुत करके, हम यहाँ सभी मारतीय दशनों 
की उक्त परिमाषागत तुझना जंतल्ञातें ई-- 
॥ स्यायव्शपिकादि वैदिकद्शेन जैत दर्शन ३ पालि अम्रिवर्म" 

तथा महायानीय दौद्धदर्श न 








है सन्निकृष्पमाण इन्द्रिय £ ब्यूमनावप्रद. १ आंरम्मण का इन्द्रिय- 
खालम्बनसंंध तुथा 
आयजन द 

२ निर्विकल्रक २ अर्थव्षयई २ जहुरादिविज्वन 
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ह. ज्ञान तथा- ५ धारणा ५ जबन तथा जब्ननानुचन्ध 
संस्कार-स्मस्स सदास्म्मशपाक्ष 


(२ [ ज८7 प्रामाण्यनिश्वय के उपायब्के "बारे में ऊद्दापोह करते समय 
उपाब्याजजी जे मज़वगिरि दुरि के मंत की लास तौर से समीत्ा की है । गज्नय 
ग्रिरिं सरि का मन्तत्य डे कि अवाबगत यामाएय का निर्णव अझवाय कौ पूर्च 
वर्तिनी ईंड्ठा से ही होता है, चादि पद ईंहा लक्षित हो वां न हों | इस मत पर 
उपाध्यायजी-नें आपत्ति उठा कर कहा है, [| ३६ |] कि अगर ईहा से ही अवाय 
के प्रामायय का निशय॒ माना जाए तो याहिदेवयंरि का प्रामाणपनिर्णयविष् 
ख्तत्त-्परतत्त्व का प्फ्करण कमी घट नहीं सकेगा । मलमंगेरि के मत सकी 
समीक्षा में उपाध्यायणी ने बहुत सृ््म कोटिकिम उपत्यित किया /है-। उपाध्यायनी 
जैसा व्यक्ति, जो मलयगिरिसूरि आंदि वैसे पूर्वांचायों के गति बहुत ही आदरशील 
एवं उनके अनुगामी हैं, बे उन पृ्वांचायों के मत की खुले दिल से समाक्लोचना 
फरके सूचित करते है कि विचार के शुद्धीकरण एवं सत्पगवेषणा छे अभय में 
अव्िचारी अनुसरण बाघक ही होता है। 

(३) [ ४० ] उपाण्यायजी को प्रसंगवश अनेंकान्त हष्टि से आमाण्य फे 
छतस्व-परतल्तव निश्ेय की ब्यवस्था करनी इष्ट है| इस उद्देश्य की सिद्धि के 
ल्रिए उन्होंने दो एकान्तपादी पछकारों को चुना दे जो परस्पर विरुद्ध सन्तत्य वाले 
हैं.। मीमांसक मानता है कि घामाण्य कौ सिद्धि स्वतः डी दोती हे; तब नैग्रायिक 
कहता दे कि आमाण्य की सिद्धि परतः ही होती है | उपाष्यायजी -ने पहले जो 
सीमांसक के मुख से स्वतः प्रामारय का ही ल्यापन कराता है; और प्रीछे उसका 
सण्डन नैयायिक के मुख से कस कर उसके द्वाग स्थापित काया है कि प्रासास्ण 
की सिद्धि परतः डी डोती है| मीमांसक और नेयाबिक की परत्पर व्वणहनब्मण्डन 
क्राज्नी पत्तुत प्रामाण्यसिद्धिविषपक चर्चा प्रामाणय के ज्ास '“तद॒ति तत्यकारकत्त 
रूप दाशतिकसंम्रत प्रकार पर डी कराई गई है | इसके पहले >प्राध्यायज़ी ने 
कैद्धान्तिकत्मत और तार्किकसंम्त ऐसे अनेकविघ प्रामाए्य के ग्रकारों को एक-एक 
करके चर्चा के लिए चुना है ओर अन्त में इतज्ावा है किये सब परार अल्छुत 
चना के लिए उम्रयुक्त नहीं | केवल्ञ 'तद्गति तत्मकास्कल्वरूप' उसका अकार ही 
प्रत्धत स्वठ:प्रत़तत्व की सिद्धि की चर्चा के लिए उपयुक्त है | अलुपयोगी” कह 
कर छोड़ दिए गए. जिन और बितने प्रामाएय के प्रकारों का, उपाच्यायद्नो ने 


44 देखो, नन्‍्दीसूतञ रा डीका, प्रछ छ्त्रेत 

















विभिन्न दृष्टि से जैन शा्वानुतार शनबिन्दु में निदर्शन रिया है, उन और उतने 
प्रकारों का वैसा निदर्शन किसी एक जैन अन्य में देखने में नहीं आता।| 
मीमांसक और नैयायिक की ज्ञानबिन्दुगत स्वतः-परतः प्रामाण्य वाली चर्चा 
नम्य-स्थाय के परिष्कारों से जटिज्षल्नन गई है | उपाध्यायदौ ने उदयन, गंगेश, 
रुनाथ, पक्षषर आदि नव्य नेयायिकों के तथा मीमांसकों के अंथों का जो आफकंठ 
पान किया या उसी का उद्गार अल्लुत चउ्चां में पथ्पया पर हम पाते ह। 
धामास्य की सिद्धि स्वतः मानना या परतः मानना या उम्रयरूप मानना यह प्रश्न 
जन परंपरा के सामने उपत्यित हुआ । तत्र विद्यानन्द' आदि ने बोद्* मत को 
अपना कर अनेकान्त दृष्टि से बह कह दिया कि अभ्यास दशा में श्रामाण्व की 
सिद्धि स्वतः होती है और अनन्यास दशा में परतः । उसके बाद तो फिर इस मुद्दे 
पर अनेक जेन तार्किकों ने संक्षेप और विस्तार से अनेकमुखी चर्चा की है। पर 
लपाध्यायजी की चर्चा उन प्वांचायों से निराज्ञी है। इसका मुरेय कारण है 
उपाध्यायजो का नत्य दर्शनशास्तरों का स्वांड्ीण परिशीक्षन | चर्चा का उपसंडार 
करते हुए. [ ४२, ४३ ] उपाध्यायजी ने मीमांसक के पक्ष में और नेयायिक के 
पत्ष में आनेदाले दोषों का अनेकान्त दृष्टि से परिहार करके दोनों पत्नों के समन्वय 
द्वारा जैन मन्तव्य स्थापित किया है? | 
३. अवधि और मन्तःपर्याय की चर्चा 
मति और धुत ज्ञान की विचारणा पूर्ण करके ग्न्थकार ने कमशः अवधि 

[ ४१, ४२ ] और मनः्पयांय [ ५३, ५४ ] की विचास्णा की है । आर्य तत्व- 
चितक दो श्रकार के हुए हैं, जो भौतिक-ज्ौकिक भूमिका वाले ये उन्होंने मौतिक 
साधन अर्थात्‌ इन्द्रिय-मन के द्वारा हो उत्रन्न दोने वाले अनुभत मात्र पर विचार 
किया है | वे आध्यात्मिक अनुमव से परिक्तित न थे | पर दूसरे ऐसे भी तत्व- 
चिन्तक हुए हैं जो आध्यात्मिक भूमिका वाले ये , जिनको भूमिका आच्यात्तिक- 
ज्ञोकोत्तर थी उनका अनुमव मी आध्यात्मिक रहा | आध्यात्मिक अनुमच मुख्य- 
त्या आत्मशक्ति की जाशति पर निमर है। मास्तीय दरशनों की समी प्रधान 
ग़ाजाओं में ऐसे आध्यात्मिक अनुभव का वर्णन एक सा है। बअआाष्यात्मिक 
अनुमव की पहुँच मौतिक जगत्‌ के उस पार तक होती है। वैदिक, चौद और 
जैन परंपरा के प्राचीन सममे जाने वाले मप्ंथों में, वैसे विवेघ आध्यात्मिक 

* देखो, ग्रमागापरीक्षा, पृ० ६३; तच्वायरत्नोक०, ए० १७४; परीज्ञामुख १.१३ | 

२ देखो, कचसंग्रद, पृ० ८११ | 

ह देखो, प्रमाणमीमांसा मापाटिप्पण, प्र १६ पं० हद से । 









अवधि ओर मनः्पवांव की चर्चा फल 


झनुभवों का; कहीं-कहीं मिलते जुलते शब्दों में और कहां दूसरे शब्दों में वर्णन 
मित्नता है | जैंन वाइसय में आध्यात्मिक अनुमव-स्ाज्ञात्कार के तीन प्रकार 
वर्णित हैं-झ्बधि, मनन्पर्याय और केवल | अवधि प्रत्यक्ष वह दे जो इन्द्रियों के 
द्वारा अगम्प ऐसे सूध्षम, व्यवक्षित और विप्रकृष्ट मृत पदा्थों का साक्षात्कार कर 
सके | मनःपर्योय प्रत्यक्ष वह है जो मात्र मनोगत विविध झवस्थाओं का सात्षा- 
त्कार करे। इन दो प्रत्यद्ञों का मेन वाह मय में बहुत विस्तार और मेद-अमेद 
वाज्ञा मनोर|ञज्जक वणन दै | 
बैदिक दशन के अनेक अन्यो में-ल्ास कर “पातखछलबोगसत्र” और 

उसके माष्य आदि में-उपथशुक्त दोनों प्रकार के प्रत्यज्ञ का योगविभूतिरूप से 
स्पष्ट झौर आकर्षक चणन हे' | 'वेशेंपिकसुत्र' के 'प्रशस्तपादभाष्य' में मी 
योड़ा-सा किन्तु स्पष्ट बणन है' | बौद्ध दशन के 'मब्मिमन्काय! बैसे पुसने 
ग्रंथों में भी वेसे आध्यात्मिक प्रत्यक्ष का त्यप्ट वर्णन है? । जैन परंपरा में पाया 
जानेवाज्ञा अवधिज्ञान' शब्द तो बैनेतर परंपराओं में देखा नहीं जाता पर जैन 

परंपरा का “मनःपर्याय शब्द तो 'परचित्तज्ञान”' या 'परचित्तविजानना *” जैसे 
उहशरूप में अन्यत्र देखा जाता है। उक्त दो ज्ञानों को दशनान्तरीय तुलना 
प्रकार हे-- 














१. जैन २. ज ३. बौद्ध 
! 3शधिक | 

ब्शॉ पातज्ञल 

३ अवधि ६ वियुक्तयोंगिप्रत्यक्ष १ नुवनज्ञान, 
अपना ताराव्यूइज्ञान, 

युक्लानयोगिपत्पक्ष प्रवगतिज्ञन आदि 
२ मनम्ययांय २ परचित्तज्ञन २ फरित्तज्ान, 
मनशर्याव ज्ञान का विषय मन के द्वारा चिन्त्ममान वस्तु है या चिन्तनप्रवत्त 


१ देखो, योगयल्न विभूतिपाद, सूत्र १६.२६ इत्यादि | 
२ देखो, कंदल्ञीयीकासदित प्रशत्तपादभाष्य,' पए्‌० ८७ | 
-- ह) देखो, मज्किमनिकाय, सुत्त ६ | 

४ प्रत्यवस्थ परचित्तज्ञानम”योगसूत्रं- ३.१६ | 

५. देखो, अमिघम्मत्यसंगड़ों, ६ २४ | 





अरे बैल से और दरांत 
-सुनोद्वत्य को अवस्थाएँ हैं "दूर विश्व में जौन,परंपता,में ऐकप्रत्म नहों।. तिर्ुक्ित 


और तत्त्वायंबूत् एवं तस्तवाय॑सूत्रीय व्याख्याओं में पहला पह्ष वर्णित है; जब कि 
विशेषावश्यकमाप््य में दूसरे पक्ष का समर्थन क्रिया ग्रया है.। परंतु योगभराष्य जगा 
नब्किमनिकाव में जो परचित्त जान का वणन है उसमें केवल : दूसरा 
जिसका सप्तर्थन जिनमद्रगणि-क्षमाअमण ने किया है। बोगप्राप्यकार तथा 
_मल्मिमनिकायकार स्पष्ट शब्दों में यही कहते हैं कि ऐसे प्रत्यक्ष के ढारा दूसरों 
के चित्त का ही साद्धात्कार होता है, चित्त के आल्ृम्बन का नहीं | बोगमाष्य में 
तो चित्त के आलम्बन का ग्रहण हो न सकने के पह् में दल्लीलें भी दी गई है। 
यहीं विचारणीय बाते दो हैं-एक तो यह कि मनःपर्याय ज्ञान के विषय के 
बरें में जो जैन वाहमय में दो पक्ष देखे जाते है, इसका स्पष्ट अरे क्‍या यह 
नहीं है कि पिछले बणनकारी साहित्य युग में अन्यकार पुरानी आच्यात्मिक बातों 
का तार्किक वर्णन तो करते थे पर आ्राष्यात्मिक अनुमव का युग बीत चुका या । 
दूसरी बात विचारणीय यह है कि योगमाष्य, भव्किसनिकाय और दविशेषानश्यक- 
माष्य में पाया जानेवाज्ञा ऐेंकमत्य ल्वतंत्र चिन्तन का परिणाम है था किसी एक 
का दूसरे पर असर मी है? ह 
जैन वाड_म॒य में अवधि और मनशयाँव के संत्न्ध में जो कुछ वर्णन है उस 
कत्रका उपयोग करके उपाष्यायजी ने शानकिन्दु में उन दोनों ज्ञानों का ऐसा 
ठुपरिष्कृत लक्षण किया है और लक्षणगत्त प्रत्येक विशेषदध का ऐसा बुद्धिगम्य 
प्रयोजन कतलाया है जो अन्य किसी-ग्रन्थ में पाया नहीं जाता | उपाध्यावजी नें 
बद्णविचार तो उक्त दोनों शानों के भेद को मानकर ही किया है, पर साथ है 
उन्होंने उक्तत दोनों ज्ञानों का मेद न माननेवाली सिद्धसेन दिवाकर फी. दृष्टि का 
समर्थन भी [५५-५६ ] बढ़े सार्मिक दंग से किया है | 
४. केवल ज्ञान की चर्चा 


[४७ ] ग्रबंधि. और -मनःपर्यांय झ्ान की चर्चा समास करने के घाद 
डप्ाध्यावर्ज ने केवलज्ञान की चर्चा शुरू की है, जो श्रन्य के अन्त तक चन्नी 
ज़ाठी है क्लौर अंप की/समातति के साथ दी पु छोती हे॥ प्रस्तुत प्रन्य में झन्य 
कानों को अपेक्षा केवलक्ान को ही चर अधिक विस्तृत हे) मति आदि चार 
पूवंवर्तो ड्रानों की ज्ज्ा ने अंय का जितना मांग सेका है उससे कुछ कम दूना 
अंध-माग अकेले केवलशान की चना मे रोका हे । इस चर्चा में जिन अनेक 


रिप्पण पृ० ६०७। अडफि, 





7 ॥ ॥॥/ ॥ हुए  फिुआत 









अग्रेयों पर उपाध्याबजी ने -किचार किपा-डै उनमें से नीचे लिखे विचारों पर. मो 
कुब्न विचार प्रदर्शित करना द्भष्ट डैे- 
(१) केब्रक्न ज्ञान के अत्तित्त- की सापक युक्त । 5 
(६) केवल ज्ञान के स्वरूप का परिच्छत कह । 
केवत्ञ शान के उत्पादक कास्णखों का प्रक्नः। 


-(४] रागादि शाजल्फतल का प्रहन।॥ 
(९) नैयत्म्रम्मावत्ता का तिरास | 
(६) ब्रद्ाशाल का तिरास । 
(७) अति और स्मृतियों का जेन मतानुकृत्ञ व्याख्यान: 
(८) कुछ जातब्य जेन मत्तत्यों का कथन | 
(६) केवल्ञजञात और केबल्द््शन के क्रम तथा मेदामेंद के संबरन्च हमें 
पूवाचायों के पह्षमेंद | 
(६०) अंयकार का तातय॑ तथा उनकी स्वोपज्ञ विचारणा | 
(१) केवल ज्ञान के अस्तित्व की साधक् युक्ति 
| ५८ ] भारतीय तत्त्वचिन्तकों में जो आध्यात्मिकशक्तिवादी हैं, उनमें भी 
आध्यात्मिकशक्तिजन्य ज्ञान के बारे में संपूण ऐकमत्प नहों | आध्यात्मिकरक्तिजन्ध 
शान संक्षप म॑ दो प्रकार का माना गया है | एक तो बह जो इन्द्रियागम्य ऐसे 
दुड़म मूर्त पदायों का सादोत्कार कर सके । दूसरा वह जो मूत॑-अमूर्त सम 
भकालिक वस्तुओं का एक साय साक्षात्कार करे | इनमें से पहले प्रकार का 
साक्षात्कार तो सभी आष्यात्मिक तत्वचिन्तकों को सान्‍्य है, फिर चाहें नाम आदि 
के संकन्थ में मेद भल्ते ही हो। पूर्व मीमातक जो आ्यात्मिकशक्तिजन्य पूर्ण 
साज्ञात्कार या सवज्ञत्व" का क्रिधो है उसे मो पहले प्रकार के आध्यात्मिकशक्ति 
जन्‍्य अपूण साक्षात्कार को मानने में कोई आपत्ति नहीं हो सकती | मतमैद है 
तो सिफ आध्यात्मिकशक्तिजन्य पूर्ण साक्षात्कार के हो संकने न॑ दो सकने के 
विषय में | मीमांसफ के सिवाय दूसरा कोई आब्यात्मिक यादी नहीं है जो ऐसे 
सॉर्नक्ञ--पूर्ण साझात्कार को न॑ मानता हो। समी सार्वक्यवादी परंपराओं के 
शात्तरों में पूणण सान्नात्कार के अत्तित्व का वर्णन तो परापूव से चला ही आता है 
प्र प्रतिबादी के सामने उसकी समर्थक यंक्ततियाँ हमेशा एक-सी नहीं रही है। 
>अकफ ए्न्‍आ ज्कनर-जवननसन नेक -ह इनमे --पफा>-८-+म+- सम“ "मत बकिस 
९ स्वक्त्ववाद के तुलनात्मक इतिहास के जिए देखो, प्रमाणमीमांता 
भाषारिप्पिणू, पू० २७ 











घर बैन घर्मं और दर्शन 


इनमें समय-समय पर विकास होता रहा है। उठपाष्यायजी ने प्रस्तुत अन्य में 
सवश्ञत्व की समयंक जिस युक्ति को उपस्थित किया है बह युक्ति उद्देश्यतः 
प्रतिबादी मीमांसकों के संमुल शी रखी गई है। मीमांतक का कइना है कि ऐसा 
कोई शाह्नमनिरपेज्ञ मात्र आध्वात्मिकशक्तिजन्य पूर्ण ज्ञान हो नहीं सकता जो 
धमांपम कैसे अतीन्द्रिय पदार्थों का मी साजह्षात्कार कर सके। उसके सामने 
सावश्यवादियों को एक युक्ति वह रही हे कि जो वस्तु" सातिशय---तरतममावा- 
पन्न होती है वह बढ़ते-बड़ते कहीं न नहीं पूर्ण दशा को प्रात्त कर लेती हैं। जैसे 
कि परिमाण | परिमाण छोटा मी हे और तरतममाव से बड़ा मौ। अतएव 
बढ़ आकाश आदि में पूण काप्ठा को धात्त दैला जाता है। यही हाल ज्ञान का 
भी है। ज्ञान कहों अल्प तो कहीं अधिक--इस तरह तरतमजाल्ा देखा जाता 
है। अतएव वह कहीं न कहीं संपूर्ण मो होना चाहिए | जहाँ वह पूर्णकल्चाप्रात 
होगा वही सर्वज्ञ | इस युक्ति के द्वारा उपाध्यायजी ने मी ज्ञानबिन्दु में केवल 
शान के अत्तित्व का समर्थन किया है| 

पहाँ ऐतिहासिक दृष्टि से यह प्रश्न हे कि अस्छुत यक्ति का मृज्ञ कहाँ तक 
पाया जाता है और बह जैन परंपरा में कब से आई देखी जाती है। अमी तक 
के हमारे बाचन-चिन्तन से इसमें यहो ज्ञान पड़ता है कि इस य॒ुक्ति का पुराणतम 
उल्लेख योगसूत्र के अल्लावा अन्यत्र नहीं है | हम पातंजल पोगयूज्र के प्रथमपाद 
में “तन्न निरतिशय सर्वेक्षबीजम्‌' [ १. २५. ] ऐसा सत्र पाते हैं, जिसमें साफ 
तौर से यह बतल्ञाया गया है कि ज्ञान का तारतम्य ही सर्वज्ञ के अत्तित्व का बीज 
हे जो ईश्वर में पूर्णरूपेण विकसित हे इस सूत्र के ऊपर के माष्य में व्यास 
ने तो थानों सूत्र के विधान का आशयत दत्तामलकवत्‌ ग्रकट किया है। न्याय- 
पक परंपरा जो सर्वश्वादी हे उसके यूत्र भाष्य आदि प्राचीन प्रंयों में इस 
स्ज्ञात्तित्त को साधक य्रुक्ति का उल्लेख नहीं हे, इम प्रशल्तपाद की टीका 
व्योमवती [ पृ० ५३६० ] में उसका उल्लेल पाते हैं। पर ऐसा कदना निव क्तिक 
नहीं ड्ोगा कि व्योमवती का वह उल्लेख योगसुज्र तथा उसके भाष्य के बाद का 
दी हैं। काम की किसी भी अच्छी दुल्लील का प्रयोग जब एक बार किसी के द्वारा 
चर्चाक्षेत्र में झा जाता हे तब फिर आगे वह स्ंसाघासण हो जाता है। प्रस्तुत 
युक्षति के बारे में भी वही हुआ जान पड़ता है। संमवतः सांख्ययोंग परपरा ने 
उत्त युक्ति का आविष्कार किया फिर उसने न्याय-पैशेषिक तथा बौद्ध* परंपरा के 
२ देखो, तत्ततंप्रह, पू० ८र+ | 






केवलश्नान का परिष्कृत तबण ४२६. 


ग्रंथों में मी प्रतिष्ठित स्थान प्राप्त किया और इसी तरड बड़ जैन परंप्रय में भी 
प्रतिष्ठित हुई | 
जैंत परंपरा के आगम, नियुक्ति, भाष्य आदि प्राचीन अनेक ग्रन्थ सक्तत्त 
के वर्णन से मरे पढ़े हैं, पर हमे” उपयुक्त श्ानतारतम्य वाली स्वज्ञत्वसाघक 
युक्तित का सर्व प्रथम प्रयोग मल्‍्लवादी की कृति में ही देखने को मित्नता हे' । 
अ्रमी यह कइ्टना संभव नहीं कि मल्कषवादी ने किस परंपरा से वह यक्ति झपनाई। 
पर इतना तो निश्चित है कि मल्लवादी के आद के समी दिगम्बरशवेताम्यर 
तार्किकों ने इस युक्ति का उदारता से उपयोग किया हैं | उपाध्याबजी ने भी 
ज्ानविन्दु में केबलज्ान, के अत्तित्व को तिद करने के बास्ते एक माज इसी 
युक्तति का प्रयोग तथा पल्लवन-किया हे । 
(२) केवलज्ञान का परिष्कृत लक्षण 
[४५७ ] प्राचीन आगम, निय्‌ क्ति आदि अन्‍्थों में तया पीछे के ताकिक ग्रंथों 
में जहाँ की केवल्ज्ञान का त्वरूस नैन विद्वानों ने बतल्ाया है वहाँ स्वृत्ञ शब्दों 
में इतना ही कहा गया हैं कि जो आत्ममाजसापेक्कष या बाह्मसाघननिरपेतज्ञ साक्षा- 
त्कार, सब पदायों को अवांत्‌ त्रेकालषिक द्रव्य-पर्यायों को विषय करता है बंदी 
केवलशान है| उपाध्यायजी ने प्रस्तुत अन्य में केवक्षज्ञान का ल्वरूप तो वही 
माना दे पर उन्होंने उसका निरूपण ऐसी नवीन शैली से किया है जो उनके 
पहले के. किसी बैन प्रल्य में नहों देखी जाती | उपाध्यायजी ने नंग्रायिक उदयन 
तया गंगेश आदि की परिष्कृत परिमाषा में केबल्ज्ञान के स्वरूप का लक्षण 
सविस्तर स्पष्ट किया है | इस जगह इनके लक्षण से संबन्ध रखनेवाले दो मुद्दों 
प्रर दाशनिक तुलना करनी प्राप्त है, जिनमें पहला है साह्दात्कारत्व का और 
दूसरा है स्वविषयकत्व का। इन दोनों मुद्दों पर मीमांसक मिलन समी दाशंनिकों 
का ऐकमत्प है | अगर उनके कथन में थोड़ा अन्तर है तो वह सिर्फ परंपरा मेंद 
का ही है' । न्याय-नैरेषिकत दशन जब “सर्व” विषयक साह्ात्कार का वर्णन 
करता हैं तब वह 'सर्च' शब्द से अपनी परंपरा में भ्रस्तिद द्रव्य, गुण आदि सातों 
पदार्थों को संपूर्ण भाव से लेता दे | सांख्य-योग जब “सब विषयक साज्षात्कार का 
चित्रण कस्ता दे तब वह झपनी परंपरा में प्रसिद्ध प्रकृति, पुदष आदि २५ तत्तोो 
के पूहे कतार को बात कइता है। कैद दान पे पा दस 


ह देखो, नयचक्र, लिखित प्रति, पृ० ६२३ अर ! 
३ देखो, तत्वसंग्रह, का” २१३४६ तथा उसकी पद्िका | 








नील अल 


कल ओॉ सपूर्ण आव से सता हैं। के दर्शन रे 
शब्द से अपनी परंपरा में पारमार्थिक रूप से प्रसिद्ध एक मात्र पूर्णा बहा को हीं 
लेता है। जैन दर्शन मी सर्व शब्द से अपनों परपय' मेँ प्रसिद सपयोध घडू 
द्रन्यों को' पूसर्येण लेता'हैं। इस तरह उपयुक्त समी दशने अपनी-अपनी 
परंपण के अनुसार माने जानेवालें सब पदायोँ को लेकर उनका पूर्ण साहात्कोर 
मानते के ऑरसदनुसारी लक्षण मी करते हैंए।' पर इक्तः लक्षणगंतः उक्त सके 
विषयकत्क तथा साद्ात्कारत्व के विद मौमांसक की सख्त आपत्ति हे द 
._ मीमांसक सर्वशवादियों से कहता हैं? कि--झगर सर्वज्ञ का तुम लोग नींचें 
लिखें पाँच अर्थी में से कोई मी अर्थ करो तो तुख्हारें विंद्द्ध मेरी आपसि नहीं | 
अगर तुम्र ल्ञोग बह कहो कि--सर्व्ञ का मानी हैं संत शब्द को जान॑नेंबाह्ा 
(१) या यह कही कि--स्वज्ञ शब्द से हमारा अभिग्रायः है तेत्न, पानी आदि 
किसी एक चीज को पूण रूपेय जानना (२); या यह कट्दो कि--सर्वक्ष शब्द से 
हमाय मतदब दे सारे जगत को मात्र सामास्वेरूपेणः आानना (३); या यह कहो 
कि-- स्वज्ञ शब्द को अर्थ हे इमारी अपनी अपनी परंपंश में जो-जो तत्व शात्त्र 
सिद्द हैं उनका शान द्वार पूर्ण ज्ञान (४); वा यह कड्ों कि - स्वेज्ञ शब्दसे 
हमाय तात्पय केवल इतना हीं है कि जो-जों वस्तु, जिस-जिस पत्थक्ष, अनुमानादि 
प्राण गम्य हैं उन सब वल्लओं को उनके आह सत्र प्रमाणों के द्वारा वयासंमंव 
जानना (४); वही सवकत हैं। ईन पाँचों में से तो किसी पक्ष के सामने मीमा 
सक की आपत्ति नहीं; क्योंकि मौमांसक उक्त पाँचों पत्तों के स्वीकार के दरों 
फर्लित इोनेवाल्ा सबक मानता ही है | उसकी आपत्ति हैं ते इस पर कि ऐसा 
कोई साज्नात्कार (पत्यन्ञ) हो नहीं सकता जौ जगत के संपूर्ण पदार्थों को पूर्शरूपेण 


कम से या युगपत जान सके | मीर्माहक को साक्षात्कारत्व मान्य है, पर बह 


शसवंपिपयक ज्ञान में । उसे संबंविपयंकत्व मी अमिग्रेत है, पर वह शास्वजन्प 
परोक्षशान हो में। 

इस तरह केवलज्ञान के ल्वस्म के विदद्ध सबसे प्रबल और पंयनी आप 
उठानेयाज्ञा हैं मीमांसक॥ उसको समी स्वश्यादियों ने अपने-अपने टंग से 
जम्ात्र दिया हैं। उप्ाष्यायनी ने भी .केवल्नशान के स्वरूप का परिष्कृत के 
करके, ठस विपय में मीमांसक समेत स्वरूप के विरुद्ध हो बैन मन्तह्य है, बह 
बांत बतक्वाई है । 

बहा प्रसंगवश एक बात और -भी /जान लेनो-जरूरी-है । वह यह कि क्या 





















२. देखो, तत््वसंग्रह, का० ३१३६ में | कहर की गत तर उत उहहे क्र 


केंकलशान के कारण शो 


वेदान्त' दर्शन-भी अन्य सर्वशवादियों की तरह'सर्व--पूर्ण' ब्र्मविषयक साज्षात्कार 
मानकर अपने को सर्वसाज्ञात्कारत्मक केवल्नज्ञान का माननेंवाला बतलाता £अ 
और मीर्मासक के मन्तव्य से जुदा पड़ता है; फिर भी एक मुद्दे पर मीमातिक 

और वेद्वान्त को एकवाक्यता' है | वह मुद्दा हे शार्वसापेज्ता का। मौमांसक 
कहता हैं कि स्वविषयक परोंछ शान मी शात्त्र के सिवाय हों नहों सकता | 

वेदान्त अह्सालाल्कार रूए स्वसाज्ात्कार को मानकेर भी उतस्तो बात को कहता 
है। क्योंफि वेदात्त का मत है कि बद्माज्ञान सले ही साह्चात्कार रूप हों, पर 
उप्तका संमव. वैदान्तशास्त्र के सिवाय नहीं हैं। इस तरह मूल में एक हीं वेदपथ 

पर प्रत्थित मीमांतक और वेदान्त का केवल ज्ञान के स्वरूप के विषय में मतभेद 
होते हुए भी उसके उत्पादक कारण रूप से एक मात्र वेद शास्त्र का स्वीकार 
करने में कोई भी मतमेद नहीं 

(३ ) केबल ज्ञान के उत्पादक कारणों, का प्रश्न 


[५६ | केबल ज्ञान के उत्पादक कारण झनेक हैं, बैसेः-भावना। आहट, 
विशिष्ट शब्दः और आवस्णक्षय आदि | इनमें किसी एक को प्राधान्य और बाकी 
को झप्राधान्व देकर विभिन्न दाशंनिकों ने केकक्‍्लज्ञान की उत्पत्ति के बुदेजुईें 
कारण स्थाफ्ति' किए, हैं। उदाहरणायं--सॉल्क्योग और बौद दर्शन केवल * 
ज्ञान के जनक रूप से भावना का प्रतिवादन करते हैं; जब कि न्वाय-वैशेषिक - 
दशन वोंगज अहृश को फेवलज्ञानजनक कंतलाते हैं। वेदान्त 'तत््वमसिः जैसे 
मद्गावाक्य को केबल्ज्ञान का जनक मानता है, जत्र कि जैन दर्शन केवलज्ञान- 
जनकरूप से आवरण-कर्म-छय का डी त्यापन करता है | उपाध्यायजी ने मी 
प्रस्तुत अंग में कमचुय को ही केवलशानजनक स्थापित करने के लिए अन्य पह़ों 
का निशास किया हैं। 

मीर्माता जो मूल में केवल्नशान के ही विरुद्ध है उसने सबश्त्व का असंसव 
दिख़ाने के लिए भावनामूज़क ' सवशत्ववादी के सामने यह दल्लील की है कि--.. 
भावनाजन्व ज्ञान यथाश्र हो ही नहीं सकता; बैसा कि कामुक व्यक्ति का. भांबनां- 

मूज़क स्वाप्तिक कामिनीताक्ञातक्तार। | ६१ ] दूसरे वह कि मावनाशत 
पराक्षि होते से अपरोज्ध सावक्ष्य का जनक भी नहीं हो सकता। तीसरे बह हि 
अगर भावता को सावह्वजनक माना जाए तो एक अधिक प्रमाण मी [ घृ० २७ 
पं७ २३ ] भानना पढ़ेगा। मीमांता के द्वारा दिये गए उक्त तीनों दोषों में से 
पएले दो दोषों का उद्धार तो धौद, सांख्य-योंग आदि सभी मावनाकारणबादी 


१ देखो, शञानविन्दु, टिप्पण, छ० १०८ पं० २३ से | 
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एक-ता करते हैं, जब कि उपाच्यावजी उक्त तोनों दोषों का उद्घार अपना 
सिद्धान्त मंद [ ६२ ] बतला कर हो करते हैं | वे श्ञानकिल्दु में कर्मछय प्रक् 
पर ही मार देकर कहते हैं, कि वात्तव में तो झावक््य का कारण है कर्मज्षय हो । 
कर्मकछूव को प्रधान मानने में उनका अभिप्राय यह ह कि वड़ी केवल्ज्ान की 
उत्पत्ति का अव्यवद्दित कारण हैं। उन्होंने भावनां को कास्ण नहों माता, सो 
अग्राघात्व की दृष्टि से । वे स्पष्ट कहते हैं कि--मावना जो शुक्लप्यान का दी 
नामान्तर है वह केवलज्ान की उत्पादक अवश्य है; पर कर्मद्य के द्वारा ही । 
अतएज़ भावना केवल्नज्ञान का अव्यवहित कारण न होने से कर्मजझ्य की अपेज्या 
अप्रधान दो है । जिस युक्ति से उन्होंने भावनाकारणवाद का नियास किया हैं 
उसी युक्ति से उन्होंने अद्शकारणवाद का मी निरास | ६३ | किया है। वे 
कुटते हैं कि झगर योगजन्य अहृश्ट सावक्ष्य का कारण हो तब मी वह कर्मरूप 
प्रतिचन्‍्वक के नाश के सिवाय सावज्ष्य पैदा नहीं कर सकता। ऐसी हात्षत में 
ऋटटट की अपेदा फर्मद्यय ही केवल्ज्ञान कौ उत्पत्ति में प्रधान कारण पिद्ध होता 
है | शब्दकारणवाद का निगस उपाध्यावजी ने यही कड़कर किया है कि--- 
सहकारी कारण केसे ही क्यों न हों, परं परोक्ष शान का जनक शब्द कमी उनके 
सहकार से अपरोज्ञ ज्ञान का जनक नहीं बन सकता | 

सावज्ष्य की उत्पत्ति का क्रम सब्र दर्शनों का समान ही है। परिमाषा प्रेद्‌ 
भी नहींसा दे। इस बात की प्रतीति नीचे की गई तुब्नना से हों जाएगी--- 


श्र 


केवल ज्ञान की उत्पत्ति का कम 
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४) शागादि दोषों का विचार 

[ ६५ ] सर्वक्ष ज्ञन की उलत्ति के क्रम के संबन्ध में जो तुक्कना ऊपर की 
गई है उससे स्पष्ट है कि राग, देष आदि क्लेशों को ही सब दाशनिक केवल 
ज्ञान का आवारक मानते हैं। सत्रके मत से केवल्क्नन की उत्तत्ति तमी संमत 
है जब फि उक्त दोषों का सर्वथा नाश हो | इस तरह उपाष्यावंजी ने यगादि 
दोषों में सर्वस॑ंमत केवल-ज्ञानावारकत्व का समर्थन किया है और पीछे. उन्होंने 
शगादि दोषों को कमंजन्य स्थापित किया है। राग, इंघ आद जा 
या आत्मगत दोष है उनका मुख्य कारण कर्म अपांत्‌ जन्म-जन्मान्तर में संचित 
झात्मगत दोष ही हैं। ऐसा स्थापन करने में उपाध्यांयजी का ताल पुनजन्मपाद 

स्वीकार करना हैं। उपाय्यायजी आस्तिकदशनसम्मत पुनजन्मबाद को प्रक्रिया 
का आशय लेकर ही केंबलक्लान की प्रक्रिपा का विचार करते ई | अतएव इस 
प्रसंग में उन्दोंने रागादि दोपों को करमजन्य या पुनर्मन्ममूलज़ 
मतों की समीज्ञा भी की है| ऐसे मत तीन हैं । जिनमें से एक मत [ ६६ ] 
यह है, कि राग ऋफजस्प दे, देष पित्तजत्य दे और मोइ बातकन्यं है। दुसरा 
मत [६७ | यह है क्ि राग शुक्रोप्वयजन्य हे इत्यादि। तीसरा मत [ ६८ ] 
यह है कि शरीर में प्रथ्वी और जल्न तत्व को बद्धि से राग पैंदा होता हैं, तेजों 
और वाय की वृद्धि से द्वेष पैदा होता है, जल और वायु की चंड्धि से सोह पैदा 
होता हैं | इन तौनों मंतों में रंग, हो घ और मोह का कारण मनोगत यां आत्मगत 
कर्म न मानकर शरीरगत वैषम्य ही माना गया है | क्द्यपि उक्त तीनों मतों के 
अनुसार रागे, दर प और मोह के कारण मिन्‍्न-मिन्न हैं; फिर मी उन तीनों मत 
की मूल दृष्टि एक ही हैं और वह यह है कि पुनर्जन्म या पुनर्जन्मसंबद्ध कम 
मानकर राग, देंष आदि दोषों की उत्तत्ति घटाने की कोई जरूरत नहीं हैं| 
शरीरंगत दोषों के धारा या शरीरगत वेषम्प के द्वारा दी रागादि की उत्पत्ति घटाई 
जा सकती हैं | 

ययपि उक्त तौनों मतों में से पहले ही को उपाष्यामंजी ने बाईलत्य अर्थात्‌ 
चार्षाक मत कहा है; फिर मी विचार करने से यह त्पष्ड जान प्रड़ता हे कि उक्त 
तीनों मतों की आधारभूत मूल दृष्टि, पुनर्ज॑न्म बिना माने ही वर्तमान शरीर का 
आश्रय लेकर विचार करनेवाज्ी होने से, अमसन्त में चार्वाक दृष्टि हो है । इसी 
दृष्टि का आभ्रय लेकर चिंकित्साशात्त्र प्रथम मत को उपस्थित करता है; जब 
कि कामशात्त्र दूसरे मत को उपत्यित करता है | तीसरा भत संमवतः हृठयोग 
है | उक्त तीनों की समाक्वोचनां करके उपाध्यावजी ने यह चतज्ाया है कि चंग, 
डरेंच और मोह के उपशमन तथा क्षय का सच्चा व मुज़्य उपाय आध्यात्मिक 








नैसक्य आदि मावना ध्र्श्त्‌ 


अग्रति क्षन-व्यान दारा आत्मशुद्धि करना ही है; न कि उक्त तीनों मंतों के 
दारा बतिपादन किए जानेवाले मात्र भौतिक उपाय |] प्रथम मत के प्रत्कताओं 
ने वात, फित्त, कफ इनः तीन घातओं के साम्ब सम्पादन को डी रागादि दोषों के 
पमत का उपाय माना है। दूसरे मंत के स्थाप्डों ने समुचित कामसेवन आदि 
को दी सगादि दोषों छा शमनोपाय माना है। तौसरे मत के समर्थकों ने पृथिषी, 
जज्ष आदि तत्तों के समीकरण को ही रामादि दोषों का उपशमनोपाय माना है । 
उपाच्यायजी ने उन्तत तीनों मतों की समालोचना में यही जतलाने की कोशिश को 
है-कि समाल्ोच्य तीनों सतों के द्वारा; जो-जो राग्ादि के शमन का उपाय बतल्ाया 
आता है कह वात्तव में सग आदि दोषों का शमन कर ही नहीं सकता । वे कट्टते 
हैं कि वात आदि घाह्ओं का कितना ही साम्व क्यों न सम्पादित किया ज्ञाएं, 
समुचित कामसेंबन आदि मी क्यों न किया जाए, हथिवी आदि तत्तों का समी- 
ऊस्थ भी क्यों न किया ज्यए, फिर भी जन्न तक आत्मःशुद्धि नहीं होतौ तब तक 
याणदेपर आदि दोषों का प्रवाह भी सूल्व नहीं सकता। इस समाल्ोचना से 
उप्राध्यायजी ने पुनज्॑न्मबादिसम्मत आध्यात्मिक मार्ग का दी समर्थन किया है| 

, . भध्यायजी की प्रस्तुत समालोचना फोई सर्वया नयी वस्त नहीं है। भास्त 
वर्ष में आध्यात्मिक हृष्टि वाले भौतिक दृष्टि का नियत हजारों वर्ष पहले से 
करते आए हैं। कहीं उपाष्यायजी ने मी किया है-पर शैत्री उनकी नह है| 
जानबिन्दु' में उपान्यापजी ने उपयुक्त तीनों मतों की जो। समाज्ञोच्ना की है 
बह धमंकीति के प्रमाणजात्तिक' और शान्तरक्तित के 'तत्वसंप्रह' में भी पाई 
जाती हैं * | है 

(४ ) नेरात्य आदि भावना 

, | ६६ ] पहले वुल्लना द्वारा यह दिखाया जा चुका है. कि सभी आध्यात्मिक 
“धन मावना-च्यान दाय ही अज्यन का स्वंबा नाश ओर केक्लज्ञन की 
उतत्ति मानते हैं| जब सावंझय प्राप्ति के ल्लिए भावना आवश्यक है तब यद्द भी 
विचार करना प्रात है कि वह मावना कैसी अथांत्‌ किंवेधयक ? मावना के स्वस्य 
विधय्रक प्रश्न का जवाब सब का एक नहीं है। दार्शनिक शाज्ों में पाई 
जानेवाल्ी भावना संक्षेप में तीन प्रकार की है--नैंगत्यभावना, ब्रह्ममावना 
ओर विवेकमावना। नैरात्मममावना बौंदों की है' | अह्मम्रावना औपनिपत 
दर्शन को हैं। बाकी के सब्र दर्शन विवेकमाकना मानते हैं। नेरात्म्य- 


१ देखों, श्ानबिन्दु टिप्पण पू० १०६ पं» २६ से । 
२ देलों, ज्ञानबिन्दु टिप्पण घरू०-१०६ पं० ३० | 
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भावना वह है जिसमें यह विश्वाछ किया जाता है कि स्थिर श्रात्मा जेंसी वा 
द्रव्य जैंसी कोई वस्तु दे टी नहीं। जो कुछ है पद सब्र छृणिक एवं अस्यिर ह्दी 
है। इसके विपरीत ब्रक्ममावना वह है जिसमें यह विश्वास किया जाता देकि 
ब्रह्म अथांत्‌ आध्म-तत्त के सिवाय और कोई वस्तु पारमार्थिक नहीं है; तथा 
आत्म-तत्व मी मिन्‍न-मिनन नहीं है। विवेकमावना वह है जो आत्मा ओर जड़ 
दोनों द्रब्यों का पारमार्थिक और स्व॒तत्त्र अस्तित्व मानकर चल्तती हैं। विवेक- 
भावना को मेंदमावना भी कह सकते हैं। क्‍योंकि उसमें जड़ और चेंतन के 
पास्त्परिक भेद की तरह जड़ तत्त्व में तथा चेतन तत्त मे भी भेंद मानने का 
अवकाश है | उक्त तीनों मापनाएँ स्वरूप में एक दूसरे से बिलकुल विंदद्ध ईँ, 
फिर भी उनके द्वारा उद्देश्य सिद्धि में कोई अन्तर नहीं पड़ता | नैराज़्यमावना 
के समर्थक बौंद कहते है कि ऋगर आत्मा जऊँसी कोई स्थिर बस्तु हो तो उस पर 
स्नेह मी शाश्वत रहेगा; जिससे तष्णामूलक सुख में राग और दुःस में देष होता 
है। जब तक सुखन|ग और दुष्लत-द्ेष हो तब तक पंवृत्तिनिरृत्ति--संसार का 
चक मीं ूक नहीं सकता | अततएव जिसे संसार को छोड़ना हो उसके लिए 
सरल व मुझ्य उपाय आत्मामिनिवेश छोड़ना ही दे। बोद दृष्टि के अनुसास सारे 
दोषों कौ जड़ केवल स्थिर आत्म-तत््त के स्वीकार में है। एक बार उस्त अमि 
निवेश का सर्वंथा परित्याग किया फिर तो न रहेगा बांस और न बजेगी बॉसुरी-- 
अशथांत्‌ जड़ के कट जाने से स्नेह और तृप्णामुलक संसास्चक्त अपने आप बंध 
पड़ जाएगा | 

बह्मावना के समर्थक कइते है. कि अज्ञान ही दुःख व संसार की जड़ है | 
हम आत्ममिन्‍न वस्तुओं को पारमार्थिक मानकर उन पर अई्ईत्वन्ममत्व धारण 
करते हैं और तमी गागद्रेपमूल़क प्रदृर्तिनिदृत्ति का चक्र चलता हैं। अगर हम 
ब्मामिन्न वस्तुओं में पारमार्थिकत्व मानना छोड दें और एक मात्र न्रक्त का ही 
पारमार्यिकत्व मान लें तई अशनमूलफ अहंत्वममत्व की बुद्धि नह दो जाने से 
तन्‍्मूलक राग-देषजम् प्रदत्ति-निद्ृत्ति का चक्र अपने आप ही रक जाएगा | 

विवेकमाबन। के समर्थक कहते हैं. कि आत्मा और जड़ दोनों मे पास्मार्षि- 
कसम बुद्धि हुईँ--इतने मात्र से अहवस्व-ममत्व पैदा नहीं होता और न आत्मा को 
' सल्पिर भानने मात्र से रागद्वेघांदि को प्रजृ॒त्ति होतो दें । उनका मन्तत्व है कि आत्मा 
की आत्मरूूप न समरकना और अनात्मा को झनात्महप न समझना बह अक्ञान 
है| झतएव जड़ में झात्मबुद्धि और आत्मा मे जड़त्व को या शत्पत्व की बुद्धि 
करना यही अज्ञान है। इस अज्ञान को दूर करने के लिए विवेकमावना की 
खाजरुखकता हे । _ ० 


वड़ाशान का निरास ड३७ 


फिवेकमावना के अवलंबों सांख्य-योंग तथा न्याय-वैशेपिक के साथ जैन दर्शन का 
योड़ा मतमेद अवश्य हे फिर भो उपाध्यायजी ने पअल्तुत अन्य मे नेंगत्य- 
साधना और अक्ममावना के ऊपर ही खास तौर से प्रहार करना चाहा है | इसका 
सबब यह है कि सांख्य-योगादिसंमत विवेकमाबना बैनसंमत विवेकभावना से 
उतनी दूर या विरुद्ध नहीं जितनी कि नैरात्म्ममावना और अज्लमावना है। नेंरा- 
छमसाबना के खणडन में उपाध्यायजी ने खासकर बौद्धस्मत कह्षणभंग वाद का 
है| लफ्डन किया है| उस खणडन में उनकी मुख्य दल्लौल यह रही है कि एकान्त 
जुणिकत्व वाद के साथ बन्ध और मोन्च को विचारसरणि मेज्न नहीं लाती है। 
वद्यपि उपाध्यायजी ने जैसा नैरात्मममाबना का नामोल्लेखपूर्वक्ध ख़रडन किया 
है वसा बद्ममावना का नामोल्लेखपूर्वक खणश्डन नहीं किया है, फिर मो उन्होंने 
आगे आकर अति विस्तार से वेदांतसंमत सारी प्रकिया का जो लखडन किया है 
उसमें ब्रक्ममावना का निरास अपने आप दी समा जाता है | 


(६) ब्ल्मज्ञान का निरास 


[ ७३ ] झ्षणमंग्र वाद का निंशास करने के बाद उपाष्यायजी अद्दैतबादि- 
संमत बरढाज्ञान, जो बैनदर्शनसंमत केवलशान स्थानीय है, उसका खण्डन शुरू 
करते है। मुख्यतया मघुसूदन सरस्वती के गंथों को ही सामने रखकर उनमें 
प्रतिपादित ब्द्माज्ञान की पक्रिया का निरास करते हैं। मघुसूदन सरस्वती शाह्लुर 
बेदान्त के असाधारण नव्य विद्वान्‌ हैं; जो ईसा की सोलदवों शताब्दी में हुए. 
हैं। अद्द तसिद्धि, सिद्धान्तांबन्दु, बदान्तकल्पलतिका आदि अनेक गंभीर 
और विहद्वन्सान्य अन्य उनके बनाए हुए हैं। उनमें से मुझ्यतया वेदान्तकल्प- 
लतिका का उपयोग प्रस्तुत म्रंथ में उपाध्यायजी ने किया दे ' । मघुयूदन सरस्वती ने 
वेदान्तकल्तक्ञतिका में जिस वित्तार से और जिस परिभाषा में बह्मसान का वर्णन 
किया है उपाध्यायजी ने ठीक उसी विस्तार से उसी परिभाषा में मत्लुत शानबिन्दु 
में लस्डन किया है | शाक्लरसंमत अद्वैत ब्ह्मज्ञानप्रक्रेया का विरोध सभी 
ट्ेतवादी दशन एक सा करते हैं | उपाध्यायंजी ने मी कैसा ही विरोध किया ट्टे 
पर परबंपसान में थोड़ा सा ग्रन्तर है। बह यह कि जब दूसरे द्वेतवादी अद्वैतदर्शन 
के बाद अपना-अपना अमिमत द्वैत स्थापना क.ते हैं, तब्र उपाच्यायजी अक्ज्ञान 
के खबडन के द्वाय बैनदशनसंमत द्वेत्प्रकिया का दी त्वष्ठतया स्थापना करते 
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हैं। अतएन यह तो कइने कौ जरूरत डी नहीं कि उपाष्यायजी की हण्डन 
बुक्तियाँ प्रायः वे डी हैं जो आन्चे देतवादियों की होती हैं| 


प्रस्तुत खण्डन में उपाध्यायजी ने मुख्यतया चार मुद्दों पर आपत्ति उठाई 
है| (१) [ ७३ ] अलणड ब्रद्म का,अत्तित्त | (२) [८४ ] अक्काकार और 
अह्विषयक निविकल्पक दृत्ति | (३) [| £४ | ऐसी दूतति का शब्दमात्जन्पत्तव | 
(४) [ ७६ ] ब्रद्मज्ञान से अज्ञनादि को निद्रत्ति | इन चारों मुद्दों पर तरह-तरह 
तें आपत्ति उठाकर अन्त में यही बतलाया है कि अद्वतसंमत अद्यज्ञान 
तथा उसके द्वारा अज्ञाननिवत्ति कौ प्रक्रिया ही सदोष और जुटिपृर्ण है । 
इस खरडन प्रसंग में उन्होंने एक वेदान्तसंमत अति र्मणीयव और विचारणौंष 
प्रकिया का मो सविस्तार उल्लेख करके स्रण्डन किया है। बंद प्रक्रिया इस प्रकार 
है-[ ७६ ] वेदान्त पारमार्थिक, व्यावहारिक और ग्रतिमासिक ऐसी तोन सत्ताएँ 
मानता दै जो अज्ञानंगत तीन शक्तियों का कार्य है । झजान को प्रथमा शक्ति 
बह्ममिन्न वस्तुझों में पारमाथिकत्व चुद्धि वैदां करती है जिसके वशीभृत होकर 
छ्लोग बाह्य वसुओं को पारमार्थिक मानते और कहते हैँ | नैय्ायिकादि दर्शन, 
जो आत्ममिन्न वस्तुओं का मी पारमार्थिकत्व मानते है, बड़ अज्ञानगत ग्रथम 
शक्ति का ही परिणाम है अर्थात्‌ आत्ममिन्न बाह्य वस्तुओं को पारमार्थिक समकेने 
बाले समी दर्शन प्रथमशक्तिगर्मित अज्ञानजनित हैं। जब वेदान्तवाक्य से अद्म- 
विद्रधक अश्रवणादि का परिपाक होता हैं तब वह झज्ञान की प्रथम शक्ति निनृत्त 
होती है जिसका कि कार्य था पपज्च में पारमार्थिकत्व बुद्धि करना | प्रथम शक्ति 
के निन्वत होते ही उसकी दूसरी शक्ति अपना कार्य करती है। वह काम है 
प्रपच्च में व्याचह्ा रिकृत्व की प्रतीति | जिसने अवण, मनन, निद्िष्यासन सिद्ध 
किया हो वह प्रपश्ञ में पारमार्थिकल कमी जान नहीं सकता पर दूसरी शक्ति हारा 
उते भ्रपञ्च में व्यावद्यरिकल्त की अतीति अवश्य होती हैं। अक्नसाक्षात्कार से 
दूसरी शक्ति का नाश होते ही तन्नत्य व्यावडारिक प्रतीति का मी नाश हो जाता 
है। जो बरझ्मसाल्ात्कारवान हो वह प्रपज्चव को व्यावहारिक रूप से नहीं जानता 
प्र तीसरी शक्त्ति के शेष रखने से उसके चल्न से वह प्रपन्च को प्रातिमातिक 
रूप से प्रतीत करता है| वह तोसरी शक्ति तथा उत्तका ग्रातिमाप्तिक प्रतीतिरूप 
काय ये अंतिम बोच के साथ निहृत होते है और तमी वम्च-मोद्ध को पक्रिय़ा मो 
समात दोती है | 

उपाध्यायमी ने उपयुक्त वेदोन्त पक्रिया का बलपूवक सपडन किया है। 
क्योंकि झगर वे उप प्रकिय का खण्डन न करें तो इसका फल्निता्थ पं होता 
है कि बेदांत के कयनानुस्ार बैन दर्शन मी परषमशक्ततियुक्त अक्ञान का हो 


भुति-स्दृति की बैनानुकूल व्याल्या ्द 
विज्ञास हे अतएव असत्य है। उपाध्यायजी मौके-मौके पर जैन दर्शन को यथार्यता 
'ही सांव्रित करना चादते हैं। अतएव उन्होंने पृ्न॑चार्य हरिमदे की प्रसिद्ध उक्ति 
[ ज्ञानकिन्दु घृ०'१, २६ ] जिसमें पृथ्वी आदि बाड् तत्वों की तथा रणागांदिदोपरू 
झ्ान्तरिक बस्लुओं को वास्तविकता का चित्रण है, उसका हवाला देकर वेदान्त की 
उपयुक्त अज्ञानश क्ति-यकिया का सखण्डन किया है 
इस जगह वेंदांत की उपयुक्त अश्ानगत तिविध शक्ति की निविध सृष्टि 
वाली प्रकरिवां के सांथ बैनदशन की जिविध आत्ममाय वाली प्रक्रिया की तुलना 
को जा तंकती हे । 
बैन दशन के अनुसार बंडिरात्मा; जो मिप्यादृष्टि होने के कारण तीदततम 
कथाय और तीजतम अज्ञान के उदंप से सुक्‍त है अतएवं जो झनात्मा को आत्मा 
मानकर सिफ् उसी में प्रवृत्त हंता है, वह वेदांतानुसारी आद्रशक्तियुक्त 
के बल्ष से प्रपत्च में पास्माथिकत्व की प्रतीति करनेवाले के स्थान में है । जिस 
को मैन दशन अंतरात्मा अर्थात्‌ अन्य वस्तुओं के अइंल-ममत्व की आर से 
उदासीन होकर उत्तरोत्तर शुद्ध आत्मत्वरूप में लीन होने की ओर बबनेवाल्या 
कुइता है, वह वेदान्तानुसारों अज्ञानगत दूसरी शक्ति के द्वारा ध्यावहारिकसत 
प्रतीति करनेवाले व्यक्ति के स्थान में है। क्‍योंकि मैनदशन- संमत अंतराष्मा 
उसी तरह आत्मविषयक अवण-मनन निदिष्यासन वाला होता है, जिस तरह 
वेंदान्त संभत व्यावद्गारिकसत्तप्रतीति वाल्ला ब्रह्म के श्रवज-सनन निदिध्यासन में । 
बैनदशनसंमत परमात्मा जो तेरहवे गुणस्थान में कर्तमान होने के कारण द्रव्य 
मनोगोग बाज्ञा हैं वद वेदान्तसंमत अज्ञानगत तृतीबशक्तिजन्य प्रतिमासिकसत्त्त 
प्रतीति वाले व्यक्ति के स्पान में है । क्योंकि वह अज्ञान से सर्बचा मुबत होने पर 
भी दग्धरब्जुकल्प भवोपग्रह्िकम के संबंध से वचन झादि में प्रदृत्ति -कस्ता है। 
जैसा कि प्रातिमातिकसत्तप्रतीति वाला व्यक्ति ब््मसाज्षात्कार होने पर भी प्रप|ञज्च 
का अतिमास मात्र करता है | बेन दशन, जिसको शेलेशी अ्वत्याप्राप्त आत्मा 
या भुक्त आत्मा कहता है बह वेंदान्त संमत अज्ञानजन्य त्रिविध सष्टि से पर 
अंतिमगोध वाज्षे व्यक्ति के स्पान में है| क्योंकि उसे अब मन, वचन, कार्य का 
कोई विकल्पप्रसंग नहीं रइता, जैसा कि वेदान्तम्नंमत अंतिम बक्षमोष वाले 
प्रपज्च में किसी मो प्रकार की सत्त्वप्रतोति नहीं रहती ।| 


(७) श्रुति और स्म्ृतियों का जैनमतानुकूल व्याख्यान 


[ घ्ल | वेदान्तप्किया की समालोचना करते समय उपास्यायज्ी ने वेदान्तः 
सँमत वाक्यों में से ही बैनसंमत प्रक्रिया फक्षित करने का भी प्रयत्न किया है। 














हड बैन धर्म और दशन 


उन्होंने ऐसे अनेक भुति-स्मृतिं गत बाक्य उद्धुत किये हैं जो ब्रक्षज्ञान, एवं उसके 
द्वारा अज्ञान के नाश का, तथा अन्त में ब्रह्ममाव प्राप्ति का वर्णन करते हैं। 
उन्हीं वाक्यों में से जैनप्रकिया फल्ित करते हुए उपाध्यायजी कहते हैं कि ये 
सभी अभ्रति-स्मृतियाँ जेनसंमत कर्म के व्यवधायकत्व का तथा ज्ञीणकर्मत्वलूप जेंन- 
संमत ब्रह्ममाव का ही वर्णन करती हैं। मारतोय दाशनिकों कौ यह परिपायी रही 
है कि पहले अपने पक्ष के सयुक्तिक समर्थन के द्वारा प्रतिवादी के पक्ष का 
निरास करना और अन्त में सम्मच हो तो मतिवादी के मान्य शास्रवाक्त्यों में से 
ही अपने पक्ष को फलित करके बतलाना | उपाध्यायजी ने मी यह्टी किया हैं। 
(5) छुछ ज्ञातव्य जेनमन्तज्यों का कथन 

ब्रढ्नज्ञान की प्रक्रिया में आनेवाले बुदे-जुदे मुहं का मिरास करते समय 
उपाध्यायजी ने उस-उस स्थान में कुछ जेनदशनसंमत मुद्दों का भी स्पष्टीकरण 
किया है । कहीं तो वह स्पष्टीकरण उन्होंने सिद्धसेन की सन्‍्मतिशत गायाओं के 
आधार से किया हे और कहीं युक्ति और जैनशाह्माम्पांस के बल्न से। जैन 
प्रक्रिया के अम्पासियों के लिए ऐसे कुछ मन्तत्वों' का निर्देश यहाँ कर देना 
जरूरी है | 

(१) जैन इृष्टि से निर्विकल्पक्त बोध का अर्थ | 

(२) ब्रक्त की तरह जक्यमित्र में मो निर्विकल्पक सोच का संमव | 

(३) निविकल्पक और सविकल्पक बोध का अनेकान्त । 

(४) निविकल्पक बोध मी शाब्द नहीं है किन्तु मानसिक है-ऐसा समथन | 

(४) निविकल्पक बोध भी अवमग्रह रूप नहीं किन्तु अपाय रूप है-ऐसा प्रति- 

पादन 

(६) [ ६० ] वेदान्तपकिया कहती है कि जब अद्यविषयकर निर्विकल्प बोध 
होता है तब वह अर मात्र के अत्तित्व को तथा मिन्‍न:जगत्‌ के झमाव को सूचित 
करता हे | साय ही वेदान्तप्रकिया यह भी मानती है कि ऐसा निविकल्पक नोध 
सिफ ब्रद्मविषयक- ही होता है अन्य किसी विषय में नहीं। उसका यह भी 
मत है कि निविकल्पक बोध हो जाने पर फिर कमी सविकल्पक बोल 
उत्पन्न ही नहीं होता । इन तीनों मन्तत्यों के विरुद्ध उपाध्यावजी बैन मन्तंव्य 
बतल्लाते हुए कहते है. कि निर्विकल्पक बोध का अर्थ है शुद्ध द्रव्य का उप- 
योग, जिसमें किसी भी फ्यांय के विचार की छाया तक न हो। अयांत्‌ जो 
कान समस्त पर्यावों के संबंध का असंमत क्चार कर केवत्न द्रव्य को ही विषय 
करता दें, नहीं कि बिन्त्ममान द्वव्य से मिन्‍न जगत्‌ के अमाव को मी | वही 








निर्विकल्प बोध ड॑ह 


ज्ञान निर्विकल्पक ओघ है; इसको बैन परिभाषा में शुद्धव्यनयादेश भो 
कहा जाता है | 

(२) ऐसा निर्विकल्पक वोध का अर्थ बतल्ला कर उ>होंने यह भी वतल्लाया है 
कि निर्चिकल्पक बोध जैसे चेतन द्रव्य में प्रवृतत हो सकता हैं वसे ही घठादि जड़ 
द्रव्य में भी प्रदृत्त हों सकता हैं। वह नियम नहीं कि वह चेतनद्रव्यविषयक ही 
हो। विचारक, जिस-जिस जड़ या चेतन द्रव्य में पर्यायों के संबंध का असंभव 
विचार कर केवल द्रव्य स्वरूप का ही ग्रहण करेगा, उसउस जड़ चेतन समी द्रन्व 
में निर्विकल्पक बोघ हो सकेगा । 

(३) [ ६२ ] उपाध्यायी ने यह भी स्पष्ट किया है कि ज्ञानस्वरूप आस्मा 
का स्वमाव ही ऐसा है कि जो एक मात्र निर्विकल्पक श्ानस्वरूप नहीं रहता | वड़ 
जब शुद्ध द्व्य का विचार छोड़कर पर्यावों की ओर झुकता दे तब वह निविकल्पक 
ज्ञान के आदमी पर्यायसापेज्ञ सबिकल्पक ज्ञान भी करता है। अतएव यह 
मानना ठींक नहीं कि निर्विकल्वक बोध के बाद सविकल्पक बोघ का संमव 
ही नहीं | 

(४) वेदान्त दशन कहता है कि ब्रह्म का निर्विकल्पक बोध तत््वमत्ति' इत्यादि 
शब्दजन्य ही है। इसके विरुद्ध उपाष्यायजी कहते हैं [ पृ० ३०, पं० २४ ] कि 
ऐसा निर्विकल्कक बोघ प्रयांयविनिमुक्तवितचारततइकृत मन से ही उत्तन्न होने के 
कारण मनोजन्य मानना चाडिए, नहीं कि शब्दजन्य | उन्होंने अपने गमिमत 
मनोजन्यत्व का स्थापन करने के पक्ष में कुछ अनुकूल बुतियों को भी उद्धत किया 
है [६४.६४ ] | 

(५) [६३ ] सामान्य रूप ते जेनपक्रियां में प्रसिद्धि ऐसी है कि निर्विकल्पक 
मोघ तो अवग्रह का नामात्तर है | ऐसी दशा में यह प्रश्न होता है कि तब उपा- 
ध्यायजी ने निर्विकल्पकक्त बोध को मानसिक कैसे कहा ! क्योंकि अवग्रह विचार 
सहकृतमनोजन्ध नहीं है; जब कि शाद्घ-द्वव्पोपयोगूप निर्विकल्क बोध 
विचारसहकृतमनोजन्य है। इसका उत्तर उन्होंने यह दिया हैं कि जिस 
विचारसहकृतमनोजन्य शुद्धदव्योपयोग को इमने निर्विकल्पंफ कहा है वह 
इंद्ात्मकविचारजन्य अपायरूप हे और नाम॑-जात्यादिकल्पना से रहित मी है |" 

इन सब जनामिमत मन्तव्यों का स्पष्टीकरण करके अन्त में उन्होंने 
यही वूचित किया है कि सारी वेदान्तप्रक्रिया एक तरइ से जैनसंमत शद्धद्धव्य 
नयादेश की ही विचारसरणि है। फिर भी वेदान्तवाक्यजन्य ब्रह्मात्र का 





९ देंलो, ज्ञानकिन्दू टिप्पण, १० १६१४. पं० २४ से ! 


शहर जैन घर्म और दर्शन 
साह्षात्तार ही केवलजञान हैं ऐसा वेदान्तमन्तत्य तो किसी तरह भी जैनसंमत 
हो नहों सकता | * ७ 


(६) केवलज्ञान-द्शेनोपयोग के भेदाभेद की चर्चा 

[ १०२ ] केवल्नक्नान की चर्चा का अंत करते हुए. उपाध्यायज्ी ने ज्ञान 
बिन्दु में केवलज्ञान और केवलदशंन के संबंध में तीन पद्मेदों अर्थात्‌ विधति- 
प्रचियों को नंच्य न्याय की परिभाषा में उपध्यित किया है, जो कि जैन परंपरा में 
प्राचीन समय से पचल्ित रहे हैं। थे तीन पक्ष इस प्रकार है--- 

(१) केवलशान और केवल्नद्शंन दोनों उपवोंग मिन्‍न हैं और वे एक 
साथ उत्पन्न न होकर कमशः अर्थात्‌ एक-एक समय के अंतर से उत्पन्न होते 
रहते हैं 

(२! उक्त दोनों उपयोग मिन्‍न तो हैं पर उनकी उत्पत्ति क्रमिंक न होकर 


अुगपत्‌ अर्थात्‌ एक ही साथ दोतो रहती है। 


(३) उक्त दोनों उपयोग वस्तुत: मिन्‍न नहीं है। उपयोग तो एक ही है पर 
बसके अपेक्ञाविशेषक्त केंचलत्ञान और केंबलदरशन ऐसे दो नाम हैं। अतएव 
नाम के सिवाय उपयोग में कोई मंद जैप्ती वस्तु नहीं है | 

उक्त तोन पत्चों पर ऐतिहासिक दृष्ठि से विचार करना जरूरी है। वाचक 
उमास्वाति, जे बिकम की तौसरी से पाँचवी शताब्दी के बीच कमी हुए जान पड़ते 
हैं, उनके पूर्ववर्तो उपलब्ध जैन वाइमय को देखने से जान पड़ता है कि 
उसमें सिफ्त एक ही पक्ष रहा है और बह केवलजशान और केवलदशन के 
क्रमचर्तित्व का । हम सबसे पहले उमात्वाति के “तत्त्वार्थभाष्य' में ऐसा 
उल्लेख * थाते है जो स्पष्टरूपेण युगपत्‌ पक्ष का ही बोच करा सकता हैं| 
यद्यपि तत्त्वा्थभाष्यगतत उक्त उल्लेख की व्याख्या करते हुए विक्रमीय ८-६ 
वीं सदी के विद्वान्‌ श्वें० सिदसेनगरि ने* उसे क्रमपरक हींक्तज्ायां है और साथ 
ही अपनी तत््या्थ-माष्वव्वा्या में बुगपत्‌ तया अमेद पत्ष का खण्डन मी किया 
हैं; पर इस पर अधिक ऊह्ापोड़ करने से यद जान पड़ता है कि सिद्धसेन गगि के 








१ “मतिहानादिप चुप प्यायेणोपयोगो मवति, न बुगपत्‌ | संभिन्‍नशनद 
चानसमयम॒पयोगो मतति ।-त्त्त्वाथेमा० १.३१ | 
२ देखो, तत्वाय॑माष्यटीका, पृ० १११-११२ | 


केयज्ञ ज्ञान और दान परे 


बतज्ञाया होगा | अगर इमारा यह अनुमान ठीक है तो ऐसा मानकर चलना 
चाहिए कि किसी ने तत्वतायमाष्य के उक्त उल्लेख की घुगपत्‌ परक मो व्याख्या की थी, 

जो झाज उपत्तंब्ध नहीं है | 'नियमसार' प्रत्थ जो दिगम्बर आचांय कन्दकन्द की 
कृति सममा जाता है उसमें स्पष्ट रूप से एक मात्र बौगपच्च पक्ष का (गा० १४६) 
ही उल्लेख है | पूज्यपाद देवनन्दी ने भी तत्त्वा्य घुत्त की ब्वाज्वा 'सर्वाधसिद्धिः' 

में एक मात्र युगपत्‌ पक्ष का दी निर्देश किया है | भी कुन्दकुन्द और पृज्यपाद 
दोनों दिगन्बरीय परंपरा के प्राचीन विद्वान हैं और दोनों की कृतियों में एक मात्र 
यौगपद पक्ष का स्पष्ट उल्जेख है | पृज्पपाद के उत्तस्वतों दिगम्बराजाब समंत 

मद ने मी अपनी 'आप्मीमांसा * में एकमात्र योगप्रद्य पक्ष का उल्लेख किया 
है | यहाँ पर यह स्मरण रखना चाहिए कि कुल्दकुंद, पूज्यपांद ओर समंतमद- 
इन तीन्दों ने अपना अमिसत योयपयदय पक्ष चतकाया है; पर इनमें से किसी ने 
 ओगप्द्यविरोधो क्मिक वा अमेद पक्त का खण्डन नहीं किया है| इस तरद इसमें 
श्री कुल्दकुल्द से समंतमद्र तक के किसी भी दिगम्बराचाय को कोई ऐसी कृति झमी 
उपक्ब्ध नहीं है जिसमें क्रमिक या अमेद पक्ष का खण्डन हो | ऐसा लगण्डन इम 
सइसे पहले झकलंक को कृतियों में पाते हैं। मट्ट अकल्लंक ने समंतमद्रौय आापमीर्मास 
की अष्टशर्ती * व्याल्या में योगपद्य पक्ष का स्थापन करते हुए कमिक पक्ष का, 
संक्प में पर स्पष्ट रूप में लड्डन किया है और अपने 'राजवातिक' * भाष्य में 
तो कम पक्ष माननंबालों को सवज्ञनिन्दक कद्दकर उस पक्ष को श्रग्राझ्ता कौ 
ओर संकेत किया है | तया उसी राजबार्तिक में दूसरी जगह (६, ६०. ६४-१६) 
उन्होंने अमेंद पक्ष की अपाझता की ओर मी स्पष्ट इशारा किया है। अकलंक 
ने अमेंद पक्ष के सम्रक सिद्यमेन दिवाकर के सनम तित्तक नामक ग्रंथ में पाई 
आनेयाज़ी दिवाकर की अमेदविप्रयकक नवोन व्याख्या ( सन्‍्मति २. २५ ) का 
शब्दशः उल्लेख करके उसका जवाब इस तरह दिया है कि जिससे अपने 

















४ साकार ज्ञानननाकारं दशनमिति | तत्‌ छुद्मल्येपु कमैण वत्तत्ते | 
निशायरणेपु युगपत्‌ --पसबॉथ, १, ६ | 

२ त्तज्ञनं प्रमाण ते शुगपत्सवंभासनम्‌ | क्रमंमांबि च यच्छानं स्वाद्रादन- 
यसंत्कृतम [--आप्रमौ०, का० १०१ | 

रे तम्जानदशंनबोः कमइत्तौ दि सवज्षत्व॑ कांदाचित्क स्थात्‌ | कुतस्तत्सिद्ध 
रिति चेत्‌ सामान्यविशेष विषययोपिंगतावरणयोस्कुगपत्‌ प्रतिमासायोगात्‌ प्रति- 

गन्तग़मावात्‌'-अष्टशती-अष्टसइश्री, प्रू० र८१ । 

हु राज़बातिक, कै. रब: प्र | 





अमिमत युगपत्‌ पक्ष पर कोई दोष न आवे और उसका समयन मी हो । इस तरह 
इम समूचे दिगम्बर वाडूमव को लेकर जब देखते हैं. तद निष्कर्ष यही निकलता 
है कि दिगम्बर परंपरा एकमात्र बौंगंपंद पक को ही मानती आई है ज्औौर उसमें 
अकलूक के पहले किसी ने क्रमिक या अमंद पक्ष का खण्डन नहीं किया हे 
केवल अपने पक्ष का निदेश मात्र किया है | 

ऋत्न हम हवेताम्बरीय वाझाय की ओर दृष्टिपात करें | हम ऊपर कह खुके ई 
कि तत््वाथमाष्य के पू्व॑तर्तों उपलब्ध आगमिक साहित्य में से तो सीधे तौर से 
कैवल्न क्मपच्द ही फकित होता है। जबकि तत्तायभाष्य के उल्लेख से गुगपत्‌ 
पक्ष का बोघ होता है | उमात्याति और बज़िनमद्र क्षमाश्रमण-दोनों फे बीच 
कम से कम दो सो वर्षो का श्रन्तर है| इतने बढ़े अन्तर में रचा गया कोई ऐसा 
श्वेताम्बरीय ग्रंथ अमी उपक्षब्ध नहीं है जिसमें कि यौगपद्य तथा अमेद पक्ष की 
चर्चा या परस्पर खण्डन-खशणडन हो | पर हम जब विक्रमीय सातवीं सदी में 
हुए बिनमद्र छमाक्षमण की उपक्षब्घ दो कृतियों को देखते हैं तब ऐसा अवश्य 
मानना पढ़ता है कि उनके पहले श्वेताम्बर परंपरा में यौगपद्य पक्ष की तथा 
अमंद पक्ष की, केवल स्थापना ही नहीं हुई थी, वल्कि उक्त तीनों पद्दों का परस्पर 
खण्डन-मण्डन वाला साहित्य भी पर्यात मात्रा में बन चुका था | जिनभद्र गयणि 
ने अपने अति विस्तत 'विद्येपाव॒इयकम्राष्य' ( गा० ३०६० से ) में क्रमक 
पक्ष फा आगमिकों की ओर से जो विस्तृत सतर्क स्थापन किया हैं उसमें उन्होंने 
यौगपद्य तथा अमेंद पक्ष का आगमानुसरण करके विस्तृत खण्डन मी किया है । 
तदुपरान्त उन्होंने अपने छोटे से “वेज्लेषणवती' नामक अंथ ( गा० ई८४ से ) 
में तो, विशेषातश्यकमांष्य की अपेत्या भी अत्यन्त वित्तार से अपने अमिमत 
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१ निम्युक्तित में 'सब्बस्स केंचलिस्स वि ( पाठान्तर सता ) जुगबं दो 
नत्यि उक्ओंगा'-गरा> ६७६-पह अंश पाया जाता दे जो सष्य्ूपेणा केवल्ली 
में माने जानेवाले यौगपत्य पक्ष का ही प्रतिवाद कंस्ता दे | हमने पहले एक 
जगह बह संभावना पकट की है कि नियुक्ति का अमुक भाग तस्वाय्रमाष्य के 
बाद का मौ संभव है | अगर बह संभावना ठीक है तो नियुक्ति का उक्त अंश 
जो योगपद पक्ष का प्रतिवाद करता हे वह मी तत्वार्यमाध्य के बौगपश्चप्रतिपादक 
मन्तव्य का विरोध करता हो ऐसी संमावना की जा सकती है | कुछ भी हो, पर 
इतना तो स्पष्ट हे कि भ्री जिनमंद्रगणि के पहले यौगपद्य पच्षका ख़ण्डन इसमें 
पक मात्र नियुक्ति के उक्त अंश के सिवाय अन्यत्र कहीं अभी उपल्ब्ब नहीं; 
और नियुक्त में अमेंद पक्ष के खस्डन का तो इशारा भी नहीं है। 


क्रमप्त का स्थापन तथा अनभिमत बौगपश्च तया अमंद पक्ष का लगन किया 
है। रूमाम्रमण की उक्त दोनों कृतियों में पाए जानेवालें खण्डन-मण्डनगत 
पूर्वपक्ष-उत्तरपत्ष की रचना तथा उसमें पाई जाने वाली अनुकूल्-अतिकृत्ञ 
युक्तियों का ध्यान से निरीक्षण करने पर किसी को यह मानने में सन्‍्देद नहीं रह 
सकता कि द्माभ्रमंण के पूर्ण ज्म्वे अर्से से श्वेताम्बर परंपस में उक्त तीनों पक्षों 
के माननेवाले मौजूद ये और वे अपने-अपने पक्ष का समर्थन करते हुए: विरोधी 
पक्ष का निरास मी करते ये । यह क्रम केवल मौखिक ही न चछ्तता था अल्कि 
शाह्मब्रद्ध मी होता रहा | वें शालत्र आज भले ही मौजूद न हों पर छ्माप्रमण के 
उक्त दोनों गया में उनका सार देंखने को आज मो मिल्नता हे | इस पर से हम 
इस नतीजे पर पहुँचते हैं कि मिनमद्र के पहले मी उपेताम्बर परंपरा में उक्त 
तीनों पक्षों छो माननेवाले तथा परस्पर खण्डन-मण्डन करनेवाले आचाय हुए 
हैं। हब कि कम से कम जिनमद्र के समय तक में ऐसा कोई दिगम्वर विद्वान 
नहीं हुआ जान पड़ता कि जिसने क्रम पक्ष या अमेद पक्त का खण्डन किया हो | 
और दिगम्बर विद्ान की ऐसी कोई कृति तो आज तक भी उपलब्ध नहों है 
जिसमें यौगपद्य पक के अज्ञावा दूसरे किसी मी पक्ष का समर्थन हो | 

जो कुछ हो पर यहाँ यह पश्न तो पेंदा डोता ही है कि प्राचीन आगमों के 
पाठ सीधे तौर से जब कम पक्ष का ही समर्थन करते ई तन्र जैन परंपरा में 
यौगपत्य पक्ष और अमेद पक्ष का विचार क्यों कर दालिक हुआ। इसका जल्व 
हमें दो तरह से सुकता है| एफ तो यह कि जब असचज्ञचादी मीमाँंसक ने समो 
स्वज्ञवादियों के सामने यह आत्चेप किया” कि तुम्हारे सवेश अगर कम से सच पदार्थों 
को जानते हं तो वे सबंध ही कैसे ! और झगर एक साथ समी पदार्यों को जानते 
हैं तो एक साथ सब जान लेने के बाद शझागे वे क्या जानेंगे ! कुछ मी तो फ़िर 
अजत नहीं है। ऐसी दशा में भी वे असवंन्ञ दी सिद्ध हुए. । इस आज्षेप का 
जवाब दूसरे सर्व्वादियों की तरदं जैनों को भी देना प्रात हुआ | इसी तरह 
बौद्ध आदि स्वशवादी भी मैनों के प्रति बह आज्ेप करते रहे होंगे कि तुग्दारे 
सर्वज्ञ अ्टत्‌ तो क्रम से जानते देखते हैं; अतण्व वे पूर्ण स्ंज् कैसे ! इस 
आत्लिप का जवाब तो एक मात्र जैनों को ही देना श्रात था | इस तरह उपयु क्‍्त 
तथा अन्य ऐसे आत्तेपों का जवाब देने की विचारणा में से सर्व प्रथम बौगपच 
पक, क्रम पत्ष के विरुद्ध जैन परंपरा में प्रविष्य हुआ | दूसरा यह भी संमव हैं - 
कि जैन परंपरा के तकंशील विचास्कों को अपने आप डी क्रम पक्ष में तुटि 
दिखाई दी और उस त्रुटि की पू्ति के विचार में से उन्हें यौगपद्य पक्ष सर्व 
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प्रथम सु पड़ा | जो कैन विंद्ान्‌ योगपद्म पक्ष को मान कए उसका समर्थन करते 

: थे उनके सामने क्रम पक्ष माननेवाक्षों का चढ़ा. आंगमिक दल्त रकम जो आगमः 
के अनेक वाक़यों को लेकर यह चंतल्लातें थे कि यौगपतद्य पक्ष का कभी जैन 
आगम के द्वारा समन किया नहों जा सकता। यद्यपि शुरू में योगप्रय पक्ष- 
तकंबल के आधार पर ही प्रतिष्ठित हुआ जान प्रड़ता हैं; प्र सम्प्रदाय की स्थिति- 
ऐसी रही कि वें जब॒ तक अपने यौंगपद्य पक्ष का आग्रमिक वाक्यों के द्वारा 
समंथन ने करें और आगमिक वाक्यों से ही क्रेमे पक्ष माननेयाल्ञों को जवाब ने 
दूँ, तब तक उनके यौगप् पक्त का संप्रदाय में आदर होना संभव न या। फंसी 
स्थिति देख कर योगपद्य पक्ष के समथक्र तार्किक विद्वान भी आगमिक वाक़यों 
का आवतार अपने पक्ष के क्षिए सेने लगे तथा अपनी दलीतों को आगमिक 
बक्यों में से फॉलित करने लगे | इस तरह ब्ेंताम्बर परंपंण में क्रम पक्ष तथा 
यौंगषद्य पद्मा का ब्रागमाशित खस्डन-मएडन चलता ही था कि चीच में किसी 
को अलेद पक्ष की घुकी। ऐसी यू वाला ताकिक वींगपय पक्ष वाज्ञों को 
यह कहने लगा कि अगर क्रम पडा में जुटे हैं तो तुम बौंगफ्थ पक्ष बाले भी उस 
जुटि से बच नहीं सकते। ऐसा कहकर उसने यौगपत्च पक्ष में मी असर्वशाव 
आदि दोष दिखाए और अपने अम्रेद पक्ष का समरयनत शुरू फिया। इसमें 
तो संदेद दी नहीं कि एक बार क्रम पज्ञ छोड़कर जो गौगपफ्य पक्ष मानता है 
बह अगर सोधे तकबल हा आश्रय ले तो उसे अमेद पज्ञ पर अनिवार्य रूप से 
आना ही पड़ता है। अमेद पक्ष को सूक वाले ने सीधे तर्ककल से अम्ेद पढ्नो 
को उपस्थित करके क्रम पक्ष तथा बरौगपद्य पत्ष का नियत तो क्रिया पर शुरू में 
सांप्रदायिक लोग उसकी बात आगमिक वाक्यों के सुलकाव के सिवाय स्वीकार 
कँसे कट आ ! इस कठिनाई को हटने के लिए अमेंद पद वालों ने आगमिक 
रिभाषाओं का नया अर्थ मी करना शुरू किया और उन्होंने अपने अमेद पक्ष 
को तकबत्न से उपपन्‍न करके भी अंत में आगमिक परिमाषाजओं के दाँचे में बिठा- 
दिया | कम, योंगपय और अमेंद पक्ष के उपयक्त विकास दी धकिवा कम से 
कम १६० वर्ष तकश्ेताम्बर परंपरा में एक-ती चत्नती रही और प्रत्येक पक के 
समंपक घरंघर विद्वान होते रहे और वें अन्य माँ सचते रहे। चाहे कंमवाद 
के विरुद्ध जैनेतर परंपरा की ओर से आज्नेप हुए हों या त्ञाद्दे जैन परंपरा के 
आंतरिक चिन्तन में से हो आाक्षेप होने लगे हों, पर इसका परिणाम अंत में 
केमशः योगप पक्ष तथा अमेद पत्न की स्थापना में हीं आया, जिसकी 
अवस्थित चर्चा. जिनमद्र की उप्क्षब्ध विशेषयवती और विशेषावश्यकमाष्य 
नामक दोनों क्ृतियों में हमें देखने को लिलती हैं। 


केवल ज्ञान और दर्शान हुडक 


[ १०२ ] उपाध्यायजी ने जो तीन विप्रतिपत्तियाँ दिल्लाई हैं. उनका 
ऐतिदातिक विकास इस ऊपर दिला छुके | अब उक्त विप्रतिपत्तियों के पुरूकतां 
कप से उप्राध्यायजी के द्वास प्रस्दुत किए ग्रये ठीन आचायों के बारे में कुछ 
विचार करना जहूरी है| . उपाध्यायज़ी ने कम पक्ष के पुरस्क्ताहस से जिनमद्र 
कमाबमण को, युगपत्‌ पक्ष के पुस्स्कर्तारूप से मल्लवादी को और अमेद पक्ष के 
पुरत्कर्तारूप से सिद्धस्तेन दिवाकर को निर्दिष्ट किया हैं। साथ ही उन्होंने मलंव- 
ग्रिरि के कपन के ज्ञाय आनेयाली अपंतगति का ताकिक दृष्टि से परिहार भी किया 
है। असंगति यो आती है. कि जब उपाध्यायजी सिद्धसेन दिवाकस को अमेद पश्च 
का पुरल्‍्कर्ता तल्ञातें है. तव ओमलवागिरि सिद्धसेन दिवाकर को शुगपत पद्ध 
का पुरूकर्तां बतज्ञाते ६ै!.। उपाध्यापज्ञी ने अति का एरिहर यह कटकर 
किया हैं कि भी मलयगिरि का कथन अम्युप्गम बाद को दृष्टि से हे अशांत 
सिदसेन दिवाकर वत्तुतः अम्ेद पक्ष के प्रस्कर्ता हैं पर थोड़ो देर के लिए क्रम 
पक्ष का-छणश्डन करने के ज्षिए शुरू में वगपत्‌ पक्ष का आश्रय कर लेते हैं और 
फ़िर अन्त में अपना अमेद पक्ष त्थापित फरते है। उपाध्यायजी ने असंग्रति 
का परिद्वार किती भो तरड क्‍यों न क्रिया दो परंतु इमें तो यहाँ तीनों 
विप्रतिपत्तियों के पक्षकारों को दसांनेवाले सभी उल्लेखों पर ऐतिहासिक हंहि 
से विचार करना है | 

हम यह ऊपर बतल्ा चुके हैँ कि क्रम, बुगपत्‌ और अमेद इन तीनों वादों 
की लच॑वाले सब्ते पुराने दो अन्य इस समव इमारे सामने हैं। ये दोनों जिन- 
भक्राण्ि छमान्नमण की ही कृति हैं। उनमें से, विशेषावश्यक भाष्य में तो 
चचा करते समय जिनमद्ग ने पत्षकाररूप से न तो किसी का विशेष नाम दिया है 
और न “केवित्‌' 'अन्ये' आादि जैसे शब्द दी निर्दिष्ट किये है। परत विशेषणवती 
में' तीनों कदों की चर्चा शुरू करने के पहले जिनमद्र ने 'केचित' शब्द 
से युंगपत पक्ष प्रथम रखा हें, इसके बाद 'अन्यें कहकर क्रम पक्ष रखा है और 
अंत में 'अन्ये” कुकर अमेद पत्ष का निर्देश किया है। विशेषणवत्ती की 











१ देसों, नदी टोंका पृ० रैह४ | 

२ 'केई मर्णृति जुगव॑जाणुइ पासइ य केवल्ली नियमा । 
अगणश्णे एमंतरिय इच्छृति सुओबवएसेण | १८४ ॥ 
अपये शं चेव वीसुं दंसशमिच्छुंति लिखवरिंद 
जे लय केवलणाणां ते चिय से दरिसयं विति॥ १८७१॥॥ 





डडप्र बैन घमे और द्शान 


उनकी स्वोपश व्याब्या नहीं हे इससे हम यह नहीं कट सकते हैं कि जिनमद्र को 
केचित्‌ः और अन्य! शब्द से उस-उसर वाद के पुरुस्कर्ता रूप से कौन-कौन 
आचार्य अमिग्रेत थे | यद्यपि विशेषणवती की स्वॉपक् व्याख्या नहीं है फिर मी 
उसमें पाई जानेवाक्षी प्रस्तुत तीन वाद संबंधी कुछ गायाओं को व्यास्या सबसे 
पहले हमें विक्रमीय आठवों सदी के आचार्य जिनदास गणि को “नन्दीचर्णि 
में मिज्ञती है। उसमें मी हम देखते हैं कि बिनदास गणि “केचितः और 'अन्‍्ये' 
राब्द से किसी आचार्य विशेष का नाम सूचित नहीं कस्ते। वे सिफफ़ इतना ही 
कहते हैं कि केवल्जज्ञान और केव्दशंन उपयोग के बारें में आचायों की 
विप्रतिपत्तियाँ हैं। जिनदास गणि के थोड़े ही समय बाद आचार्य इरिमद्र ने 
उसी नन्दो चूणि के आधार से 'नन्दीबृत्तिः लिली है । उन्होंने भो अपनी इस 
नन्‍दी बृत्ति में विशेषशवतीगत ग्रस्तुत चर्चांवाली कुछ गायाओं को लेकर उनकी 
व्याख्या को हे। बिनदास गंणि ने जब 'केनित' 'अन्ये' शब्द हे किसी विशेष 
आचाय॑ का नाम सूचित नहीं किया तब इसिमद्रसृरि ने' विशेषणवती की उन्हीं 
गायाओं में पाए जानेवाले 'केचित्‌' 'अन्ये! शब्द से विशेषविशेष आचायों का 
नाम भी सूचित जिया दे | उन्होंने अथम “केचित्‌' शब्द से युगपद्वाद के प्रस्कर्ता 
रूप से आचाय॑ सिद्धसेन का नाम सूचित किया दे। इसके बाद 'चझन्ये' शब्द से 
जिनमद्र चमाश्रमण को कमवाद के पुरस्कर्ता रूप से सूचित किया हे और दूसरे 
“अन्ये' शब्द से बृद्धाचार्य को अमेदवाद का प्रत्कर्ता बतलाया है । हरिमद्रसरि 
के बाद आरहवीं सदी के मल्यगिरिसरि ने भी नन्‍्दीतृत्र के ऊपर टीका छिल्ली है। 
उस ( प्रृ० १३४ ) में उन्होंने वादों के परस्कर्तां के नाम के बारे में हरिमद्रलरि 
के कपन का ही अनुसरण किया है। यहाँ स्मस्ण रखने की बात यह है कि 
विशेषावश्यक की उपलब्ध दोनों यैकाओं में - जिनमें से पहलो आठवोंजवी सदी 
के कोव्याचार्य की है और दूसरों बारहवों सदी के मल्धारी इेमन्द्र की है--तीनों 

१ “कंचन” सिद्ध येनाचार्यादवः “भरणंति'। कि? । ध्ुगपंदू” एकत्मिन्‌ 
काले जानाति पश्यति च | कः ! | केवज्ी, न त्वन्यः। 'नियमातः निय्रमेन ॥ 
'अन्यें' जिनमद्रगणिक्षमाश्रमशपरसतयः | 'एकान्तरितम! जानाति प्रश्यति च 
इत्वेब॑ इच्छुन्ति' | 'अतोपदेशेन' बय वथाझुतागमानुसारेण इत्यथं:। 'अन्‍्ये! तु 
वृद्धाबाया: 'न चैव विष्यकू प्रथक तद दशनमिच्छुन्ति' | 'जिनबरेन््रस्व' केव- 


दिन इत्पर्य: । कि तहिं १ । “यदेव केवलशन तदेव' प्सेः तस्व केवलिनों दशंन' 
बवते | ।“-नन्‍्दोवृत्ति त्ति हारिभद्री । है? ४२ | 





कारों के पुरस्कर्ता रूप से किसी आचार्य विशेष का नाम निर्दिष्ट नहीं हे' । कम 
से कम कोव्याचार्य के सामने तो विशेषानश्यक माष्य की जिनमद्रीय लोपरड 
व्याल्या मौजूद थी ही । इससे यह कहा जा सकता है कि उसमें मी तीनों कादों 
के पुरत्कर्ता रूप से किसी विशेष आचाय॑ का नाम रहा न होगा; अन्यथा कोउ्या- 
आांय उस जिनमद्रौय स्वोपज्ञ व्याख्या में से विशेष नाम अपनी विशेषावश्यक 
माष्यकृत्ति में अलूर लेते। इस तरह इम देखते हैं. कि जिनमद्र कौ एकमात्र 
विशेषणवती गत गाथाओं की व्याख्या करते समय सबसे पहले आचारय॑ हरिमद्र 
ही तोनों बादों के पुरस्कर्ताओं का विशेष नामोल्लेख करते हैं। 

दूसरी तरफ ते हमारे सामने अल्ठुत तीनों वादों की चर्चाचाल्ा दूसरा अन्य 
“'सन्मतितक' है जो निर्विवाद सिद्धसेन दिवाकर की कृति है। उसमें दिवाकरओ 
ने कमवाद का पूवपक्ष रूप से उल्लेख करते सवंय 'केचित्‌' इतन्ग ही कह्टा है | 
किसी विशेष नाम का निर्देश नहीं किया है। युगप्त्‌ और अमेदवाद को रखते 
समव तो उन्होंने 'केचित' अन्ये जैसे शब्द का प्रयोग मी नहीं किया है। पर 
हम जब विक्रमोंग ग्याहहवी सदी के आचार्य अमयदेव की 'सम्मतिटोक! को 
देखते हैं तब तीनों बादों के पुरत्कर्ताओं के नाम उसमें स्पष्ट पाते हैि> ६ न्ष्यो। 
अमयदेव हरिमद्र की तरह कमचाद का पुरत्कर्ता तो जिनमद्ग क्माअमग को ही 
बतल़ाते हैं पर आगे उनका कथन इहरिसिद के कथन से जुदा पढ़ता है | हरिमद्र 
जब अगपदुवाद के पुरस्कर्ता रूप से आचार्य सिदसेन का नाम सुचित करते हैं 
तब अमयदेंब उसके पुस्त्कर्ता रूप से आचार्य मल्लचादी का नामे दृचित करते 
हैं। हरिमद्र जब अमेंद वाद के पुरस्कर्ता रूप से बृद्धाचायें का नाम वुचित 
करते हैं. तब अमयदेव उसके पुरस्कर्ता रूप से आचार्य सिद्धसेन का नाम सूचित 
करते हैं। इस तरह दोनों के कथन में जो मेद या क्रिघ है उस पर विचार 
करना आवश्यक है। | 

ऊपर के बणन से यह तो पाठकगण मंली भाँति जान सके होंगे कि हरिमद 
तथा अमयदेव के कथन में क्रमवाद के पुरत्कतता के नाम के संबन्च में कोई 
मतभेद नहीं । उनका मतमेंद युगपद्‌ याद और झमेद वाद के पुर्कर्ताओं के 





१ मलबारी ने अमेद पद्षु का समर्थक एवं कल्पितमेंदमप्रतिहतम” इत्यादि 
पद स्तुतिकारके नामसे उंद्धत किया है और कहा है कि वैस्ता मानना युक्तियुक्त 
नहीं है| इससे इतना तो त्वष्ट है कि मल्नघांरी ने त्वुतिकार को अमेदंवादी माना 
है। देखो, विशेषा० गा० ३०६१ की टीका | उसी पंच को कोस्थाचार्य ने प्उक्त 
च' कंद करके उद्धत किया है-प० ८७७ | 





डॉ ० लैन धर्म और दशशन 


जाम के संबन्ध में है । अरब परन यह है कि इरिमिद्न और अमयदेव दोनों के 
पुरत्कर्ता संबन्‍वी नामतचक कयन का क्या आधार है! जहाँतक हम जान 
सके है वहाँतक कह सकते हैं कि उक्त दोनों त्रि के सामने ऋकमवाद का 
समर्थक और युगपत्‌ तथा अमेद वाद का प्रतिपादक साइत्व एकमात्र जिनमद्र 
का डी था, जिससे वे दोनों आचायय इस बात में एकमत हुए. कि क्रमबाद 

बिनमद्‌ गणि क्षमाश्षमण का हैं| परंतु आचाय हांरेमद्र का उल्लेल झगर 
सब अंशों में अश्नान्त दे तो यह मानना पड़ता द कि ठनके सामने चुगपदूवाद 
का समर्यंक कोई ल्वतंत्र प्रन्यथ रद्दा होगा जो सिद्धत्तेन दिवाकर से मिन्न किसी 
झन्य सिद्धसेन का बनाया होगा । तथा उनके सामने अमभेदबाद का समर्थक 
ऐसा मी कोई ब्न्‍्य रहा दोगा जो सन्‍्मतितक से मिन्‍न होगा और जो दृद्धाचार्य- 
रचित माना जांता होगा | अगर ऐसे कोई अंग्र उनके सामने न मी रहे हो 
तथापि कमर से कम उन्हें ऐज़ो कोई सांप्रदायिक जनश्ुुति या कोई ऐसा उल्लेख 
प्रिज्ञा होगा जिसमें कि आत़ार्य स्तिद्धसेन को बुंगपदबाद का तथा इद्धाचार्य को 
अमेदवाद का पुरत्कर्ता माना गया हो । थो कुछ दो पर इस सहसा बंद नहीं कह 
सकते कि हस्मिंद्र जैसा चहुअत ब्ाचाय॑ शो ही कुछु आधार के सिवाय 
यगपदवाद तथा अमेंदवाद के पुर्तकताओं के विशेष नाम का उल्लेस्म कर दें । 
समान नामवाल्े अनेक आचाय होते आए हैं। इसल्निए असंभव नहीं कि 
सिद्धसेन दिवाकर से मिन्‍न कोई दूसरे भी सिद्धसेन हुए हो जो कि बुगपद्वाद के 
समर्थक हुए हों या माने जाते हों | यद्यपि सन्‍्मतितर्क में सिदसेन दिवाकर के 
अमेंद पक का दी स्थापन किया है अतणत इस विषय में सन्‍्मतितक के आधार पर 
हम कह सकते हैं कि झमबदेव सूरि का अमेदवाद के पुरस्कतां रूप से सिद्धसेन 
दिवाछर के नाम का कथन बिलकुल सदी है और हरिमद्र का कयन क्चिस्णोंय 
है | पर इम ऊपर कह आए हैं कि कम आदि तीनों वादों की ज्र्चा चहुत पहले 
से शुरू हुई और शतान्दियों तक चज्ञी तथा उसमें अनेक आज्ार्यों ने एक-एक 
पतन लेकर समयन्‍समय पर मांग किया | जब ऐसी स्थिति है तर यह भी कल्पना की 
जा सकतो है कि सिद्धसेन दिवाकर के पहले बृद्धाचार्य नाम के आचार्य मी अमेद 
बाद के सम्ंक हुए दोंगे या परंपरा में माने जाते होंगे। सिद्धसेन दिवाकर के 
गुरूछम से बृद्धादी का उल्लेस भी कथयानकों में पाया जाता है । आशय नहीं 
कि बृद्धाचाय ही वृद्धवादी हों और गुद पृद्बादी के द्वारा समर्थित अमेद वाद का 
डी विशेष स्पष्टीकरण तथा समथन शिष्य सिदसेन दिवाकर ने किया दो | 
पिड़सेन दियाकर के पहले सी झमेद वाद के समयंक निःसंदेद रूप ते हुए. है 
वर चात को खिदवेन ने किलो आमेद बाद के समयंक 'एकदेशोत म॒व [ उन्मति 





केवल ज्ञान-दशनोपयोग अर 


२. २१ ] की जो उमालोचना की दे उसी से सिद्ध है। यह तो हुई हरिमद्रीय 
कथल के आधार की वात | 
अब इम झमभपदेव के कपन के आघार पर विचार करते हैं। अमयदेव 
शूरि के सामने जिनभद्र ज्षमाअमण का क्रमवादसम्थक साहित्य रहा जो आज 
भी उपलब्ध है। तथा उन्होंने सिद्धसेन दिवाकर के सन्मतितक पर तो अति- 
क्स्तृत टीका ही किखी दे कि जिसमें दिवाकर ने अमेदबाद का स्वयं मार्मिक 
स्पष्टीकरण किया है| इस तरह झमयदेव के वादों के पुरस्कतांसंत्रधी नाम वाले 
कयन में जो क़मताद के पुरस्कर्ता रूप से जशिनभंद्र का तया अमेंदवाद के 
पुरस्कर्ता रूप से सिद्धसेन दिवाकर का उल्लेख है वह तो स़ाधार दे दो; पर 
बुगप्रदूवाद के पुस्स्कर्ता रूप से मक्तवादि को दरसानेवात्ञां जो झमयदेंव का कथन 
है उसका आधार क्या हे |--पह प्रभ अवश्य द्वोता है। जैन परंपरा में मन्नवादी 
त्ताम के कई आचाय हुए माने जाते हैं पर अुगपद्‌ वाद के पुरस्कर्त हमसे 
अमयदेव के द्वारा निर्दिष्ट मल्छवादों वही वादिमुब्य संभव हैं जिनका रचा 
'द्ादशारनयचक! है और किन्दहोंने दिवाकर के सत्मतितक॑ पर भी टीका 
ल्रिल्ी थो' जो कि उपक्ब्ध नहीं है। यद्यपि द्वादशारनयचक्त अलंड रूप से 
उपलब्ध नहीं है पर वह सिंहगणी क्षमाक्षमण कृत टीका के साथ खंडित प्रतीक 
रूप में उपक्षब्ध हे।| झमी इसने उस सारे सटीक नयचक्र का अवल्लोकन करके 
देखा तो उसमें कहीं भी केवलज्ञान और केबलदर्शन के प्ंबंध में प्रचक्षित 
उपयुक्त वादों पर थोड़ी मी चर्चा नहीं मिल्ली | यद्यापि सन्‍्मतितक की मल्लवादिकृत 
डीफा उपक्ब्ध नहीं दे पर जब मल्लवादि अमेद समर्थक दिवाकर के अन्य पर 
यीका लिखे तब्र यह कैसे माना जा सकता दे कि उन्होंने दितवाकर के अन्‍य की 
व्याख्या लिखते समय उसी में उनके विरुद्ध अपना युगपत्‌ पक्ष किसी तरह 
स्थापित किया हो | इस तरद जब इम सोचते हैं तर यह नहीं कह सकते हैं कि 
झमभयदेव के थुगपद्‌ वाद के पुरत्कर्ता रूप से मल्ल़वादि के उल्लेख का आधार 
नवचक्र यां उनकी सम्मतिटीका में से रहा होंगा। अगर अमयदेव का उक्त 
उल्जेंखांश अश्लान्त एवं साथार हे तो अधिक से अधिक हम वही कल्पना कर 
सकते हैं कि मल्ज़वादिं का कोई शखन्य बुगपत्‌ प्रद्धु समयक छोटा बड़ा अन्य 
अप्रयदेव के सामने रहा दोगा अथवा ऐसे मन्तत्य वाला कोई उल्लेख उन्हें 
प्रिज्ञा झेगा । अस्तु | जो कुछ हो पर इस समय हमारे सामने इतनी वस्तु निश्चित 
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है कि झन्य वादों का ख़णडन करके कमवाद का समर्थन करने वालत्या तथा झन्प 
वादों का खण्डन करके अमेदवाद का समर्थन करने वाला स्वतंत्र साहित्य मौजूद 
है जो अनुकम से जिनभद्रगणि तथा सिद्धसेन दिवाकर का रचा हुआ है | अन्य 
वादों का खख्डन करके एकमात्र शुगपद बाद का अंत में स्थापन करने वाला 
कोई त्वतंत्र अन्य अगर है तो वह श्वेताम्बरीय परंपरा में नहीं पर दिगम्बरीय 
पर॑पय में है | 
( १० ) अन्थकार का तात्पये तथा उनकी स्वोपज्ञ विचारणा 

उपाब्यायजो के द्वास निर्दिष्ट विप्रतिपत्तियों के पुरस्कर्ता के बारे में जो कुछु 
कहना या उसे समाते करने के बाद अन्त में दो बातें कहना हैं। 

(१ ) उक्त तीन वादों के रहस्य को बतल्लाने के लिए उपाध्यायजी ने 
जिनमद्गगणि के किसी पंथ को लेकर ज्ञानबिन्दु में उसको व्याख्या क्‍यों नहीं कौ 
और दिवाकर के सन्‍्मतितकंगत उक्त वाद वाले भाग को लेकर उसकी व्याख्या 
क्यों की ! हमें इस पसंदगी का कारण यह जान पड़ता है कि उपाध्यायजी को 
तीनों वादों के रहस्य को अपनी दृष्टि से प्रक" करना अभिमत था फिर मी 
उनको तगर्किक बुद्धि का अधिक भुकाव अवश्य अमेदबाद की ओर रहा हें। 
शानकिन्दु में पहले मीं जहाँ मति-भुुत और अबधि-मनःपर्याव के अमेद का प्रभ॑ 
आया वहाँ उन्होंने वड़ी लूधी से दिवाकर के अमेदमत का समर्थन किया है | 
यह सूचित करता है कि उपाध्यायजी का मुझ्य निजी तालये अमेद पंत का ही 
है। यहाँ वह भी ध्यान में रहें कि सन्‍्मति के शानकाण्ड की गायाओं की व्याख्या 
करते समय उपाध्यायजी ने कई जगह पूर्व व्याख्याकार अमयदेव के विवरण की 
समाल्नोचना को है और उसमें जुटियाँ उतल्ाकर उस जाह ख़ुद नए दंगसे 
व्याख्यान भी किया दे" | 

( ९) [ १७४ ] दूसरी बात ठपाष्यागजी की विशिष्ट सु से संबंध 
रखती हे, वद यह कि ज्ञानबिन्दु के अन्त में उपाध्यायजी ने प्रस्तुत तौनों बादों 
का नयमेद की अपेक्षा से समनन्‍्वव किया है जैसा कि ठनके पहले किसी को सूमप 
हुआ जान नहीं पडता | इस जगह इस समन्वय को बताने वाले पंद्ों का तथा 
इसके बाद दिये गए ज्ञानमहत््ययूच़क पद्म का सार देने का लोग हम संवरण कर 
नहों सकते | सबसे अन्त में उपाध्यायजी ने अपनो प्रशत्ति दी है जिसमें: छुद्‌ 
अपना तथा अपनी गुर परंपरा का वहीं परिचिय है जो उनकी अन्य कृतियों को 
प्रशस्तियों म॑ भी पाया जाता है । सूचित पद्मयों का सार इस प्रकार है--- 
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१--जों लोग गतानुगतिक बुद्धिवाले होने के कारण आराचीन शाल्नोंका 
अक्षरशः अथ करते हैं और नया तकंसंगत भी अर्थ करने में या उसका -त्वीकार 
फरने में हित्किचातें हैं उनको क्क्ष्य में रंखकर उपाध्यायजी कहते हैं कि-- शास्त्र 
के पुराने वाक्यों में से बुक्तिसंगत नया अर्थ निकालने में वे ही लोग डर सकते 
हैं जो तकशात्न से झनभिज्ञ हैं | तकशाह्न के जानकार तो अपनी प्रज्ञा से नए- 
नए अर्थ प्रकाशित करने में कमी नहीं हिचकिचाते। इस जात का उदाहस्ण 
सन्मति का दूसरा काणड दी हे | जिसमें केवलजशान और केवलदर्शन के पिषय में 
क्रम, योगपच्च तथा अमेंद पक्ष का खण्डन-मए्डन करनेवाल्नी चर्चा हैं। जिस 
चर्चा में पुराने एक ही सुजवाक्यों में से इर एक पक्षकार ने अपने अपने अभिप्रेत 
पत्न को सिद्ध करने के लिए तक द्वारा जुदे-जुदे अर्थ फल्नित किये है । 

२--मल्तवादी जो एक ही समय में शान-दशन दो उपयोग मानते ई 
उन्होंने मेद्त्पर्शों व्यवह्ार नप का आश्रय लिया हें। अथांत्‌ मल्लबादी का 
बौगप्रद्य बाद व्यवहार नय के अमिग्राय से समझना चाहिए | पृज्य भी जिनमद्र- 
गशि बमाभंमशण जो क्रम वाद के समयंक हैं वे कारण और फल्न की सीमा में 
शुद्ध कजुसूत्र नय का पतिपादन करते हैं। श्र्यात्‌ वे कारण और फलरूप से 
ज्ञान-दशन का मेंद तो ब्यवद्वास्नवसिद्ध मानते ही है पर उस भेद से आगे बढ़ 
कर ये ऋजसूच नय की दृष्टि से मात्र एकसमयावन्छिलन वस्तु का अस्तित्व मान 
कर शान और दर्शन को मिन्न-मिनन समयमावी कार्यकारणरूप से क्रमवर्ती 
प्रतिपादित करते हैं| सिद्धसेन सूरि जो अमेंद पक्ष के समर्यंक हैं उन्होंने संग्रह 
नंय का आश्रय किया दे जो कि कार्य कारण या अन्य विषयक मेंदों के उच्छेंद में 
द्टी ५ है | इसलिए ये तीनों घरिपद्ध नयमेंद की अपेद्धा से परस्पर विरुद्ध 
नहीं ई | 
३--केवल्न पर्याव उत्पन्न होकर कभी विच्छिन्न नहों होता | अतएव उस 
सादि अनंत पर्याय के साथ उसकी ठपादानभूत चैतन्यशक्ति का अमेंद मानकर 
दी चैतन्य को शास्त्र में सादि-अनंत कहा है | और उसे जो क्रमवर्ता या सादिसान्त 
कद्दा हे, सो केवल पर्याप के भिन्न-भिन्न समयावच्छिलन अंशों के साथ चैतन्य की 
झमेद विषत्षा से | जब केवल्रपर्याय एक मान लिया तथ ततद्त सूक्म मेद विवक्धित 
नहीं हैं। और जब कालकृत सूक्ष्म अंश विव्शित हैँ तब उस केवलपयांय की 
झलगय्डता गौण है | 

४--मिन्न मिन्‍न क्षणमावरी अज्ञान के नाश और ज्ञानों की उत्पत्ति के भेंद 
के आधार पर प्रचद्धित ऐसे मिनन-मिन्‍न नयाक्रित अनेक पत्ष शाब््र में जैसे सुने 
जाते ईद वैसे दी अगर तीनों आचारयों के पद्षों में नयाभ्रित मतमेद दो तो क्‍या 
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आशय है | एक ही विषय में जुदें-जुदे विचारों को समान रूप से प्रचानता जो 
दूर की वस्तु दे वड कहाँ दृश्टिंगोचर होती है ! 

इस जगह उपाधच्यायजी ने शात्पत्तिद उन नयाशित पक्षमेंदों को चूचना की 
है जो अजशाननाश और ज्ञानोत्पत्ति का समय बुदा-जुदा मानकर तथा एक मानकर 
प्रचक्तित हैं | एक पक्ष तो बडी कहता है कि आवरण का नाश और ज्ञान कौ 
उल्नत्ति ये दोनों, हैं तो छुदा पर उत्पन्न होते है एक ही समय में। जब कि 
दूसग पक्ष कहता है कि दोनों की उत्पत्ति समयमेंद ते होती है | प्रथम अज्ञन- 
नाश ओर पीछे ज्ञानोत्पत्ति | तीसरा पक्ष कहता है कि अज्ञान का नाश और ज्ञान 
की उत्पत्ति ये कोई चुर्दे-जुदे भाव नहीं हैं एक ही वत्तु के बोधक अमावप्रथान 
और मावप्रधान दो मिन्‍न शब्द मात्र हैं। 
. '--जिस बैन शाल््र ने अनेकान्त के बल से सत्त और असत्व जैसे परस्पर 
विदा घर्मो का समन्यय किया है ओर जिसने विशेष्व को कभी विशेषण और 
विशेषण को फर्मी विशेष्य मानने का कामचार स्वीकॉर किया है, वह बैन शाह्र 
हान के छरे में प्रचक्षित तीनों पक्षों की गौण ध्रधानं-माव से व्यवस्था करे तो वह 
संगत ही है | 

६--स्वसमय में भी जो झनेंकान्त शान दें वह प्रमाण और नये उमय द्वारा 
सिद्ध है। झनेकान्त में उस-उस नय का अपने-अपने विषय में आग्रह अवज्य 
रहता है पंर दूसरे नय के विषत्र में तटस्थता भी रहती ही है| यहीं अनेकान्त की 
लूबी है | पेंसा अनेकान्त कभी सुगुकओं की परंपरा को मिथ्या नहीं ठंहराता। 
पिशाज्ञ बुद्धि वाले विद्वान सहर्शन उसी को कहते हैं जिसमें सामज्जत्य को 
स्थान हो | 

७५--लल पुरुष दतजुद्धि होने के कारण नयों का रहस्प तो कुछ मी नहीं 
जानते परंतु उल्य वे विद्वानों के विभिन्‍न पक्षों में विगेष बतैलांते हैं | ये खत 
सचमुच चन्द्र ओर सय तथा प्रकृति और विकृति का व्क्‍त्वव कंस्ते वाले हैं। 
अर्थात्‌ वे ग़त को दिन तंथा दिन को रात एवं कारण को कार्य तथा कार्य को 
कारण कहने में भी नहों दिचकिचाते । दुःख की बात हे कि वे खत भी गुण 
की खोज नहों सकते | 

८-प्रत्तुत ज्ञानबिन्दु अन्थ के असाधारण स्वाद के सामने कल्पइल 
फल्नत्ाद क्या चीज़ है तथा इस ज्ञानविन्दु के आत्वाद के सामने द्वां्मास्वाद, 
अम्तवर्षा, ओर र्लोसंपत्ति आदि के आनंद की रमशीफ्ता भी क्‍या चीज है? 
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प्रस्तुत अंध जैन तकमाषा के पग्रणुता उपाध्याय औमान वशोविजय 
हैं। उनके जीवन के बारे में सत्य, अध्ध सत्य अनेक बाते प्रचल्तित थीं, पंर जक 
से उन्हीं के समकालीन गणी कान्तिविजवजी का बनाया 'सुजशवेली मातस' पूरा 
प्राम हुआ, जो विज्ञकुल् विश्वसनीय है, तंत्र से उनके जीवन की खरो-खरी 
बाते बिल्कुल स्पष्ट हो गई | वह 'भात' तत्कालीन गुजराती भाषा में फ्ंथे 
बंध है, जिसको आधुनिक गुजराती में सटिप्पण सार-विवेचन ग्रसिद्ध लेखक 
भीयुत मोहनलाल द० देसाई ने लिखा है। उसके आपार से यहाँ उपाष्वावजी 
का जीवन संक्षेप में दिवा जाता है । 

उपाध्यायजी का जन्मत्यान गुजरात में कलोल [ वी- वी, एएड सी, आई, 
रेलवे | के पास 'कनोंड' नामक गांव है जो अमी मौजूद दे | उस गाँव वें 
नागयण नाम का व्यापारी था जिसकी घमपती सोसागदे थी। उत्त दस्पती 
के जसवंत और पद्नस्तिंह दो कुमार थे। कमी अकपर प्रतियोधक प्रतिद 
जेैनाचा्म ट्टीरविजयसूर्रि की शिष्यपरंपरा में होने वाले पंडितवंय ओऔनय 
विजय पाटण के समीपवर्ती 'कुणगेर” नामक गाँव से विहार करते हुए उस 
'कनोडु नामक गांव में पघारें। उनके प्रतिबोध से उक्त दोनों कुमार अपने 
माता-पिता की सम्मति से उनके साथ हो किये ओर दोनों ने पाटण में पं० नय- 
विययडी केपास ही वि० सं १घ६८८ में दीदा जी, और उसी साल ओऔीविजयदेय 
सारे फरे हाथ से उनकी बड़ी दीक्षा भी हुई | ठीक शात्‌ नहीं कि दीक्षा के समय 
उनकी उम्र क्या होगी. पर संमवतः थे दस-बारद वर्ष से कम उम्र के ने रहे 
होंगे | दीक्षा के समय 'जसवंत' का 'यशोविजर्यां और 'पह्मतिंद' का 'पंद्नविजय 
नाम रुखा गया। उसी प्मविजय को उपाच्यायजी अपनी कृति के अंते में सहोदर 
रूप से स्मरण करते है | 

सं० १६६६ में अहमदाबाद शहर में संघसमज्ष पं० यशोवित्रवजी ने आठ 
झबघान किये । इससे प्रभावित दोकर वहाँ के एक घनजी दूरा नामक प्रसिद्ध 
व्यापारी ने गुर औनयविजवजी को पिनंति की कि पर्गिडत यशोविजयजी को 
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काशी जैसे स्थान में पढ़ाकर दूसरा हेमचन्द्र तैयार कीनिए | उस सेठ ने इसके 
वास्ते दो हजार चांदी के दीनार खर्च करना मंजूर किया और हुंडी लिख दी | 
गुर नवविजयजी शिष्य यशोविजय आदि सह्दित काशो में आए और उन्हें बडा के 
प्रसिद्ध किसों मद्चार्य के पास न्याय आदि दर्शनों का तीन बर्ष तक दक्षिणा-दान 
प्रवक अन्यास कराया | काशी में ही बाद में, किसी विद्वान पर विजब पाने के 
बाद पं० यशोविजयकों को न्‍्यायविशारद”ः की पदवी मिल्रों। उन्हें 'न्याया. 
चार्य' पद भी मित्रा था, ऐसी असिद्ध रही। पर इसका निर्देश सुजशवेल्ी 
मार में नहीं है । 

काशी के बाद उ'होंने आगरा में रहकर चार वर्ष तक न्यायशाह्नन का विशेष 
अम्पास व चितन किया «इसके बाद वे अहमदाबाद पहुँचे, जहाँ उन्होंने औरंगजेच 
के महोंबत स्रां नामक गुजरात के सूबे के अध्यक्ष के समझ अठारह अवधान 
किये | इस विद्वत्ता और कुशलता से आकृष्ट होकर सभी ने पं० यशोविजव्जी 
को “उपाष्याया पद के योग्य समझा । श्रो विजयदेव धूरि के शिष्य भ्रीविज्ञय- 
प्रम॑ सूरि ने उन्हें सं० १७१८ में वांचक --उपाच्याव पद समपंण किया | 


वि० सं० १७४२३ में डमोई गांव, जो बड़ौदा स्टेट में शमी मौजूद है, उसमें 
उपाब्यायजी का ल्वगंबास हुआ, जहाँ उनकी पादुका वि० संठ १७४५ में पतिड्चित 
की हुई अमी विच्मान है | 

उपाच्यायजी के शिष्ययरिवार का उल्लेख 'सुजश वेली' में तो नहीं है, 
पर उनके तत्व विजय आदि शिष्य-प्रशिष्वों का पता श्रन्य साधनों से चलता है, 
जिसके वास्ते 'बैन गुजर कविश्नों' माग २, पृष्ठ २७ देखिए । 

उपाष्यायजी के बाह्य जीबन की स्वृज्ञ घटनाओं का जो संद्ित वर्णन ऊपर 
किया हे, उनमें दो घटनाएँ खास माह औ हैं जिनके कारण उपाध्यायजी के 
आंतरिक जीवन का खोत यहां तक अन्तमुंस होकर विकसित्र हुआ, फि जिसके बल् 
पर वे मारतीय साहित्य में और खासकर जैन परंपरा में अमर हो गए। उनमें से 
पहली घटना अम्बाल के वास्ते काशी जाने की है, और दूसरों न्याय आदि दर्शनों 
का मोल़िक अम्यास करने की है | उपाध्यायजी कितने दी बुद्धि या प्रतिमासंपन्न 
क्यों न होते, उनके वास्ते गुजात आदि में झष्यग्नन की सामग्री कितनी ही क्यों 
न चुयई जाती, पर इसमें कोई संदेह नहीं कि वे ऋगर काशी में न आते, तो 
उनका शाह्लोष व दाशंनिक ज्ञान, जैसा उनके ग्रन्थों में पाया जाता है, संमद न 
होता । काशो में जाकर मी वे उस समय तक विकसित न्यायशाह्न-खास करके 
नवीन न्थाय-शाक् का पूरे बक्त से श्र्यवन न करते तो उन्होंने जैन परंपरा को 
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और तद्द्वारा मारतीय साहित्य को जैन विद्ान, की देसियत से जो -झपूज मेंट दी 
है, वह कभी संभव न होती । 

दसवों शताब्दी से नवीन न्याय के विकास के साथ ही समर वैदिक दर्शनों 
में ही नहीं, बल्कि समंत्र वैदिक साहित्य में सूक्ष्म विश्लेषण ओर तक की एक नई 
दिशा प्रारंम हुईं, और उत्तरोच्र अधिक से आधिक विकास होता चक्का जो श्रमी 
तक हो ही रहा है | इस नवीन न्याय कृत नव्य युग में उपान्यायजी के पहिले भी 
अनेक श्वेतामस्वर दिगस्वर विद्ान हुए, जो बुद्धिअतिमा संपन्न होने के अलावा 
जीवन मर शाहमयोगी भी रहे | फिर भी हम देखते हैं कि उपाध्यावजी के पूर्यवर्ती 
किसी मैन विद्वान ने बैन मन्तन्यों का उतना छतक॑ दाशनिक विश्लेषण व प्रति- 
पादन नहीं किया, जितना उपाध्यायजी ने किया है | इस अंतर का कारण उपा 
ध्यायजों के काशीगमन में और नब्य न्यायशाझ्ल के गंमीर अध्ययन में ही है | 
नवीन न्यावशाह्न के झम्यास से और तन्मूल़क सभी तत्काल्लीन वैदिक दशनों के 
अम्यास से उपाध्यायंजी का सहज बुद्धि-परतिमा संस्कार इतना विकसित और समृद्ध 
हुआ कि फिर उसमें से अनेक शाल््रों का निर्मंण होने कृगा। उपाध्यावज्ञी के 
ग्ंसों के निर्माण का निश्चित स्थान व समय देना अभी संभव नहीं । फिर भो इतना 
तो अवश्य ही कहा जा सकता है कि. उन्होंने अन्य जैन साधुओं की तरह मन्दिर 
निर्माण, मृति प्रतिषा, संघ निकालना आदि वहिरुल् धर्म कार्यों में झपना मनोगोग 
न क्गाइर श्पना साय जीवन जहां वे गये और जहां वे रहे, वहीं एक मात्र शाज्नों 
के चिन्तन तथा न्याय शास्त्रों के निर्माण में लगा दिया। 

उपाध्यायजी के ग्रन्थों कौ सब प्रतियाँ उपलब्ध नहीं ई। कुछ तो उपलब्ध 
हैं, पर अघूरी | कुछ विज्ञकुल अनुपलब्ध है। फिर भी जो पूर्ण उपलब्ध हैं, वे 
ही किसी प्रखर बुद्धिशाली और प्रइ्ल पुरुपाथों के आजोवन अम्यास के बास्ते 
पर्याप्त ह। उनकी ज्षम्ब, अलम्य और अपूर्ण लन्य -कृतियों को अमी तक को 
यादी देखने से ही यहां संक्षेप में किय्रा जानेबाला उन कृतियों का ततामान्य 
वर्गोकरण व मूल्यांकन पाठकों के ध्यान में आ सकेगा । 

उपाब्यायजी की कृतियां संस्कृत, प्रांत, गुजराती और हिन्दीमारवाड़ी इल 
बार भाषाओं में गद्यबद्ध, पद्मयद्ध और गद्य-पत्तचद हैं। दाशनिक शान का 
असली ब व्यापक खजाना संस्कृत भाषा में होने से तथा उसके द्वारा ही सकते 
देश के सभी विद्वानों के निकट झपने विचार उपस्थित करने का सम्भव होने से 
उपाच्यावजी ने संत्कृत में तो लिखा ही पर उन्होंने अपनी बैन परम्पण को मूल 
भत प्राकृत भाषा को गौंण न समका | इसी से उन्होंने प्राकृत में मी रचनाएं, को। 
संस्कृत प्राकृत नहीं जाननेवाले और कम जानने वालों तक अपने विचार पहुँचा 
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ने के लिये उन्होंने तत्कालीन गुजराती भाषा में मी विविघ रचनायें कौ। मौका 
पाकर कमी उन्होंने इिन्दी मारवाड़ी का मी आअय लिया । 
विषयदटष्टि से उपाध्यायजी का साहित्य सामान्य रूप से आगमिक, तार्किक दो 
प्रकार का दने पर भी विशेष रूप से अनेक विषयावलंबी है । उन्होंने कर्म-तत्त्, 
आचार, चरित्र आदि अनेक आंगमिक विषयों पर आगमिक शौज्ी ते मी लिखा 
है और प्रमाण, प्रमेय, नय, मंगल, मुक्ति, आत्मा, योग आदि अनेक ताकिक 
विषयों पर भी ताकिक शैली में लासकर नव्य तार्किक शैली से लिखा है। 
व्याकसा, काव्य, छुंद, अलंकार, दशन आदि समी तत्काल प्रसिद्र शात्तीय 
विषयों पर उन्होंने कुछे-न-छुछु, अति महत्व का लिस्वा है | 
शैली की दृष्टि से उनकी कृतियाँ लश्डनामक भी है, प्रतिपदनात्मक भी 
हैं ओर समन्ववांत्मक भी | जब वे खंडन करते हैं तब परी गहराई तक पहुचते 
है। ध्रतिषादन उनका सूदम और बिशद है | वे जत योगशाह्र और गौता आदि 
के तत्तों का जेन मन्तव्य के साथ समन्‍्द्य करते हैं तब उनके गंभीर चिंतन का 
ओर आध्यात्मिक भाव का पता चलता है | उनकी अनेक कृतियां किसी अन्य क्र 
अन्य की व्याख्या न होकर मूल, टीका या दोनों रूप से स्व॒तन्त्र हो है, जब कि अनेक 
कृतियां प्रसिद्ध पूर्वाचायों के ग्रन्थों की व्याख्यारूप हैं । उयाध्यायजी थे पक्के जैन 
झौर श्वेताम्बर किर भी विद्याविषयक उनकी दृष्टि इतनी विशाल थी कि बह 
अपने संप्रदायमात्र में समा न सकी, अतएव उन्होंने पातंजल यौगसूत्र के ऊपर 
भी लिला और अपनी तीत समालोचना की लेक्ष्य-दिगम्बर परंपरा के पृड्ष्म प्रश्ञ 
तार्किक प्रवर विद्यानन्द के कठिनतर अष्टसहल्ली नामक अंद के ऊपर कठिनतम 
व्याज़्या मी लिखी | 
गुजराती और हिन्दी मारवाड़ी में लिखी हुई उनकी अनेक कृतियों का थोड़ा 
बहुत वाचन, पठन व प्रचार पहिले से ही रहा है, परन्तु उन्तकी संस्कतग्राकत 
कृतियों के अष्ययन-आध्यापन का नामोनिशान मी उनके जीवन काल से लेकर 
३० बष पहले तक देखने में नहीं आया | वहों सबब है कि दाई सौ वर्ष जितने 
कम और लास उपद्रवों से मुक्त इस सुरक्षित समय में भी उनकी सब कृतियां सुर 
दित न रहीं | पठन-ग्राउन न होने से उनको कृतियों के ऊपर टीका टिप्पणी लिखि 
जाने का तो संमव रहा ही नहीं, पर उनकी नकल भी ठीक-ठीक प्रमाण में न होने 
पाई | कुछ कृतियां तो ऐसी मी मिलन रही हैं, जिनकी सिर्फ एक-एक प्रति रही | 
संभव है ऐसी ही एक-एक नकल्न वाली ग्रनेक ऋृतियां या तो लुस हो गई या किसी 
अश्त स्थानों में तितर बितर हो गई हों। जो कुछ हो, पर उपाध्यायजी का 
' खितना साहित्य लम्प है, ठतने मात्र का ठीक-टीक पूरी तैयारी के ज्ाथ आध्ययन 


किया जाए, तो जैन परंपरा के चारों ऋतुबोग तथा आगमिक, ताकिक कोई विप्रय 
अज्ञात न रहेंगे | । 
उदयन और गंगेश जैसे मैथित्ञ तार्किक पुंगवों के ड्वाय जो नव्य तकंशास्त्र 
का बीजारोपण व विकास प्रारंभ हुआ, और जिसका व्यापक प्रमाव व्याकरण, 
साहित्य, छंद, विविध दर्शन और घर्मशास्त्र पर पढ़ा, और लड़ फैला उत विकास 
से वंचित सिर्फ दो सम्प्रदाय का साहित्य रहा | जिनमें ते बौद साहित्य कौं उस 
जुटि की पूर्ति का तो संभव ही न रहा था, क्योंकि बारहवी-तेरहवों शताब्दी के बाद 
भारत में वौंद्ध-विद्वानों की परंपंसा नामंगात्र को भी न रही, इसलिए वह जुट 
इतनी नहीं अलरती जितनी जैन साहित्य की बह जटि । क्योंकि जैन संग्रदाव के 
सैकड़ों हो नहों, बल्कि हजारों साघन संपन्न त्यागी व कुछ एहत्य मारतवर्ष के प्राय: 
समो मागों में मौजूद रे, शिनका मुख्य व जीवनव्यापी ध्येय शालह्न चितन के 
लिवाय और कुछ कद हीं नद्“ों जा सकता। इस बैन साहित्य को कमी को दूर 
करने और अकेले हाथ से दूर करने का उज्जवल व स्थायी यश अंगर किसी बैन 
विद्वान को हैं, तो वह उपाध्याय यंशोविजयंजी को ही है । 
ग्रम्ध 
प्रस्तुत ग्रन्थ के नैन तकमसाघा इंस नामकरण का ठेथां ठस्ते रचने 
कौ कामता उत्न्न होने का, उसके विभाग, प्रतियाध विषय का जुनात झ्ादि का 
बोधप्रद व सनोरञ|जक इतिहास है जो अवश्य ज्ञातव्य है | 
_ जहाँ तक मालूम दे इससे पता चल्नता दे कि प्राचीन समय में तकप्रचान 
. दंशन अन्‍्यों के चोदे ने वेदिक हों, बौद्ध हों या जैन हो - नाम न्याय पद युक्त हुआ 
करने ये | जैसे कि न्‍्यायसूज्, न्वायमाष्य, न्‍्यायवार्तिक, न्यावसार, न्यायमंजरी, 
न्यायमुख, न्यायावतार आदि | अगर प्रो दयूचीका स्खा हुआ 'तकंशाल्न" 
यह नाम असल में सच्चा दी ई या प्रमाय समुच्चय ज्रत्ति में निर्दिष्ट तकुृशान्नं 
नाम सह्दो है, तो उस प्राचीन समय में पाये जाने वाले न्यायशन्‍्द युकत नामों 
की परम्परा का यह एक ही अपवाद दे जिसमें कि न्याय शब्द के चदले तकंशब्द 
हो । ऐसी पम्पस के दोते हुए मी न्वाय शब्द के स्थान में (तक शब्द लगाकर 
तक माषा नाम रत्नेवाले और उस नाम ते धर्मकीर्तिकृत न्यायविन्दु के 
पदार्थों पर ही एक प्रकरण खजिखनेवाले बौद्ध विद्वान, मोशाकर हैं जो बारइबों 
शताब्दी के माने जाते हैं। मोद्याकर को इस तकमाषों कृति का अमाब 
वैदिक विद्वात कैश मित्र पर पड़ी हुंशां जान पड़ेतो हे, जिससे उन्होंने 


१ ७-एछट्राघड्ब उिच्तीड$ं७ 0.० गत 'तकंशाह्नँ नामक अंग | 
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बैदिक परंपरानुसारी अज्षपाद के न्याय-यूत्र का अवल्ंबन लैकर झपना तकंभाषा 
अंथ तेरवी-चोदइवों शताब्दी में रचा | मोज्ञाकर का जगततल बौद्ध विहार केशव- 
मित्र की मियिल्ञा से बहुत दूर न होगा ऐसा जान पढ़ता है। उपाध्याय 
यशोविजयजी ने बौद्ध विद्यात्‌ की दोनों तकमाषाओं को देखा, तब उनकी मौं 
इच्छा हुई कि एक ऐसी तकमाषा लिखीं जानी चाहिए, जित्तमें जैन मन्तत्यों 
का घर्णन हो | इसी इच्छा से परित होकर उन्होंने श्रस्तुत अन्य रचा और उसका 
केवक्त तक मांष्रा यह नाम न रख कर “जैन तकमाषा! ऐसा नाम रखा। इसमें 
कोई संदेह नहीं, कि उपाध्यायजो की जेन तकभाषा रचने को कल्पना का मूल 
उक्त दो तक भाषाओं के अवलोकन में है) मोश्ाकरीय तकंमाषा की प्राचीन 
तवाहपत्रीय भ्रति पाठ्य के मण्डार में हे जिससे जाना जा सकता दे कि मोज्ा- 
करीय तकमाप्रा का जैन भंडार में संग्रह तो उपाध्यायजी के पहिले दी हुआ होगा 
पर केशवम्तिश्रीय तकसाषा के जेंन मंडार में संग्रहोत होने के विषय में कुछ मार 
पूर्वक नहों कहा जा सकता | संमब है जेन मण्डार में उसका संग्रह सब से पहले 
उपाध्यायजी ने ही किया दो, क्योंकि इसकी भी विविध टीकायुक्त झनेक प्रतियाँ 
पादशण आदि झनेक स्थानों के जैन साहित्य संग्रह में हैं | 


मोज्ञाकरीय तक भाषा तीन परिच्छेदों में बिमक्त है, जैसा कि उसका आधार 
भूत न्यायबिंदु सी हे । केशवमिभ्रीय तक मापा में ऐसे परिच्छेद विमाग नहीं हैं। 
अतएव उपाच्यायजी की जैन तक माघा के तीन परिच्छेद करने की कल्पना का 
झाधार मोद्याकरीय तक भाषा है ऐसा कहना असंगत न होगा। जैन तक भाषा 
को रचने की, उत्तके नामकरण की और उसके विमाग की कल्पना का इतिहास 
योड़ा अहुत ज्ञात हुआ । पर अब प्रश्न यह है छि उन्होंने अपने ग्रन्थ का जो प्रति- 
पाद्य विषत्र चुना और उसे ग्रत्येक परिच्छेद में विमाजित किया, उसका आधार 
कोई उनके सामने था या उन्होंने अपने आप हो विषय की पसंदगी की और उस- 
का परिच्छेद अनुसार विश्ांजन मी किया ! इस अरन का उत्तर हमें महारूू अक- 
ऊंक के लपौयत्नय के अवलोकन से मिलता है। उनका लघीयखस्तय जो मूज़ पंच्च- 
घद्ध हे और स्वोपज्ञबिवरणयुक्त है, उसके मुरूयतया प्रतिपाध पिषय तीन ्, 
प्रमाण, लय और नित्ञेप। उन्हीं तीन विषयों को लेकर न्याय-प्रत्थापक अकलंक ने 
तीन विभाग में लघीयत्वप को रचा जो तोन प्वेशों में विभाजित हैं। बोद-वैदिक 
दो तक माघाओं के अनुकरण रूप से बैन तकमाया बनाने की उपाध्यायजी को 
इच्छा हुई थी ही, पर उन्हें प्रतिषाय विषय को पसंदगी तथा उसके विमाग के 
वास्तें अकल्लंक की कृति मिल्ष गईं जिससे उनकी गस्य निर्माण योजना ठौक 
बन गई + उपाच्यावजी ने देखा कि ल्पीयक्षय में प्रमाण, नये और निन्ञेप का 





वणन है, पर वह प्राचीन होने ते विकसित थुग के वास्ते पर्यात नहीं है । इसी 
तरह शायद उन्होंने यह मी सोचा हो कि दिंगम्बराचाय ऊृत ल्पीयसकय जैसा पर 
नंवयुग के अनुकूत विशेषों से युक्त र्वेताम्बर परंपरा का भी एक ग्ंय होना 
चाहिए। इसी इच्छा से प्रेरित होकर नामकरण आदि में मोज्ञाकर आदि का झनु- 
सरण करते हुए. भी उन्होंने विषय की पसंदगी में तथा उसके विमाजन में बैता 
चाय अकल्नंक का ही अनुसरण किया । 

उपाध्यायजी के पूवब्तों स्वेताम्बर-दिंगम्बर अनेक आतायों के तर्क विययक 
सत्र व प्रकरण गन्य हैं पर अकलंक के लघीवस्रय के सिवाय ऐसा कोई तक विप- 
यक ग्ंथ नहीं है, जिसमें प्रमाण, नव और दिल्लिप तीनों का ताकिक शैंली से एक- 
साय निरूपण हो। झतण्व उपाध्यायजी की विषय-पसंदगी का आधार लघीपत्वय 
ही है, इसमें कोई सन्देह नहीं रहंता । इसके सिवाय उपाध्यायजी की प्रस्तुत ऋति 
में ल्घीयत्तय के अनेक वाक्य न्‍्यों के त्यों है जो उसके झधारत्त के अनुमान को 
ऋऔौर मी पृष्ट करते हैं । 

बाह्मत्वरूप का थोढासा इतिहास जानने के वाद आंतरिक त्वरूप का भी 
ऐेतिहातिक वशन आवश्यक है। जैन तक माघा के विषयनिरूपण के मुख्य 
आधार-भूत दो ग्रंथ ई--सटीक विशेषावश्यक माच्य और सटीक अमाणनयतत्वा- 
लोक | इसी तरह इसके निरूपण में मुख्यतया आधार भूत दो न्याय ग्रंथ मी 
ई--कुसुमांजलि और चिंतामणि | इसके अज्ञावां विषय निरूपण में दिंगम्कीय 
न्यायदीफिका का भी थोड़ा सा साक्षात्‌ उपयोग अवश्य हुआ है । बैन तक भाषा 
के नय निरूपण आदि के साथ कघीयस्तरय॑ और तत्त्वायश्लोकवार्तिक आदि का 
शब्दशः साइश्य झधिक होने से यह प्रश्न होना स्वामाविक है कि इसमें क्पीय 
जय और तत्त्वायइलोकवार्तिक का साक्षात्‌ उपयोग क्यों नडों मानते | पर इसका 
जवाब यह है कि उपाध्यायजी ने जैन तक भाषा के विषय निरूपण में वस्तुतः 
सटीक प्रमाणनयत्त्वाल्ञोंोक का तार्किक ग्रंथ रूप से साक्तात्‌ उपयोग किया है] 
ज्पीयत्रय, तत्वायंश्लोकवार्तिक आदि दिगम्बरीय अन्यों के आधार से सटीक 
प्रमाणनवतत्ताल्लोक को रचना की जाने के कारण नैन तक भाषा के साथ ल्षघोय- 
ऊ्रंय और तत्तायश्लोकवार्तिक का शब्दसाहइ्प सदीक प्रमाणनयतज्लाल्लोक के 
द्वारा ही आया हैं, साज्ञात्‌ नहीं | 

मोह्ाकर ने धघर्मकीर्ति के त््यायर्षिदु कोंआधारमभत रखकर उत्तके कतिपय 
यूज़ों की व्याज्याह्प में थोड़ा बहुत अन्य झन्य शाल्लार्यीय विषय प्रव॑बतों बौंद 
ग्रन्थों में से लेकर अपनी नातिसंक्तित नातिविस्तुत ऐसी पठनोपवोगी तक भाषों 
लिखी। केशयमिश्र ने मी अरद्धपाद के प्रथम चूत़ को आधार रखकर उसके निरूपण 
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में कंद्षेप रूम से नैयायिक सम्मत सोलह पदार्य और कैशोषिक सम्मत सात पदायों 
का विवेचन किया। दोनों ने अपने-अपने मंतन्य को सिद रुस्ते हुए... तत्कालीन 
क्रिधी मन्तत्यों का. भी जड्यां-तदां लण्डन किया है । उपात्यावजों ने मी इसी 
सस्णी का अवक्नंबन करके जैन तक भाषा रची। उन्दोंने मुख्यतवा प्रमाणनय- 
तत्वाज्ञोक के सूत्रों को ही जहां संभत्र है आधार बनाकर उनकी व्यास्या अपने 
दंग से की है | व्याख्या में खासकर पंचजशान निहूपणश के प्रसंग में सटीक विशेषा 
'बश्यक माष्य का दी अवत्ंचन हे | चाकी के भ्रमाण और नपनिल्यण में प्रमाण- 
नयत्त्वाज्ञोक की व्यास्या-सत्नाकर का अवलंबन है झयथवा वो कइटना चाहिए कि 
पंचज्ञान और निद्धेप की चर्चा तो विशेषावश्यक भाष्य और उसकी दृत्ति का 
संद्ेपमात्र हें ओर परोक्षप्रमाणयों की त्या नर्यों को चर्चा प्रमाणनयतन्नालोक की 
व्याज्या-रत्नाकर का संछ्ेप है । उपाध्यायजी जैसे प्राचीन नवीन सकल दशुत के 
अहुभ्ृत विद्यान; की कृति में कितना हो संक्षेप क्यों ने हो, पर उसमें पूवपछ तथा 
उत्तरपक्ष रूम से किंवा वस्तु विश्लेषण रूप से शास्त्रीय विचारों के अनेक रंग पूरें 
आने के कारगा यद्द संज्षित अन्ध मो एक महत्व की कृति बन गया हद | वस्तुतः 
जैनतर्क मारा का यह आगमिक तथा ताकिक पूर्वत्तती जैत पम्ेयों का किसी हृंद 
तक नंन्यन्याव को परिमाषा में विश्लेपय दे तथा उनछा एक जगह संग्रह रूप से 
संत्तित पर विशद वणन समाज है | 

प्रमाण और नय की विचार परंपरा शवेतांवरीय ग्रंथों में समान है, पर 
निन्चेपों की चर्चा परम्पपा उतनी समान नहीं | लघीयलय में जो निछेप 
निब्मण हैं और उसकी वित्तृत व्याख्या न्याथकुमुद चन्द्र में जो वर्णन है, वह 
विशेषावश्यकू भाष्य की निद्छेप चर्चा से इतना मिन्‍न अवश्य है जिसते यह कहा 
जा सके कि तत्च में भेद न दोने प्र भी निक्षेप्ों की चर्चा दिगाग्बर-एवेतास्बर दोनों 
परस्मग् में किसी झंश में भिन्‍न रूस से पुष्ठ हुई बैसा कि जीउकांड और चौबे 
कुमग्रन्थ के विपय के बारे में कष्ट जा सकता है |. उपाध्यायजी ने बैन तक भाषा 
के बाह्य रूप की रचना में कषीग्रस्त्रव का अवल्ंजन किया जान पड़ता है, छिर 
भी उन्होंने अपनो निद्चेष चर्चा तो पंरशुतपा विशेषावश्यक भाप्य के आपार से 
द्वोकोहे। कट 
३०७ १६३६ ] [ ज्ञेन तकमाषा 


न्यायकुमुदचन्द्र' का प्राकथन 


यदि जऔीमान, प्रेमीजी का अनुरोध न होता जिन्हें कि में अपने इने-गिने 
दिगम्वर मित्रों में सबसे अधिक उदार विचारवाले, झाम्यदायिक होते हुए मो 
असाम्पदाण्कि दृष्टिचाले तथा सच्ची ज्षणन से दिगम्बरीय साहित्य का उत्कर्ष चाहने 
वाले समझता हूँ, और यदि न्याय कुमुदचन्द्र के प्रकाशन के साथ थोड़ा मी 
मेरा संवन्व न होता, तो में इस कक्त शायद ही कुछ लिखता । 

दिगम्बस-परंपरा के साथ मेरा तोस दर्ष पहले अध्ययन के समय से हो संब्नन्ध 
शुरू हुआ, जो आह्य-आम्यन्तर दोनों दृष्टि से उत्तरोत्तर वित्तृत , एवं बनिष्ठ होता 
गया हैं। इतने लम्बे परिचय में साहित्यिक तथा ऐतिदासिक दृष्टि से दिगम्बर 
परम्परा के संबन्ध में आदर एवं अति तटस्थता के साथ जहाँ तक हो सका मैंने 
कुछ अवलोकन एवं लितन किया है। मुकको दिगम्बरोय परम्परा की मध्यकात्ीन 
तथा उत्तरकाल्ञीन साहित्यिक प्रद्ृत्ति में एक विरोध नज़र आया। नमत्करणीय 
स्वामी समंतमद्गर से लेकर बांदिराज तक को साहित्यिक प्रवृत्ति देखिए-ओफर इसके 
वाद की साहित्यिक प्रवृत्ति देखिए । दोनों का मिल्लान करने से अनेक विचार 
आते हैं । समंतमड्र, अफलझ आदि विद्वदुप आचार्य चाहे बनवासी रहे हों, या 
जगरवासी फिर मी उन स्चों के साहिस्य को देखकर एक बात निर्विवाद रूप से 
माननी पड़ती है कि उन सब्रों की साहित्यिक मनोजत्ति बहुत ही उदार एवं संग्रहिणी 
रही | ऐसा न टोल मो थे बौद्ध और ब्राह्मण परम्परा को सब दाशनिक शालाओ 
के सल्लम दुलम साहित्य का न तो ग्रच्यवन दी करते और न॑ उसके तत््नों पर 
ग्रनुकुल्न-प्रतिकूल समाल्लोचना-योग्य गम्भीर चिन्तन करके अपना साहित्य समृद्धतर 
बना प्राते। यह कल्‍्पना करना निराघार नहीं कि उन समर्थ आचायों ने अपने 
स्थाग व दिगग्वस्त्त को कायम रखने की चेष्ा करते हुए मी अपने आस-पास 
ऐसे पुस्तक सं ह किये-कराये कि जिनमें अपने सम्प्रदाय के समग्र साहित्य के 
अजक्ाया बोद्ध और ब्राहम परुपण के मदत््वपूण् छीोटेक्डे सभी अंगों का संचय 
करने का मससक प्रयत्न हुआ । वे ऐसे संचय मात ते ही संतुष्ट नहों रहते थे, पर 
उनके अध्यपन-अभ्यापन कार्य को अपना जीवत क्रम बनाये छुए थे । इसके 


षद्ड जैन धर्म और दशन 


बिना उनके उपल्वम्प अंथों में देखा जानेवाला क्चार-वैशय व दाशनिक पथकरण 
संभव नहीं हो सकता | वें उस विशालराशि तत्कालोन मारतीय साहित्य के 
चिंतन, मनन रूप दोहन में से नवनीत नैसी अपनी कृतियों को बिना बनाये भी 
संतुए् न होते पे। यह स्थिति मध्यकालन की रही । इसके बाद के समप में हम 
दूसरी ही मनोडृत्ति पाते हैं। करीब बारदर्वी शताब्दी से लेकर चीसवों शतान्दी तक 
के दिगम्करीय साहित्य कौ प्रवृत्ति देखने से जान पड़ता है कि इस युग में वह 
मनोवृत्ति बदल गई | अगर ऐसा न होता तो कोई कारण न था कि बारहवीं 
शताब्दी से लेकर आब तक जहाँ न्याव वेदान्त मीमांसा, अज्लंकार, व्याकरण आदि 
विषयक सांहित्य का मास्तवर्ष में इतना अधिक, इतना ज्यापक्त और इतना सझ्म 
विच्ञार व विकास हुआ, वहाँ द्िगम्बर परम्पस इससे विूकुल अछूती सो रहती । 
शओीहर्ष, गंगेश, पक्षघर, मघुसूदन, अप्पदीक्षित, जगन्नाथ आदि जैसे नवयग 
प्रत्थापक ब्ाद्मण विद्वानों के साहित्य से मरे हुए इस खुंग में दिंगम्बर साहित्य 
का इतसे बरिक्कुल अछुता रहना खपने पूर्वाचार्यो की मनोज़त्ति के विरुद्ध मनो- 
ध्रत्ति का सबूत है | अगर वादिराज के बाद भी दिगम्बर परम्पण की साहित्यिक 
मन्ोइृति पू्वंतत्‌ रहती तो उसका साहित्य कुछ और ही होता । कारण कुछ मी 
हो पर इसमें तनिक भी संदेद नहों है कि पिछले परिडतों और मशारकों 
की मनोदूत्ति ही बदक्न गई और उसका ग्रमाव सारी परम्परा पर पड़ा जो झअब-तक 
स्पष्ट देखा जाता है और जिसके चिह उपलम्ध प्रापः त्तमी मंण्डारों, वर्तमान 
पाठशालाओं की अच्यवन-अष्यापन प्रणाल्ली और पसिडित मण्डली की विचार व 
कायशेली में देले जाते हैं । 
अमी तक मेरे देखने सुनने में ऐसा एक भी पुराना दिगंबर मणश्डार या 
झाधुनिक पुस्तकालय नहों आया जिसमें बौद्ध, ब्राह्मण और श्रेतांचर परम्परा का 
समग्र साहित्य वा अधिक महत्व का मुख्य साहित्य संगणहीत हो। मैंने दिगंबर 
परम्पता की एक भी ऐसी संस्था नहीं देखी या तुनी कि जिसमें समग्र दर्शनों का 
आमूल अध्ययन-चितन होता हो या उसके प्रकाशित किये हुए बहमूल्य 
प्राचीन अंथों का संस्करण या अनुवाद ऐसा कोई नहों देखा जिससे यह विदित 
हो कि उसके सम्पादकों या अनुवादकों ने उतनी विशाक्षता व तरस्यता से उन 
भ्रम किया हो ! 
एक तरफ से परंपरा में पाई जाने वाली उदात शाब्र मक्ति, आर्थिक सहू- 
लिषत और चुद्धिशाली पंडितों की बड़ी तादाद के साथ जब आधुनिक युग 
के छुमीते का बिचार_ करता हूँ, तथा दूसरी मारतवर्पीय परंपराओं की साहित्पिक 


उपासना को देखता हूँ और दूसरी तरंफ दिगम्बरीय साहित्य क्षेत्र का विचार करता 
हूँ तब कम से कम मुझको तो कोई संदेह हो नहीं रहता कि यह सब कुंछ बदली 
हुई संकुचित या एकदेशीय मनोंदृत्ति का ही परिणाम है | 

मेरा यह भी चिस्काल से मनोरध रहा हे कि हो सके इतनी त्वरा पते 
दिगम्बर परम्परा की यह मनोव॒त्ति बदज्न जानी चाहिए। इसके बिना वह न तो 
अपना ऐतिदासिक व॑ साहित्यिक पुराना अ्रनुपम स्थान सँमाल लेगी और न 
वर्तमान युग में सबके साथ बराबरी का स्थान पा सकेगी | यह भी मेरा विश्वास 
है कि अगर यह मनोबृत्ति बदल जाए तो उस मब्यकालीन थोड़े, पर असाघास्ण॑ 
महत्व के, ऐसे अन्य उसे विभसत में ल्म्य है जिनके चल्न पर और जिनकी सूमिका 
के ऊपर उत्तरकालीन और वर्तमानयुगीन सारा मानतिक विकास इस वक्त भी 
बढ़ी लूबी से समन्वित व संगड्वीत किया जा सकता है। 

इसो विश्वास ने मुझको दिगम्बरीय साहित्य के उपादेय उत्कर्ष के वास्ते कर्तव्य 
रूप से मुल्यतया तीन बातों की ओर विचार करने को बाधित किया है | 

(१) समंतमद्र, अकल्नेरू विदांनंद आदि के अन्य इस दंग से प्रकाशित किये 
जाएँ. ज़िससे उन्हें पढ़नेवाले व्यापक दृष्टि पा सकें और जिनका अवत्नोकन त्तया 
संग्रह दूसरी परंपरा के विद्वानों के बास्ते अनिवार्य सा हो जाए | 

(२) आातमीमांसा, युकत्पनुशासन अश्टशती, न्यायविनिश्चय आदि ग्न्‍्यों के . 
अनुबाद ऐसी मीलिकता के साथ तुलनात्मक व ऐतिहासिक पद्धति से किये जाएँ, 
जिससे यह विदित हो कि उन ग्रन्यकारों ने अपने समय तक की कितनी विद्यानओं 
का परिशीज्न किया थां और किन-किन उपादानों के आधार पर उन्होंने ऋपनी 
कृतियाँ रचों थीं--तथा उनकी ऋृतियों में स्न्निष्ठ विचार परंपराओं का आज तक 
कितना और किस तरद विकास हुआ है । 

( है) उक्त दोनों बातों की पूर्ति का एकमात्र साघन जो सर्द संग्राही 
पृस्तकाज्यों का निर्माण, प्राचीन भांख्डारों की पूर्ण य व्यवस्यित खोज तपा 
आधुनिक प्रउनप्रणाली में आमूल परिवत्तन है, वह जल्दी से जल्दी करना | 

मैंने वह पहले ही लोच रखा या कि अपनी ओर से दिना कुछ किये औरों 
को कहने का कोई विशेष अर्थ नहीं । इस इष्टि ले किसी समय आतमीमांसा का 
अनुवाद मेने प्रार्म्म मी किया, जो पीछे रह गया | इस बीच में सन्मतित के 
नैका एक हैं | न्यावकुमुद्चन्द्र की त्रिखित प्रति जो आ*>' संकेत से प्रस्तुत 
छंत्क ण॒ में उपयक्त हुई है वह मी भरीण्ुत प्रेमीजी फे द्वारा मिज्नी । जब मैंने उत्े 
देखा तमी उसका विशिष्ट संस्करण निकालने की दृत्ति बल्नवती हो गई। उधर 














४5६ बैन -पम्त॑ और दर्सन 


प्रेमीजी का तकाजा थ्रा कि मदद मैं - यंयातंभव करूँगा पर इसका सन्मति नैसा 
पंस्करण निकालों ही | इधर एक साथ अनेक बड़े काम किम्में न लेने की 
मनोजृत्ति | इस द्ंद में दूस बर्ष बोत गए | मैंने इस बीच में दो बार प्रयक्ष मो 
किये पर वे सफल न हुए। एक उद्देश्य मेगा यह रहा कि कुमुदचन्ध जैसे 
दिंगम्बरीय म्न्यों के संत्कर्ण के समय योग्य दिगम्बर पंडितों को ही सहचारी 
चनाऊँ जिससे फिर उस परंपय में भी स्वांबल्ंबी चक्र चलता स्हे | इस घारणा 
से अंइमंदाबाद में दो बार अकग-अल़ग से, दो दिंगम्बर ५ंडितों को भी, शायद 
स॒त्‌ १६२६-२७ के आसपास, मेने बुल्लाया पर कामयात्री न हुईं ।,वह ग्रक्‍तन उसे 
समय वहीं रहा, पर प्रेमीजी के तकाज़े और निजी संकल्प के वश उसका परिपाक 
उच्रोत्तर बढ़ता ही गया; जिसे मूर्त करने का अवसर १६३३ की जुल्लाई में काशी 
पहुँचते डी दिखाई दिया | 

एं७ कैलाशचन्द्रजी तो ग्रयम से ही मेरे परिचित थे, ५० महेन्द्रकमारजी का 
प्रस्चिय नया हुआ। मैंने देखा कि ये दोनों विद्वान 'कुमुद' का कार्य करें तों उपयुक्त 
समय और सामग्री है। दोनों ने बढ़े उत्ताह ते काम को अपनावा और उचघर से 
प्रेमीजी ने कायताचक आयोजन मी कर दियां, जिसके फत्स्वरूप यह प्रथम मांगे 
सबके सामने उपस्थित है | 

इसे तैयार करने में पंडित महाशयों ने कितना और किस प्रकार का अम 
किया है उसे समी अमिज्ञ अम्यासी आप ही आप जान सकेंगे । अतएव मैं उस 
पर कुछ न कहकर सिर्फ प्रस्युत माग गत टिप्पणियों के विषय में कुछ कहना 
उपयुक्त समझता हूँ । 

मेरी समर में प्रत्तुत टिप्पणियाँ दो दृष्टि से की गई है । एक तो यह कि 

ग्रन्थकार ने जिस-जिस मुज्य और गौंण मुद्दे पर बैनमत दशशाते हुए अनुकूल या 
प्रतिकृज्ञ रूप से बेनेतर बौद्ध ब्राक्षण परम्पराओं के मतों का निर्देश व संग्रह किया 
है बे मत और उन मतों की पोषक परम्पराएँ उन्हीं के मूज़यूत ग्रन्थों से चतल्ाईं 
जाएँ ताकि अम्यासी ग्रन्थकार की प्रामाणिकता जानने के अज़ावा यह मो सबिस्तर 
जान सके कि अमुक मत या उसको पोषक परंपरा किन नूल गंथों पर अबल्ंबित 
है ओर उसका असली माव क्या है ह इस जानकारी से अम्यासशीक विद्यार्यों- 
पंडित प्रमाचत्ध वर्णित दर्शानान्तरीय समत्त संक्षिप्त मुद्रों को ऋत्वन्त त्प्॒ठतो- 
पूबंक समक्क सकेंगे और अपना स्वतेञ्र मत मो बाँध सकेंगे दूसरी दृष्टि विप्पणिंयों 
के विषय में यह रही दे कि प्रत्येक मन्तव्य के तात्विक और साहित्यिक इतिहास 
की सामग्री उपस्यित की जाय जो तत्वह और ऐतिहांतिक दोनों के संशोघन कार्य 
में आवश्यक है । 








प्रस्तुत माग के अम्यासी उक्त दोनों इृष्टियों से टिप्पणियों का उपयोग 
करेंगे तो वे टिप्पणियाँ सभी दिगन्वर-श्वेताम्बर न्याय-ग्रमाण अन्यों के वात्ते एक 
सी कार्य साघक सिद्ध होंगी। इतना ही नहीं, बल्कि ब्रौंड ब्राह्मण परम्परा के 
दार्शनिक ताहित्य की अनेक ऐतिहासिक गुत्यियों को सुज्ञकानें में मी काम देंगी | 
उदाहरणार्थ--'घर्म' पर की टिप्पणियों को लीजिए | इससे यह विदित हों 
जाएगा कि अंथकार ने जो जैन सम्मंत धम के विविध ल्वरूप बतक्षाये है उन सबके 
मूल आधार क्या-क्या हैं| इसके साय-लाय यह भी मालूम पड़ जाएगा कि 
अन्यकार ने धर्म के स्वरूप विषयफ जिन अनेक मतान्तरों का निर्देश व ख़बडन 
किया दे वे हरएक मतान्तर किस-नकिस परम्परा के हैं और वे उस परम्पश के किन- 
किन अन्यों में किस तरह प्रतिपादित हैं । यह सारे ज्ञानकारी एक संशोषक को 
भारतवर्षाव धर्म विषयक मन्तव्यों का झानलशिल इतिद्यस लिखने तया उनकी 
पारस्परिक तुल्लना करने की महत्वपूर्ण प्रेरणा कर सकती है । यही बात अनेक 
छोटे-छोटे टिप्पणों के विषय में कह्टी जा सकती है | 
प्रस्तुत संस्करण से दिगम्बरीय साहित्य में नब प्रकाशन का जो मागं खुला 
होता है, वह आगे के साहित्य प्रकाशन में पथ्यगदशक भी हो सकता है। राज- 
वार्तिक, तत्वाथंश्लोकमार्तिक, अश्टसहली आदि अनेक उत्कृछतर अन्यों का जो 
अपकृष्टतर प्रकाशन हुआ है उसके स्यान में आगे केसा होना चाहिए, इसका बह 
नमूना हे जो माणिकचन्द्र गैन अन्यमाज़ा में दिसम्बर पंडितों के द्वारा ही तैयार 
ड्रोफर पसिद हो रहा है| 
। जैसे विप्पणीपूर्ण अन्यों के. समुचित अध्ययन अध्यापन के साथ ही अनेक 
इंए परिवतन शुरू होंगे। अनेक विद्यायों व पंडित विविध साहित्य के परिचय के 
द्वार सबसंग्राही पुस्तकालय निर्माण की प्रेर्णा पा सकेंगे, अनेक विषयों के 
अनेक ग्रन्थों को देखने की दचि पैदा कर सकेंगे। अंत में महत्त्वपूण प्राचीन ग्रन्यों 
के असाधारण वोग्यतावाले अनुवादों की कमी भी उसी प्रेंग्णा से दूर होंगी | 
संचेप में यों कहना चाहिए कि दिगम्बरीय साहित्य की विशिष्ट और महत्ती 
आन्तरिक विभूति स्वोपादेव बनाने का युग शुरू होगा | 
टिप्पणियाँ और उन्हें जमाने का कम ठीक हैं किर भी कहीं-कईीं ऐसी बात 
जा गई हे जो तस्स्य विद्वानों को अलर सकती है। उदाइरणार्थ--'प्रमाण पर 
के अपतरण संग्रह को ल्लीजिए इसके शुरू में लिख तो यह दिया गया हैं कि 
कम-विकस्तित प्रमाण-सक्षुण इस प्रकार हैं। पर फिर उन प्रमाण-ल्क्षणों का क्रम 
जमाते समय क्रमविकास और ऐतिदासिकता भुल्ला दी गई है। तत्स्थ विचारक को 
ऐसा देखकर यह कल्पना हो जाने का संभव है कि जब अवतस्थों का संग्रह 








घ्र्द्द बैन घर्मं और दशान 


सम्पदायवार जमानां इश्ट था तव क्रमविकास शब्द के प्रयोग की क्‍या 
अरूरत थी ? 

ऊपर की सूचना मैं इसलिये करता हैं कि आयंदा अगर ऐतिहासिक दृष्टि से 
और कमविकास दृष्टि से कुछ भी निरूपण करना हो तो उसके महत्व की ओर 
विशेष ज्याज़ रहें। परंत ऐंसी मामूत्नी और अगण्य कंमी के कारण प्रस्तुत 
टिप्पशियों का मदत्व कम नहीं होता । 

अत में दिगम्बर परंपरा के सभी निष्णात और उदार पंडितों ते मेरा नम्न 
निवेदन हे कि वे अब विशिष्ट शाल्ोय अध्यवतसाय में जमकर सबस्ग्राह्म हिंदी 
झनुवादों की बड़ी भारी कमी को जल्दी से जल्दी दूर करने में लग जाएँ और 
प्रस्तुत कुम॒दचन्द्र को भी मुल्ञा देने वाले अन्य मदत्त्पूर्ण ग्रन्थों का संस्करल 
तैयारं करें | 

विदयाधिव और शाज्मक्त दिगंवर घनिकों से मेशा अनुरोंप है कि वें ऐसे 
कार्यों में पंडित-मंडली को अधिक से अधिक सहयोंग दें | 

न्याय कुमुदचन्द्र के छुपे ४०२ पेज, अंथात्‌ मूल मात्र पहला भाग मेरे 
सामने है | केवल उसो को देखकर मैंने अपने विचार लिखे हैं। यंद्पिं जैन 
पराणरा के स्थानऋवासी और खेंताम्मर फिरकों के साहित्य तथा तह्रिषयक मनोबृचि 
के चढ़ाव-उतार के संबंध में भी कुछ कहने योग्य है| इसी तरह ब्राक्षण परम्पय 
की साहित्य विषयक मनोदृत्ति के जुदेंजुदे रूप भी जानने योग्य हैं। फिर मी मेने 
यहाँ सिर्फ दिगग्वर परम्परा को ही क्ृक्ष्य में रखकर खिला हैं। क्योंकि यहाँ बंदी 
प्रस्तुत है और ऐसे संत्षित प्राकथन में अधिक चर्चा की कोई गुंजाइश भी नहों। 


३० १६३८ ] | न्‍्यायक्ुमुदचन्द्र का प्राकृथत 


न्यायकुमुदचन्द्र-२ 
कुछ ऐतिहासिक प्रश्नों पर भी लिखना आवश्यक है। पहला प्रश्न है 
अकतजक कल समय का | पघृ७ महेन्द्रकुमारजी ने  अकलजकछुूप धनय को प्रस्ताबनला 
में घर्मकीति और उनके शिष्यों आदि के अंथों की तुद़ना के आधार पर अकल्ंक 
का समय निश्चित करते समव जो विक्रमाकीय शक संयत्‌ का अथ विक्मीय संवत्‌ 
न लेकर शक संवंत लेने की ओर संक्रेत किया है- वह मुझको मो विशेष साधार 
मालम पड़ता है | इस विषय में पंडितजी ने जो धवत्नट्ीकागत उल्लेख दया 
प्रौ० हीराज्ालजी के कथन का ठल्लेंख प्रस्तावना ( पृष्ठ ५. ) में किया है वह 
उनकी अकल्लंकग्र॑यत्रय में स्थापित विचारसरणों का ही पोषक है| इस बारें में 
मुप्रसिद्ध इतिहासज्ञ पं० जयचन्द्रजी विद्याज्न॑कार का विचार भी प्रं० महेन्द्र 
कुमारजी की घारणा का पोषक है | में तो पहले से ही मानता आया हूँ कि 
अकल्धंक का समय विक्रम की आठवीं शताब्दी का उत्तरा्द्ध और नवीं शताब्दी 
पूर्वाद ही हो सकता है जैसा कि याकिनीसून इरिमंद्र का हे । मेरी राष में 
अकल्लंक, इरिमद्र, तत्तार्यमाप्य टीकाकार स्रिदसेन गणि, ये समोी थोड़े बहुत 
प्रमाण में समसामयिक झवश्य हैं। झ्ागे जो समत्तमद्र के समय के बारे में 

कुछ कहना है उससे भी इसी समय की पृष्टि होती दे । 


१. इसका प्रारंभ का माग 'दाशनिक मीमांसा खण्ड में दिया है--प्ृष्ठ ६७॥ 

२. वे मारतीय इतिहास की रूपरेखा ( पृ० ८रे४-२६ ) में क्िखते ईैं-- 
“प्रहमूद गजनवी के समकालीन प्रत्िद्ध विह्वान यात्री अलबरूनी ने झपने मारत 
विषयक ग्रन्थ में शक राजा और वूसरे विक्रमादित्य के युद्ध की बात इस प्रकार 
लिखी हे--'शंक संवत्‌ ग्रयवा शककाज़ कां आरम्म विक्रमादित्य के संवतत्‌ से 
१३४ वर्ष पीछे पड़ा है । प्रस्तुत शक ने उन ( हिन्दुओं ) के देश पर सिन्च नदी 
और समृद्र के बीच, आयांवर्त के उस राज्य को अपना निवासत्यान बनाने के बाद 
बहुत अत्याचार फिये। कुछ छोनों फा कहना है, वह 'ग्रल्लमन्सूशा नगरी का शूद्ध 
या, दूसरे कहते हैं, वह हिन्दू था ही नहीं और मारत में पश्चिम से आया था | 
हिन्दुओं को उससे बहुत कष्ट सइने पढ़े | अन्त में उन्हें पूरव से सद्यायता मिल्नों 
जन्र कि विकमादित्य ने उन पर चदाई की, उसे भगा दिया और मलतान ठ्या 
जॉनी के कोटले के बीच करूर प्रदेश में उसे मार डाला | तब यह: तिथि प्रसिद्ध 





'ह७७ बैन घ्म और दर्शन 


._ आचार्य अमाचन्द्र के समय के विषय में पुरानी नवबी सदी की मान्यता का 
तो निराम्त प॑ं० कैलाशचन्द्रजी ने कर ही दिया हैं। अब उसके संबंध में इस समय 
दो मत हैं, जिनका आधार “मोजदेक्राज्ये' और “जयतिंददेवरास्ये' वात्ली 
शस्तियों का प्रद्धिततत्व या प्रमांचनद्र कतृकत्व की कल्पना दै। अगर उक्त 
प्रशस्तियाँ प्रमाचन्द्रकतंक नहीं हैं. तों समय की उत्तरावध्रि ई० स॒० है ०२०; और 
आगर प्रमाचन्द्र कतक मानी जाए. तो उत्तरावधि ई+ स० १०६५ है। यही दों. 
पद्षों का सार है | प॑० महेन्द्रकुमास्णी ने प्रत्तावना में उक्त प्रशल्नियों को 
प्रामाणिक सिद्ध करने के त्िए जो विचारक्रम उपस्थित किया है, वह मुक्ककों 
ठीक मालूम होता हें | मेरी राय में भी उक्त प्रशस्तियीं को प्रक्षित सिंद करने 
को कोई बलचतर दल्लील नहीं है । ऐसी दशा में प्रमाचन्द्र का समय विक्रम की 
११ वीं सदी के उत्तराद्ध से बारहवीं सदी के प्रथमपाद तक स्वीकार कर लेना सभी 
इष्टियों से सयुक्तिक है | 

. मैंने अकलइूमंथ्रजय' के प्राकथन में ये शब्द लिखे हैं--..“झांथिक संमव 
तो यह है कि समन्तमद्र और अकल॑ंक के बीच साझात्‌ विद्या का ही संबंध रहा 


हो गई, क्योंकि लोग उस प्रजापीड़क की मौत की खबर से बहुत खुश हुए और 
उत्त तिथि में एक संवत्‌ शुरू हुआ जिसे ज्योतिषी पविशेषरूप से बंतने लगे |“ 
किन्तु विकमादित्य संबत्‌ कहें जानेंवाले संवत्‌ के आरम्म और शक्क के मारे जाने 
में बढ़ा अन्तर है, इससे में समझता हूँ कि उस संवत्‌ का नाम जिस विक्रमादित्य 
के नाम से पढ़ा है, वही शक को मारनेवाला विकमादित्य नहीं है, केंवज्न दोनों 
का नाम एक है ।--( पृ० ८२४०-२७ )। 'इस पर एक शंका उपस्वपित दोतो है 
शालियाइन वाज़ी अनुश्नति के कारण | अक्व॑रूनी स्पष्ट कइता हैं कि ७८ इं० का 
संबत्‌ राजा विकमादित्य (सातवाइन) ने शक झो मारने की यादगार में चल्लाया | 
दैसी बात ज्योतिषी महोत्पल ( ६६६ ई० ) और ब्रह्मदत्त ( ६२८ ईं० ) ने मी 
लिली दे । वह संवत्‌ अब मो पंचागों में शाल्िवाइन-शक अयांत्‌ शालिवाहनाब्द॑ 
कदलांतां है।'""?---[पृ० ८३६) ।” इन दो अवतरणों से इतनी जात निर्वियाद 
सिद्ध है कि विक्रमादित्य ( सातवाहन ) ने शक्त को मारकर अपनी शक विजद 
के उपलक्ष्य में एक संबत्‌ चलाया या। जो सांतती शताच्दी ( ब्न्नगुप्त ) से ही 
शाजिवाइनाब्द माना जाता है | धवल्ा टीका आदि में जिस 'विक्रमाकंशक' संबत्‌ 
का उल्लेख आता है वह यहीं 'शालिवाइन शक दोना चाहिए | उसका विक्रमा 

कैंशक' नाम शंक विजय के उपलक्त्य में विक्रमादित्य द्वारा चत्ञाये गए शक संक्‍्त्‌ 
का लड़ सूचन कर्ता है | 


समनन्‍्तमंद्र का समय ७१ 


है; क्योंकि समन्तभद्र की कृति के ऊपर सर्वप्रथम अकल्लंक की व्याख्या दे 
इत्यादि | आगे के कथन से जब यहाँ निर्विवाद तिड हो जाता हैं कि समन्तमद्र 
पृज्यपांद के बाद फेमी हुंए. है | और यह तो सिद्ध ही है कि समन्तमद्र को कृति 
के ऊपर सर्वप्रथम अकलंक की ब्यास्यां है, तंब इतना मानना होगा कि अगर 
सप्रन्तमद्र और अकलंक में सांक्ात गुक शिष्य को माव न मी रहा हो तब मी 
उनके बीच में समय ऋा कोई विशेष अन्तर नहों हो सकता। इस देश्टि से समन्त- 
मदर का अस्तित्व विकम की सातवीं शताब्दी का अमुक माग हो सकता है | 

... मैंने अकलंकप्न्थन्रम के ही पराकथन में विद्यानंदर की आतपरीक्षा" एबं 
अश्टसहली के स्पष्ट उल्लेखों के आधार पर यह निःशेंक रूप से चतज्ाया ह कि 
स्वाप्ती समन्तमद्र पूज्यपाद के आतसल्तोत्र के मीमांसाकार है अतणव उनके 
उत्तरवर्तों ही हैं। मेंग यह बिचार तो बहुत दिनों के पहिले स्थिर हुआ था, पर 
प्रसंग आने पर उसे संत्षेप में अकलंकग्रन्थन्रय के प्राकृवन में निविष्ट किया था | 
पं७ महेन्द्रकुमास्जी ने मेरे संक्षित लेख का विशंद और सबक्ष भाष्य करके प्रत्तुत 
आग की प्रत्तावना ( पृ० २५ ) में यह अश्नान्तरूप से स्थिर किया हैं कि स्वामी 
समन्तभद्ग पूज्यपाद के उत्तस्वतों हैं। अछजत्ता उन्होंने मेरी सत्रभंगी (कम दलील 
को निर्णायक न मानकर विचारणीय कड्ठा है। पर इस विषय में पंडितजों तथा 








मत्तल्वार्यशाज्ञादभुतसबिजषनिये?' वाला जो शलोंक आप्तपरी्षा में 


हिछ हि 
॥ ध, 





है उसमें 'इडस्ल्ोद्मवत्य' ऐसा सामासिक पद है। श्लोक का अर्थ या अनुवाद 
करते समंय उस सामांसिक पद को 'अम्बुनिधि' का समानाधिकरण विशेषण 
मानकर विचार करना चाहिए। चाहे उसमें समास इड्स्कों का उद्धव-प्रभवस्थान 
ऐसा तत्युषष किया जाय, चाहे 'इद्धरज़ों का उद्धेब-उत्त्ति हुआ हे जिसमें से' 
ऐसा बहुब्रीदि किया जाए। उंमय दशा में वह अम्बुनिधि का समानाविकस्श 
विशेषण ही है। ऐसा करने से “प्रोत्थानारम्मकाले' यह पद ठीक अन्बुनिधि के 
साथ अपुनरुक्त रूप से संबद ऐो जाता है। और फक्षिताथ यह निऊज्ञता है कि 
तत्वार्थशाल्रूप समुद की पोत्थान-भूमिका बाँवते समय जो स्तोत्र किया गया हैं। 
इस वाक्‍्यार्थ में ध्यान देसे की मुख्य वत्तु यह है कि तत्वार्य का भोत्यान बाँचने 
बाला अर्थात्‌ उसकी उत्पत्ति का निमित्त वतल्ानेवाजां और स्तोत्र का रचविता 
मे दोनों एक हैं। जिसने तत्वार्थशा्् की उत्पत्ति का निमित चतल्ाया उ्सी ने 
उस निमित्त को बतलाने के पहिले 'मोद्मार्गत्व नेतारम' यह स्तोत्र भी रचा । इस 
विचार के प्रकाश में सर्वा्यसिद्धि की भूमिका जौ पढ़ेगा उसे यह सन्देद ही नहीं 
हो सकता कि वह स्तोन्न खुद पूज्यपाद का हैं या नहीं ।! 





७२ जैन घ्म और दर्शन 


अन्य उज्जनों से मेरा इतना ही कइना हे कि मेरी यह दक्लील विद्यानन्द के स्पष्ट 
उल्लेख के आधार पर किये गए निर्णय की पोषक हे और उसे मैंने वहाँ 
स्वतंत्र प्रमाण रूप से प्रेश नहीं किया है | यद्यपि मेरे मन में तो वह दलीज् एक 
सतंत्र प्रमाण रूप से भी रही है । पर मैंने उसका उपयोग उस तरह से वहाँ 
नहीं किया | जो जैन-परम्परा में संत्कृत भाषा के प्रवेश, तकंशाह्न के अध्ययन 
ओर पूर्व॑वर्ती आचायों को छोटो-सी मी महत्वपूर्ण कृति का उत्तरवर्ती आंदायों के 
द्वारा उपयोग किया जाना इत्यादि जैन मानस को जो जानता है उसे तो कमी संदेह 
हो ही नहीं सकता कि पूल्यपाद, दिड्नाग के पद्म को तो निर्दिष्ट करें पर अपने 
पूबंवर्तो वा समकालीन समन्तमसद्र की असाघास्ण कृतियों का किसी अंश में स्पर्श 
मी न कर | क्या वजह हे कि उमात्वाति के भाष्य की तरह प् पद्धि में भी 
सप्तमंगी का विश्द निरूपण न दो ! जो कि समन्तमद्र की जौंन परम्परा को उस 
मय की नई देन रही | अल्घ | इसके सिवाय मैं और मी कुछ जातें विचाराय 
उपस्थित करता हूँ जो मुके स्वामी समत्तमद्र को घर्मकीति के समकालीन मानने 
की शोर भुकाती ई-- 

मु्दे की बात यह है कि अमो तक ऐसा कोई बैन आचार्य या उसका अंथ 
नहीं देखा गया जिसका अनुकरण बाक्षणों या बौदों ने किया हो | इसके विपरीत 
१६३०० व का तो जैन संस्कृत एवं तक वाइमय का ऐसा इतिहास है जिसमें 
बाक्षण एज़ं बौद्ध परम्पप को कृतियों का प्रतित्रिम्य ही नहीं, कमी-कमी तो 
अच्चरशः अनुकणण है| ऐंसो सामान्य व्याप्ति बाँघने के जो कारण हैं उनकी चर्चा 
पदों अप्रत्तुत है. । पर झगर सामान्य ब्याति की यह घारणा श्रान्त नहीं हे तो 
धरमंकी्ति तथा समन्तभद्र के बीच जो कुछ महत्व का साम्व है उस पर 
ऐतिहातिकों को विचार करना ही पड़ेगा | न्याय्रावतार में घ्मकीर्ति के दाय 
भयुक्त एक मात्र अ्रश्नान्त पद के बक्ष पर सृद्मदर्शोी प्रों० बाक्ोत्री ने झिद्धसेन 
दिवाकर के समय के बारे में खूचन किया था, उस पर विचार करनेवाले इम 
लोगों को समन्तभद्र की कृति में पाये जानेवाके धर्मक्रीतिं के साम्ब पर मी 
विचार इस्ना ही होगा | 

पहल्ली बात तो बह है कि दिडनाग के प्रमाणतमुन्चयगत मंगत्न छोक के 
ऊपर ही उत्तके ब्वाज्यान रूप से घमकीर्ति ने प्रमाणवातिक का पहला परिच्छेद 
स्प्रा दहे। जिसमें धममंकीर्ति ने प्रमाण रुप से सुगत को ही स्थापित किया है। 
ठीक उसी तरह से समन्तमद्ग ने मी पूज्यपाद के 'मोद्रमार्गंस्थ नेतारमः बाले मंगछ 
पद्म को लेकर उसके ऊपर आसमीमांसा रचो है और उसके द्वारा बैन तीम॑कर 
को ही आत-ग्रमाण स्पापित किया है। असल्व बात यह है कि कुमारिल ने 








समन्तमद्र का समय .डएडे 


छोकवार्तिक में चोदका-वेद को ही अंतिम प्रमाण स्थापित किया, और 'प्रमाणसू- 

ग्गद्धितैषिणे! इस मंगज्ञ पद्य के द्वारा दिडनाग प्रतिपादित बुद्धि प्रामास्य को 
सगिडत किया | इसके जवाब में धमंकीति ने प्रमाणवार्तिक के प्रथम परि्छ्षेंद 
में बुद्ध का प्रामाशय अन्‍्यवोगव्यवच्छेद रूप से अपने टंग से सविस्तर स्थापित 
किया | जान पड़ता हे इसी सरणी का अनुसरण अवल्ञप्रत॥्त समन्तमद्र ने मी 
किया | पूज्यपाद का 'मोक्तमार्गस्प नेतारम' वाल्ला सुप्रसन्‍न पद्य उन्हें. मिल्ला फिर 
तो उनकी प्रतिमा और जग उठी | प्रमाणवार्तिक के सुगत प्रामास्य के स्थान मे 
समन्तमद्र ने झपनी नई ससमंगी सरणी के द्वारा अन्ययोगव्यकच्छेद रूप से ही 
अहंत्‌-जिन को ही आत-अमाण स्थापित कितआ | यह तो विचास्सरणी का साम्य 
हुआ | पर शब्द का साहश्य भी बे मार्क का है। ध्मकीतिं ने सुगत को 
ुस्त्यागमाम्यां विमृशन!ः (प्रमाण वार्तिक १॥१३४ ) वैफल्याद वक्ति 
नाठतम्‌' ( प्र*वा० ६।६४७ ) कह अविदरुदभाषी कटा है | समन्तभद्ध ने भी 
'युक्तिशात्ताविरोधवाक ( आप्तमी० का० ६ / कट्कर बैन तीथकर को स्श्ष 
स्थापित किया है | 

धर्मकीर्ति ने चतुरायतत्य के उपदेशक रूप से ही बुद्ध को सुगत-परयायंरूप 
साबित किया हैँ, स्वामी समन्तमद्र ने चतरायरुत्य के स्थान में स्याद्याद न्याय वा 
झनेकान्त के उपदेशक रूप से हो बैन तीथंकर को वंयाथ रूप: सिद्ध किया है | 
समन्तमद्र ने स्याद्ाद न्याय की यथार्थता स्थापित करने की हृष्टि से उसके विषय 
रूप से ऋनेक दाशनिक मुद्दों को लेकर चर्चा की हे, सिद्सेन ने भी सन्‍्मंति के 
तीसरे काण्ड में झनेंकान्त के विषय रूप से अनेक दाशनिक महों को लेकर 
अर्चा की है। सिद्धरेन और समन्तमद्र को चर्चा में मुख्य अन्तर यह है कि 
सिद्धसेन अत्येक मुद्दे की चर्चा में जब केयर अनेकान्त दृष्टि की स्थापना करते ह 
तब स्वामी समन्तभद्ग प्रत्येक मुईं पर सयुक्तिक सप्तभंगी प्रणाज्ञों के ढ्ाय 
ऋनेकान्त इृष्टि की स्थापना करते हैं। इस तरह घममंकीति, समन्तमद्र और 
सिद्धस्तेन के बीच का साम्य-वैषम्ध एक ज्ास अभ्यास की वस्तु है| 

स्वामी समन्तभद्र को धर्मकोति-समकालीन या उनसे अनन्तरों 
होने की जो मेरी धारणा हुई हे, उसको पोषक एक और भी दल्लीज विचार 
पेश करता हैं। समन्तमद्गर के “द्र्बपर्याययोरेत संज्ञासंब्याविशेषान्य' 
( ऋा० मी० ७१,७२ ) इन दो प्रद्मों के प्रत्येक शब्द का खंडन घर्मक्री्ति 
के यैकाकार अचंट ने किया दें, जिसे पं० मह्देन्द्रकुमारजी ने नर्ीं शताब्दी का 
ब्िसा है । अचंट ने देवब्रिन्दु थैका में प्रथम समन्तमद्रोक्त क़ारिका के अंशों को 
लेकर गद्य में खश्डन किया है और फिर आई च' छटकर खश्डइनपरक ४५ 


























डक जैन घर्म और दशन 


कारिकाएँ दी हैं। प० महेन्द्रकुमारजी ने अपनी सुविस्तृत प्रस्तावना में /(७ २७) 
यह सम्मावना की है कि अचटोद्घृत देतुविन्दुटीकागत कारिकाएँ घर्मकीति कृत 
होंगी । पण्डितजी का अमिगम्राय यह है कि धर्मकीतिं ने ही अपने किसी पन्य में 
समन्तभद्र की कारिकाओं का खण्डन पद्म में किया होंगा| जिसका अवतरण 
धमकोर्ति का टीकाकार अर्चट कर रहा है। पर इस बिपय में निर्णायक प्रकाश 
डालनेवाला एक और अंथ प्राप्त हुआ है जो अर्च॑टीय देतुविन्दु टीका कौ 
अनुटीका है| इस अनुटीका का प्रणेता है दुर्वंक मिश्र, जो ११ वीं शताब्दी के 
आतपास का ब्राद्ण निद्वान्‌ है | दुवंक मिश्र बौद्ध शास्जों का खासकर अमंकौर्ति 
के अंथों का, तथा उसके टीकाकारों का गहरा अम्यांसी था। उसने अनेक बौंदे 
ग्रंथों पर व्या्याएं लिखों हैं। जान पड़ता है कि यह उस समय किसी विद्या 
संपन्न बौद्ध विहार में अध्यापक रहा होगा | वह बौद्ध शास्त्रों के बारे में बहुत 
मार्मिकता से और प्रमाण रूप से लिखनेवाज्ञा है। उसको उक्त अनुयका नेपात् 
के गंथ सँप्रइ में से कॉपी होकर मि्धु राहुलजों के द्वारा मुके मिल्ली है। उसमें 
दुर्वेक मिश्र ने स्पष्ट रूप से उक्त ४५ कारिकाओं के बारे में लिखा है रि-ये 
कारिकाएँ अचंट की हैं। अब विचारंनां यह है कि समन्तमद्र की उक्त दो 
कारिकाओं का शब्दरः लण्डन घर्मकीति के टीकाकार अचर् ने किया है न कि 
घर्मकीतिं ने। अगर घर्मकीर्ति के सामने समन्तमद्र की कोई कृति होती तो 
उसकी उसके द्वारा समालोचना होने की विशेष संभावना थी। पर ऐसा हुआ 
जान पड़ता है कि जब समन्तमंद्र ने अ्माणवार्तिक में स्थापित सुगतप्रामाएंग के 
विरुद आतमीमांता में मैन तीयंकर का प्रामाश्य स्थापित किया और चौदमत 
का जोरों से नियस किया, - तब इसका जवात्र घर्मकी्ति के शिष्यों ने देना शुरू 
किया | कर्णंगोमी ने मी, जो घ्मकीतिं का टीकाफार है, समन्तभद्र को कारिका 
लेकर बेन मत का खश्डन किया है। टीक इसी तरह अर्चाट ने मी समस्तमद्र 
की उक्त दो कारिकाओं का सविस्तर खस्डन किया है। ऐसी अवस्था में मैं अमी 
तो इसी नतीजे पर पहुँचा हूँ कि कम से कम समन्तमद्र घर्मकोति के समकालीन 
तो हो ही नहीं सकते | 
ऐसी द्वांलत में विद्यानन्द को आप्तपरीोक्षा तथा अश्सइलौोगाली उक्तियों की 
एतिदातिकता में किसी भी प्रकार के सन्देह का अवकाश ही नहीं है | 
पंडितनी ने प्रत्तावना ( पृ० ३७ ) में तत्वायमाष्य के उमाल्वाति प्रणीत 
होने के बारे में भी अन्यदीव सन्वेइ का उल्लेल किया है। मैं सममता हूँ कि 
संदेद का कोई भी आधार नहीं है । प्ेतिहासिक सत्य की गवेपणा में सांप्रदायिक 
सैस्कार के कश दोकर आगर संदेह प्रकट करना हो तो शायद निर्णय किसी मी 





म्यायकुमुदचन्द् डे, 
ब॒स्तु का कमी मी नहीं हो सकेगा, चादे उत्तके बजवत्तर कितने ही प्रमाण क्योँन 
हाँ । अध्तु । 
अन्त में मैं (डितजो की प्रस्तुत गवेषणापूर्ण और भ्रमसाधित सत्कृति का 
सच्चे हृदय से अमिनन्दन करता हूँ, और साथ ही जैन समाज, लासकर दिगम्बर 
समाज के विद्दानों और आमानों से भी अभिनन्दन करने का अनुरोध करता हूँ । 
विद्वान तो पंडितजी की समी कृतियों का उदास्माव से अध्ययन-अ्रष्यापन करके 
आमिनन्दन कर सकते हैं और भ्रीमान्‌ पंडितनी की साद्वित्यप्रवण शक्तियों का 
अपने साहित्योत्कर्प तथा भण्डारोद्धार आदि कार्यों में विनियोग कराकर अभिनन्दन 
कर सकते हैं। | 
मैं पंडितजी से भी एक अपना नप्न विचार कहे देता हूँ | यह सह है कि 
आगे अत्र वे दाशंनिक प्रमेयों को, खासकर जैंन प्रमेयों को केन्द्र में रखकर उन 
पर ताप्विक दृष्टि से ऐसा विवेचन करें जो प्रत्येक यां मुख्य-मुख्य प्रमेष के 
अरूपण करने के साथ ही सांथ उसके संबन्ध में सब्र डेथ्टियों से 





स्वरूप का निः 
पकाश डाल सके | 
ई० १६४१ ] [ न्‍्यायकुमुदचन्द्र भाग २ का प्राकथन 





आकृतयुग और संस्कृतयुग का अच्तर--- 


बैन परम्परा में प्राकृत्युग वह है जिसमें एकमात्र प्राकृत भाषाओं में ही 
साहित्य रचने की प्रद्डत्ति यी | संस्कृत युग वह दे जिसमें संस्कृत मापा में भी 
साहित्यनिर्माण की प्रडृत्ति व प्रतिष्ठा स्थिर हुई | प्राइतयुग के साहित्य को देखने 
से बहू तो स्पष्ट जान पड़ता है कि उस समय भी बैन विद्वान संस्कृत माषा, तथा 
संत्कृत दार्शनिक साहित्य से परिचित अवश्य ये | फिर भी संस्क्रत्युग में संत्कृत 
आधा में ही शात्र रचने की ओर भ्ुुकाब दोने के कारण यह अनिवार्य था कि 
संस्कृत भाषा तथा दार्शनिक साहित्य का झनुशीक्षन अधिक गहरा तथा अधिक 
व्यापक हो | वाचक उमास्वाति के पहिले की संस्कृत-नैन स्वना का हमें प्रमाण 
नहीं मिल्षता | फिर भी ऊंमव है उनके पहले मी वैसी कोई रचना जैन साहित्य में 
हुई हो | कुछ भी हो संस्कृत बैन साहित्य नीचे लिखों क्रमिक भूमिकाओं में 
विकसित तथा पृष्ठ हुआ जान पड़ता है | 

१-तत््वज्ञान तथा आचार के पदार्यों का सिर्फ़ आगमिक शैह्लो में संत्कत 
भाषा में रूपा-तर, बैसे कि तत्त्वाय॑भाष्य, प्रशमरति आदि । 

२- उसी शैत्ञी के संस्कृत रूपान्तर में कुछ दाशनिक छाया का प्रवेश, जैसे 


रै--इने गिने आगमिक पदार्थ ( खासकर शानसंबन्धी ) को लेकर उस पर 
मुज्यतया तार्किकदृष्टि से अनेकान्तवाद की ही स्थापना, बैसे समन्तमद्र और 
सिद्धसेन की कृतियाँ | क्‍ 

४ - ज्ञान और तत्संचन्‍्ची आगमिक पदार्यों का दर्शनान्तरीय प्रमाण शास्त्र 
की तरह तकबंद शांस्नोकरण, तया दर्शनान्तरीय चिम्तनों का बैन वाडमय में 
अधिकाधिक संगतीकरण, जैसे अकल्नंक और हरिमद्र आदि की कृतियाँ | 

५--पूवांचायों की तथा निजी कृतियों के ऊपर विस्तृत-विस्तृतर टोकाएँ 
लिखना और उनमें दा्शनिकवादों का अधिकाधिक समावेश करना, जैसे विद्या- 
नन्द, खनन्तवीय, भरमाचन्द्र, ऋमयदेव, वादिदेव आदि को कतियाँ || 


१--शवैताम्बरोय-दिगम्बरौय दोनों प्राचीन-कृतियों की व्याज्याओं में तथा 
निजी मौलिक कृतियों में नव्यन्याव की परिष्कृत शैत्ञों का संचार तया उसी शैत्रौं 
की अपरिमिंत कल्पनाओं के द्वारा पुराने ही बैनततत्वज्ञान तथा आचारसंबन्धी 
पदायों का अमृतपूर्न विशदीकरण, बैसे उपाष्याव यशोविजयजी की कृतियाँ। 

उपर्युक्त प्रकार से चैन-सादित्य का विकास व परिवर्दन हुआ हैं, फिर भी 
उस प्रव॒ल तकयुग में कुछ जैन पदार्थ ऐसे ही रहे है जैसे वे प्राकृत तया आगमिक 
बुंग में रहे । उन पर तकशैली या दर्शनान्तरीय चिन्तन का कोई प्रभाव आज तक 
नहीं पड़ा है। उदाइरणार्थ-सम्पूण कर्मशास्त्र, गुणस्थानविचार, षडद्रब्यविचारणा, 
लासकर लोक तथा जीव विभाग आदि | सारांश बह है कि संस्कत भाषा की 
विशेष उपासना तया दार्शनिक गन्यों के विशेष परिशौलन के द्वारा नैन आचार्यों 
ने जैन तत्त्वचिन्तन में जो और जितना विकास किया है, बह सत्र मुख्यतया श्ञान 
और तत्संबन्धी नय, अनेकान्त आदि पदार्थों के विषय में ही किया दे | दूसरे 
प्रमेयों में जो कुछ नईं चर्चा हुईं भी हे वह बहुत ही थोड़ी हे और प्रासंगिक 
मात्र है। न्याय-वैशेषिक, सांख्य-मीमाँसक बौद्ध आदि दर्शनों के प्रमाणशाह्ों कां 
झवगाइहन जैसे-जैसे जैन परम्परा में बढ़ता गया वैसे-वेंसे जैन आचायों की निजी 
प्रमाणशात्र रचने की चिन्ता भी तीज होती चली और इसी चिन्ता में से 
पुरातन पंचविध्र ज्ञान विमाग की भूमिका के ऊपर नए प्रमाणशाह्न का महत्त 


छड़ा हुआ | 
सिद्धसेन और समन्तभद्ग-- 


जैन परम्परा में तंकयुग की या न्याय प्रमाण विचारणा को नींव डालनेवालें 
ये ही दो आचाय हैं। इनमें से कौन पहले या कॉन पीछे है इत्यादि झमी 
तुनिश्चित नहीं हे। फिर भी इसमें तो सन्देह ही नहीं हे कि उक्त दोनों आचार्य 
ईसा की पाँचवी शताब्दी के अनन्तर हीं हुए हैं। नए साधनों के आघार पर 
सिद्धलेन दिवांकर का समय छुठी शताब्दी का अन्त मी संभवित है | जो कुछ हो 
पर स्वाती समन्तमद्र के बारे में झनेकविघ ऊद्दापोह के बांद मुकंकों झब अति त्यष्ट 
हो गया दे कि--वे “पूज्यपाद देवनन्दी' के पूर्व तो हुए ही नहों | पूज्यपाद के 
द्वार स्तुत आस के समथन में ही उन्होंने आतमीमांसा लिखी हे, यह बात 
वियानन्द ने आसपरीचा तथा अश्टसइस्ती में सवंथा स्पष्ट रूप से लिखी है। 
ल्वामी समन्तमद्र की सत्र कृतियों की भाषा, उनमें प्रतिपादित दर्शनान्तरीय मत, 
उनकी युक्तियाँ उनके निहूपश का दंग और उनमें विद्यमान विचार विफस, यह 
सब वल्तु पूः्यपाद के पहले तो जैन परपंस में न आई है न आने का संमब ही 


#७फ़ : जैन चरम और-दर्शंनः 


था | जो दिदनाग, भरतृदरि, कुमारिल्न और घमंकीति के ग्रन्थों के साथ समल्तमद्र 
की कृतियों की बाह्मान्तर तुलना करेगा ओर जैन संस्कृत साहित्य के विदासक्रम 
की ओर ब्यान देगा वह मेरा उपयुक्त विचार बढ़ी सरलता से सममक लेगा | 
झधिक संमव तो यंद् है कि समत्तमद्र और झकलंक के मीच साद्ात्‌ विद्या का 
पंबन्ध हो; क्योंकि समन्तमद:की कृति के ऊपर सवपयम अकल्लंक की व्याख्या है | 
बह हो नहों सकता कि अनेकान्त दृष्टि को. असाधारण रूप से स्पष्ट करनेवाली 
पमन्तमद्र की विविघ्र कृतियों में अतिवित्तार से और झाकपक रूप से प्रतिपादित 
सप्तमंगियों को तत्चाय की व्याख्या में अकर्ृक तो सवंया अपनाएँ, जब कि पृण्यपाद 
अपनी व्याख्या म॑ उसे छुए तक नहीं। यह भी संमव है कि--शान्तरक्षित के 
तत्वसंग्रइ-गत पाचरस्वामी शब्द स्वामी समन्तभद्र का दी सूचक हो। कुछ मी हो पर 
इतना निश्चित दे कि श्वेताग्वर परम्पण में सिद्धसेन के बाद हुसत जिनम्रद्रगणि 
ऋमाश्रमण हुए और दिंगम्बर परम्परा में स्वामी पसमन्तभद्र के वाद ठुर्त हो 
अकल्नंक आए | 


बिनभद और अकलेंक-- 


यद्यपि श्वेताग्वर दिगम्बर दोनों परंन्पण में संस्कृत की प्रतिशा कइती चली | 
फिर भी दोनों में एक अन्तर स्पष्ट देखा जाता है, वद यह कि दिगम्बर परम्परा 
संस्कृत की ओर मुकने के बाद दार्शनिक ज्षेत्र में अपने आचायों को केवल 
संस्कत में ही किखने को प्रदृतत करतो है जब कि श्वेताग्बर परम्परा अपने विद्वानों 
को उसी विषव में प्राफत रचनाएँ करने को मी ग्रज्वतत करती है | यही कारण है 
कि श्वेताम्बरीय साहित्य में सिद्धसेल से यशोविजियजी तक की दार्शनिक चिन्तनवाल्ी 
प्राकृत कतियाँ भी मित्नती है । जब कि दिगम्बरीय साद्वित्य में मात्र संत्कतनिरद्ध 
ही बेधी क॒तियाँ मिलती है | श्वेताग्बर परम्पण का संस्कृत युग में भी प्राकत भाषा 
के साथ जो निकट और गंभीर परिचय रहा है, वह दिगम्बरीय साहित्य में विस 
दोता गया है | ज्षमाभमण जिनभद्ग ने अपनी कृतियाँ ग्राकृत में स्चीं जो तकशैत्ी 
की होकर भी आगमिक डी हैं | मद्दारक अकल्ंक ने अपनी विशाल और झनपम 
क॒ति राजपात्तिक संस्कृत में क्िली, जो विशेषावश्यक माष्य की तरह तर्कशैल 
होकर मी आगमपिक ही दे | परन्तु जिनमद्र की क॒तियों में ऐसी कोई. स्वतन्तर 
संत्कत कृति नहीं है जेसी अकलंक की है | अकलंक ने आगेमिक ग्रन्थ राजदारतिक 
क्षिस्लकर दिगम्बर साहित्य में एक प्रकार से विशेषावश्यक के स्थान को पूर्ति तो 
की, पर उलका ध्यान शीघ्र ही ऐसे प्रश्न पर गया जो बैन परम्परा के सामने जोरों 
हे इप़ल्थित था |/बौद और ब्राक्षय प्रमाणशास्त्रों की क्या में, कड़ा रह सके 











ही कु 


ऐस्म न्‍्याय-प्रमाण की समग्र ज्यवस्था वाल्ला कोई जैन प्रमाण ग्न्य आवश्यक या। 
अकर्लक, जिनमद्र की तरह पाँच ज्ञान, नय आदि आगमिक वसच्छझों की केवल 
तार्किक चर्चा करके ही चुप न रदे, उन्होंने उसी पंचछान सतनय आदि आगमिक 
धस्लु का न्याय और प्रमाण-शात्त रूप से ऐसा विभाजन किया, ऐसा झछुण 
प्रथयन किया, जिंससे जैन न्याय और प्रमाण ग्रन्थों के स्वतन्त्र श्रकस्यों की माँग 
पूरी हुईं। उनके सामने वस्तु तो आगमिक थी ही, इष्टि और तक का मार्ग भी 
सिद्धस्तेन तथा समन्तमद्र के द्वारा परिष्कृत हुआ ही था, फिर मी अबल्न दर्शनान्तरों 
के विक्तित विचारों के साथ प्राचीन जैन निरुस़ण का तार्किक शौत्री में मेल 
बिठाने का काम जेंसा-तैसा न था जो कि अकलजंक ने किया | यही सब्न है कि 
अकलंक की मौलिक कृतियों बहुत ही संद्िप्त है, फिर भी वे इतनी अर्थघन तया 
सुक्चास्ति हैं कि आगे के जैंन न्याय का वे आचार बन गई हैं| 

यह भी संभव है कि मंझारक अकल्लंक च्माअमण जिनभद्र की मद्तपूर्ण 
कंतियों से परिचित होंगे | प्रत्येक मुद्दे पर अनेकान्त इंष्टि का उप्रयोग करने की 
राजवार्लिक गत व्यापक शैली टीक बसी ही दे जेंसी विशेषधावश्यक माष्य में प्रत्येक 
चर्चा में अनेकान्त दृष्टि लागू करने की शैज्ञी व्यापक है | 
अकलंक आर हरिभद्र अआदिन-- 

तल्वार्थ भाष्य के बृत्तिकार सिद्धस्तेनगणि जो गन्घइस्तों रूप से सुनिश्चित हैं; 
उनके और योकिनीसून हर्मिद्र के समकाल्ीनत्व के संक्‍न्‍्य में अपनी संभावना 
तत्वार्थ के हिन्दी विवेचन के परिचय में बतला चुका हूँ | इरिमद्र की ऋृतियों में 
अमी तक ऐसा कोई उल्लेख नहीं पाया गया जो निर्विवाद रूप से इरिमिद्र के द्वारा 
झकलंक की कृतियों के अवगाहन का छूवक दो | सिडसेनगणि की तत्त्वा्थ साध्य 
वृत्ति में पायां जानेवाला सिद्धिविनिश्चय का उल्लेख अगर अकल्नंक के सिद्धि- 
विनिश्चय का ही बोवक हो तो यह मानना पड़ेगा कि गन्घइत्ति सिद्धसेन कम से 
कम अकलंक के सिदिविनिश्चय से तो परिचित ये ही । इरस्मिद्र और गन्बह्ती 
खकलंक की कृतियों से परिचित दो या नहीं फिर मी अधिक समभावना इस बात की 
है कि अकलंक और गन्ध इस्ती तथा इरिसद्र वें अपने दोध जीवन में थोड़े समय 
तक मी समकालीन रहे डोंगे । अगर बह संभावना ठीऊ हो तो बिक की आठवीं 
और -नवीं शताब्दी का अपुकः समय अफलंक का जीवन तथा: कार्यकाल 
बोनां चाहिए | 

..; मेंती धारणा है कि विद्यानन्द और अनन्तवीय जो अकल्लंक की कृतियों के 

सर्वप्रथम व्याल्याकार है वे अकल्लंक के साक्ात्‌ विद्या शिष्य नहों तो अनन्तखतों 


डप० जैन धर्म और दशन 


अवश्य है, क्योंकि इनके पहिले कर्क की कृतियों के ऊपर किसी के व्याख्यान 
का पता नहीं चलता | इस घारणा के अनुतार दोनों ब्याख्याफारों का कायकांश 
विक्रम को नवर्मी शताब्दी का उत्तराद तो अवश्य डोना चाहिए, जो झमी तक के 
उनके ब्रन्पों के आन्तरिक अवलोकन के साय मेल खाता है| 


गन्धहस्ति साष्य-- 
दिगम्बर परम्यस में समत्तमद्र के गन्धइत्ति महामाध्य होने की चर्चा कमी 
अज्ञ पढ़ी थी। इस बारे में मेरा असंदिग्ध निद्ंव यह है कि तत्वाथ सूत्र के 
ऊपर या उसकी झिसी व्याण्या के ऊपर स्वामी समनन्‍्तमद्र ने आप्तमीमांसा के 
शंतिरिक्त कुछ भी लिखा हो नहीं हैं| बड़ कभी संभव नहीं कि समनन्‍्तमद्र की 
ऐसी विशिष्ट कृति का एक भी उल्लेख या अवतस्णथ अकलंक और विद्यानन्द 
बैसे उन्ते पदानुकतों अपनी कृतियों में बिना किये रह सके । बेशक अकल्लंक का 
राजजात्तिक गरुग और विल्तार की दृष्टि से ऐसा ह कि जिसे कोई भाष्य ही नहीं 
प्रद्ममाष्य भी कद सकता हैं| श्वेतास्वर परंपरो में गन्बहस्ती की दुत्ति जब गन्घ- 
इत्षि महामाष्य नाम से असिद हुई तब करीब गन्धदइत्ती के ही समानकाज्नीन 
की उसी तत््वाथ पर बनो हुई विशिष्ट व्याल्या अगर दिगम्बर परन्पण 
में गन्धदृस्ति साष्य या गन्घइत्ति महामसाष्य रूप से प्रसिद्ध या व्यवदृत होने लगें 
तो वह क्रम दोनों फिरकों की साहित्यिक परम्परा के अनुकुल्ल ही है । 








कहीं नहीं पाते । तेरझूवों शताब्दी के बाद ऐसा विस्ल उल्लेख मिल्तता दे जो 
समन्तमद्र के गन्बइत्ति महाभाष्य का सूचन करता हो | मेरी दृष्टि में पीछे के 
संब उल्लेंल निराघार और किंवदन्तीमूल़क हैं | तथ्य यह ही हो सकता है कि 
अगर तत्वाथ-महामाष्य या तत्वाय-गन्धहत्ति महामाण्य नाम का द्गम्बर साहिस्य 
में मेज्ञ बेंठाना हो तो वह अकल्नंकीय ग़ाजद्रात्तिक के साथ ही बैठ सकता है | 
प्रस्तुत संसकरण-- 

प्रस्तुत पुस्तक में अकलंकीय तोन मौलिक कतियाँ एक साथ सममपयम 
प्ंपादित हुई हैं। इन कृतियों के संदंध में तात्विक तया ऐतिहासिक दृष्ि से 
जितना साथन उपलब्ध है उसे विद्वान संपादक ने टिप्पण तथा अनेक उपयोगी 
परिशिष्टों के द्वाय प्रस्तुत पुत्तक में सन्निविष्ट किया है, जो बैन, चौद, ज्ाह्मण 
सभी परंपसा के विद्वानों के लिए मात्र उपयोगी नहीं बल्कि मागदशक भौ है ॥ 
बेशक अकलंक की प्रत्तुत कृतियाँ ग्रम्ती तक किसी पास्यकम में नहीं हैं तर्याः 
उनका महत्व और उपयोगित्व दूसरी दृष्टि से और भी अधिक हे । 





श्र 'अकलंकग्रन्यजय' इंप हे 


उप्रकर्लकग्रन्थत्रय के संपादक पं० महेन्द्रकुमास्णी के साथ मेरा परिचय छुट्ट 
साल का दहै। इतना हो नहों बल्कि इतने अरसे के दाशनिक चिन्तन के अखाड़े 
में इसमलोग समशीज्ञ साधक हैं।। इससे में पूरा ताट्स्थ्य रखकर भी निःसंकोच 
कह सकता हैं कि पं० महेन्द्रकुमारजीका विशद्वाब्यायाम कम से कम जैन परंपरा 
के लिए तो सत्कारात्पद दी नहीं अनुकस्थीय भी है। प्रस्तुत अंध का अहुअ॒त- 
संपादन उक्त कथन का साजत्नी है| प्रस्तावना में विद्यात संपादक ने अकलंक देव 
के समय के बारे में जो विचार प्रकट किया हे मेरी समफ्कत में अन्य समय प्रमाणों 
के अमाव में वही विचार आन्तरिक ययाय तुलनामूलक होने से सत्य के विशेष 
निकट है। समग्रविचार में संपादक ने जो सक्षम और विल्तृत तुलना की हैं वह 
तल्वज्ञान तथा इतिहास के रसिकों के लिए बहमूल्व मोजन है । ग्रन्थ के परिचय 
में संपादक ने उन सभी पदायों का हिन्दी में वर्णन किया हैं जो अकलंकीय 
प्रस्तुत अन्यत्षय में मथित है। यह वर्णन संपादक के जैन और जेनेतर शाह्नों के 
झ्ाकंठपान का ठदुगार मात्र हैं| संपादक की दृष्टि यह है कि जो अम्यासी 
जन प्रमाण शात्न में आनेवाले पदार्थों को उनके असली रूप में हिन्दी माषा के 
द्वारा ही अल्पञ्रम में जानना चाहें उन्हें वह वर्णन उपयोगी दो | पर उत्ते 
साझन्त सुन लेने के बाद मेरे स्यान में तो यह बात झाई हैं कि.संत्कृत के द्वारा 
ही किन्होंने जैन न्याव-प्रमाण शाह्म का परिशीज्नन किया है वैसे बिज्ञास अन्यापक 
मी अगर उत्त वर्णन को पढ़ जायेगे तो संत्कृत मूल ग्न्यों के द्वाद्य मी स्पष्ट 
एवं वास्तविक रूप में झज्ञात कई प्रमेयों को जे सुज्ञात कर सकेंगें। उदाहरणार्थ 
कुछ प्रमेयों का निर्देश भी कर देता हँ--भ्रमाणसंक्षव, द्रव्य और सन्तान को 
तुलना आदि | सर्वश्त्व भो उनमें से एक है, जिसके बारे में संपादक ने ऐसा 
ऐतिदासिक प्रकाश डाला है जो समी दाशनिकों के ज़िए ज्ञातव्य हैं। विशेषज्ञों 
के व्यान में यह बात बिना आए नहीं रह सकतो कि कम से कमर जेन न्याय- 
प्रमाण के विद्यार्थियों के वास्ते तो सभी जैन संस्थाओं में यह हिन्दी विमाग 
वाचनीय रूप से अवश्य सिफारिश करने योग्य हैं | 

प्रस्तुत ग्रंथ उस प्रमाणमीमांसा की एक तरदड से पूर्ति करता हैं जो शोड़े 
ही दिनों पहले सिंधी जैन सिरीज में ग्रकाशित हुई है | प्रमाणमीमांसा के हिन्दी 
ट्प्पणों में तथा प्रस्तावना में नहीं आए ऐसे प्रमेयो का भी प्रत्तुत गअंथ के हिन्दी 
पर्णन में समावेश दै। और उसमें आए हुए. अनेक पदार्थों का सिफ दूसरी 
भाषा तथा शैली में ही नहों बल्कि दूसरी दृष्टि तथा दूसरी सामम्नी के साथ 
समावेश है। अतएव कोई मी जैन तत्वज्ञान का एवं न्यावप्रमाणशात्र का 
गम्मौर अम्यासी सिंधी मैन सिरीज के इन दोनों ग्रंयों से बहुत कुछ जान सकेगा । 








ड्पर जैन घर्म और दर्शन 


प्रसंगवश में अपने पूल लेख की सुधारणा भी कर लेता हैँ । मैंने अपने 
पहले लेखों में अनेकान्त की ज्याप्ति बतल्लाते हुए. यह भाव सूचित किया है. कि 
प्रधानतया झनेकान्त तात्तविक प्रमेयों की ही चर्चा करता है । अलबता रस समय 
मेगा वह माव तकप्रघान अंथों को लेकर ही था। पर इसके स्थान में यह 
कहना अधिक उपयुक्त है कि तकयुग में अनेकान्त की विचारणा मल्ले ही प्रघान- 
तया तत्विक अमेयों को लेकर हुई हो फिर भी झअनेकान्त हृष्टि का उपयोग तो 
झाचार के ग्रदेश में आगमों में उतना हीं हुआ दे जितना कि तत्वशान के 
प्रदेश में | तंकयुगीन साहित्य में मी अनेक ऐसे अंय बने है. जिनमें प्रधानतया 
झाचार के विषयों को लेकर ही अनेकान्त हृष्टि का उपयोग हुआ है | अतएव 
समय रूप से यही कहना चाहिए कि अनेकान्त दृष्टि आचार और विचार के 
प्रदेश में एक सी ज्ञागू की गई है । 

सिंधी गेन सिरीज के लिए यहं सुयोग ही है कि जिसमें प्रसिद्ध दिगंवंगचारय 
को कृतियों का एक विशिष्ट दिगंबर विद्यान्‌ के ह्वारा ही सम्पादन हुआ हैं। यह 
भी एक आंकत्मिक सुयोग नहीं दे कि दिगंत्रराचाय की अन्यत्त अल्म्प परंतु 
श्वेताम्बरीप-माणडार से ही प्राप्त ऐसी विर्त कृति का प्रकाशन श्रेतास्थर परंपरा 
के प्रसिद्ध बाबू श्री बहादुरतिंहद जी सिंधी के द्वारा स्थापित और प्रतिद्ध ऐतिदासिक 
मुनि भ्री जिन विजय जा के द्वारा संचाक़ित सिंधी जैन सिरीज में हो रहा है| 
जब मुभक्ो विद्वान मुनि भी पृण्यविजय जी के द्वारा प्रमाणसंग्रह उपलब्ध हुआ 
तब यह पता न था कि वह अपने दूसरे दो सहोदरों के साथ इतना अधिक 
सुसक्षित होकर प्रसिद्ध होगा। 
. ६० १६३६ ] [ अकलंकपन्थन्नय' का प्राकथन 


जेन साहित्य की प्रगति 


मैं आमारबिधि व ल्ाचारी अदर्शेन के उप्रचार से प्रारंम में ही चुट्ी पा 
केता हूँ | इससे हम सभी का समय बच जाएगा | 

शापको यह जान कर दुःख होगा कि इसी छखनऊ शहर के भी अजित 
प्रसाद जी बैन अब इमारे बीच नहीं रहे | उन्होंने गोम्मट्सार जैसे कठिन अन्‍्यों 
का अंग्रेजी में अनुवाद किया। और वे बैन गज़ट के झनेक यर्थषों तक संपादक 
रहे | उनका झदम्ब उत्साड हम सब में हो ऐसी भावना के साथ उनकी आत्मा 
को शान्ति मिले यही प्रार्थना है | सुप्रसिद बैन विद्दान्‌ श्री साग्ररानंद खुरि का 
इसी वर्ष त्वगंवास हो गया हैं। उन्होंने अपनी सारी जिन्दगी अनेकविध पुस्तक 
अकाशन में लगाई | उन्हीं की एकाग्रता तथा कार्यपरायणता से आज विद्वानों को 
जैन साहित्य का बहुत बड़ा भाग सुलम हे | वे अपनी घुन में इतने पक्के थे कि 
आरंम किया काम अकेले ड्राथ से पूरा करने में मी कमी नहीं दिचके | उनको 
व्िर-सादित्योपासना इमारे बीच विद्यमान है | इम सभी साहित्व-संशोधन प्रेमी 
उनके कार्य का मूल्यांकन कर सकते हैं | इम उनकी समाहित आत्मा के प्रति 
अपना हार्दिक आदर प्रकट करें | 

बैन विभाग से सम्बद्ध विषयों पर सन्‌ १६४१ से अभी तक चार प्रमुखों के 
माषण हुए हैं | डॉ० ए. एन्‌. उपाच्ये का माषण जितना विस्तृत दे उतना ही 
खनेक मुद्दों पर महत्त्वपूर्ण प्रकाश डालने वाला है| उन्होंने प्राकृत भाषा का 
साल्कतिक अध्ययन को दृष्टि से तथा शुद्ध मापातत्व के अम्पास की दृष्टि से क्या 
स्थान है इसको गंभीर व विस्तृत चर्चा की है | में इस विषय में अधिक न कह 
_ कर केवल इसते संबद्ध एक सुंदे पर चर्चा करूगा। वह है भाषा की पविताप- 
वित्रता की मिच्या मावना | 


शांच्रीय मापाओं के अभ्यास के बिपय में -- 
मैं शुरू में पुरानी प्रथा के अनुसार काशी में तथा अन्यत्र जब उच्च कन्ना के 
साहिश्यिक व आलंकारिक पिद्वानों के पास पड़ता था तब अलंकार नाटक आदि में 








डंप्प्ड जैन घर्म और दशंन 


आनेवाले प्राकृत गच-पद्म का उनके मुँह ते वाचन घुन कर वित्मित ता हो जाता 
था. यह सोच कर कि इतने बड़े संस्कृत के दिख्ाज पंडित पाकृत को ययावत्‌ पढ़ 
भी क्‍यों नहों सकते ? विशेष अचरज तो तब होता था जब वे पराकृत गद्य.पद्य का 
संस्कृत छाया के सिवाय अर्य ही नहीं १र सकते ये | ऐंसा हो अनुभव मुक्कको 
पाकृत व पालि. के पारदर्शी पर एकांगी शअ्मणों के निकट मी हुआ हें, जत कि 
उन्हें संस्कृत माघा में किखे हुए झपने परिचित विषय को ही पढ़ने का झवसर 
आता | धौरे-चीरे उस अचरज का समाधान यह हुआ कि वे पुरानी एकांगी प्रया 
के पढ़ें हुए हैं। पर यह त्रटि जब्न यूनिवर्तियों फे अध्यापकों में मी देंली तब मेरा 
अचरन दिगुणित हो गया | हम भारतीय जिन पाश्चात्व विशेनों का अनुकरण 
करते हैं उनमें यह त्रटि नहीं देखी जाती | अतएव में इस वैषम्प के मूल्ध कारण 
फी लोज करने क्गा तो उस कारण का कुछु पता चल गया जिसका सूचन कंरना 
भावी सुधार की दृष्टि से अनुपयुक्त नहीं । 

जैन आगम मगवती में कड्टा गया दे कि अर्घमागधी देवों की मापा दे |" 
ब्रौंद्ध पिटक में मी बुद्ध के मुंख से कहलावा गया है कि बुद्बचन को प्रत्येक 
देंश के लोग अपनी-अपनो भाषा में कहे *, उसे संस्कृतबद्ध करके सीमित करने 
की आवश्यकता नहों | इसी तरह पतंजलि ने महामाप्य में संत्कृत शब्दानशासन 
के प्रयोजनों को दिखाते हुए कहा कि “न स्लेब्छितवे नापमाषितवै!* 
अथांत्‌ ब्राह्मण अपब्रंश का प्रयोग न करें। इन सभी कथनों से आपाततः 
ऐसा जान पढ़ता है कि मानों बैन व वौद्ध प्राकृतमाषा को देववाणों मान कर 
सैल्कत का तिरस्कार करते हैं या मद्दामाष्यकार संस्कृतेतर मापा को अप- 
भाषा कह कर तिरस्कृत करते हैं। पर जब आगे पीछे के संदर्भ व विवरण 
तथा तत्काज्ञीन प्रथा के आधार पर उन कथनों को गहरी जाँच की त्तो 
स्पष्ट प्रतीत हुआ कि उत्त जमाने में भाषादंध का प्रश्न नहीं था किन्तु अपने 
शास्त्र की भाषा की संध्कर शुद्धि की रक्षा करना, इसी उद्देश्य से शास्त्रकार चर्चा 
करते थे | इस सस्प की अतीति तब ड्ोती हे जब दम मतंदरि को 'वाक्यपदीयं में 
सापु-असाथु शब्दों के प्रयोग की चर्चाअसंग में अपभ्रंश व असाउु कहे जानेअले 





१ भगवती श० १, उ० ४] प्रज्ञापनाओथमपद में मागधों को आप 
भाषा कट्दा है | 





३. मद्ाक्रोष्य पू० ४८६ | 


शाज्जीय भाषाओं छा अम्यास ४3 
शल्दों को भी अपने वर्तलन में साधु. बतद्ातें हुए. पाते हैं।' इसी. माई हे 
आचार्य आर्यरक्धित “अतुयोगदार में* संल्कृतम्राृत दोनों उक्तियों को. प्रशत््त 
कतज़ाते हैं, व वाचक उमास्वाति आयंमाषा रूप से क्िचो एक भाषा का निर्देश न 
करके केवल इतना डी कइते है कि जो मापा स्पष्ठ और शुद्ध रूप से उच्चांरित दो 
और लोक संब्यवद्वार साध सके वह आर्य भाषा; तब इसमें कोई संदेह नहीं रहता 
कि झपने-अपने शास्त्र की मुख्य माषा को शुद्धि की रंद्ा की ओर ही तात्कालिक 
परंपरागत विद्वानों का लंदत या | 


पर उस सांप्रदायिक एकांगी आत्मरत्षा की दृष्टि पा भीरे-चीरें ऊँच-नीच भाव 
$े अभिमान का विष दाखिले हो रहा था | इम इसकी प्रतीति सातवों शताब्दी के 
आससपास के ग्रन्थों में व्यष्ट पाते हैं ।" फिर तो भोजन, विवाह, व्यवसाय आदि 
ब्यवद्दार चेत्र में जैसे ऊँचनीच भाव का विष फैज़ां वैसे ही शास्त्रीय भाषाओं के 
बतेल में मी फैला | अलंकार, काब्य, नाटक झादि के अभ्यासी विद्यार्थी व पंडित 
उनमें झाने बाले प्राकृत भार्गों को छोड़ तो सकते न ये, पर थे विधिवत्‌ आदर 
पूर्वक अध्ययन करने के संस्कार से भी वंचित वे । इसका पल्ल यह हुआ कि बहें- 
बडे प्रकाए्ड गिनें जाने वाले संस्कृत के दाशनिक व साहित्यिक विद्वानों ने अपने 
विषय से संत्रद् पाकृत व पाल्ि साहित्य को छुआ तक नहीं । यह स्थिति पालि 
पिटक के एकांगी अम्यासियों की भी रही | उन्होंने मी अपने-अपने विषय से संबद्ध 
महत्वपूर्ण संत्कृत साहित्य की यहाँ तक उपेक्षा की कि अपनी दीं परंपरा में बने 
प्‌ संस्कृत वाइमय से भी जे बिल्कुल अनजान रहे ।* इस विषय में जैन परंपरा 
की स्थिति उदार रही है, क्योंकि आ« आयरद्ित ने तो संस्कृत-माकृत दोनों का 
समान रूप से मूल्य आँफा हे | परिणास बह है कि बाचक उमाल्वाति के समय से 
आज तक के लगमग १५०० वर्ष के जैन विद्वान संस्कृत ओर प्राकृत वाब्सब 
का तलब आदर करते आए हैं| और सब विषय के साहित्य का निर्माण मी 


दोनों माषाओं में करते आए. हैं । 
इस एकांगी अम्यास का परिणाम तीन रूपों में हमारे सामने है | पहला 








१, वाक्यपदीय प्रथम काणड, का० र२े४८२*६ | 

२. अनुयवोगदार पृ० ध्रेरे | 

३. तत्त्याथमाष्य ३. १५ | 

४. “अलाधुशन्दभूयिप्ताः शाक्य-जैनागमादव - इत्यादि, तंत्रवार्तिक ए्‌० ररे७ 

५. उदाइरणार्थ सीलोन, व्मों आदि के मिक्खू महायान के संत्कृत अन्पो से 
अछुते हैं। 


भ्प्द बैन घ॒र्मं और दर्शन 


तो यह कि एकांगी अम्यासी अपने सांप्रदायिक मन्तव्य का कर्मी-क्मो ययावत्त्‌ 
निरूपण हो नहों कर पाता | दूसरा बह कि वह अन्य मत की समीक्षा अनेक चार 
गलत पारणाओं के झाचार पर करता है | तोसरा रूप बद है कि एकांगी अभ्यास 
के कारण संदरद्ध विषयों व अन्यों के झज्ञान से अन्यगत पाठ ढी अनेक वार गलत 
हो जाते ईै। इसी तीसरे प्रकार की ओर प्रो० विधुरोखर शास्त्री ने ध्यान लींचतें 
हुए कटा है कि 'आ्राकृत भाषाओं के अज्ञान तथा उनकी उपेह्ा के कारण 'वेणी 
संदार' में कितने ही पाठों की अनज्यवस्था हुई हे" |! पंडित बेचरदासजी ने 
आजयती माषानी उत्तान्ति' में (ध० १०० टि० ६२ में) शिवराम म० प्रॉजपे संपा- 
दित श्रतिमा नाटक का उदाहरण देकर वही बात कही है | राजशेखर की कपूर 
मंजरी' के टोकाकार ने अशुद्ध पाठ को ठीक समर कर ही उसकी टीका की है| 
बा० ए. एन उपाध्ये ने मी अपने वक्‍तत्य में प्राकृत माषाओं के वयाचत्‌ ज्ञान 
न दोने के कारण संपादकों ब टीकाकारों के द्वारा हुई अनेकविष श्रान्तियों का 
निदर्शन किया है । 

विश्वविद्या्यय के नए श्रुग के साय ही मासरतीय विद्वानों में मी संशोधन की 
पया उत्रापक अध्ययन की महत्ताकांज्ा व रुचि जगी | वे भी छापने पुरोगामी 
पारचात्व गुरुओं की हृष्टि का अनुसरण करने की ओर ऊफे ब अपने देश को 
प्राचीन थ्रया को एकांगिता के दोष से मुक्त करने का मनोरय व प्रयत्न करने 
खगे | पर अधिकतर ऐसा देखा जाता है कि उनका म्रनोरय व प्रर्न झअमी तक 
सिद्ध नहीं हुआ | कारण स्पष्ट है | कॉलेज व यूनिवर्सिटी की उपाधि लेकर नई 
दृष्टि से काम करने के निमित्त आए हुए. विश्वक्यालय के अधिकांश अच्यापकों 
में वही पुराना एकांगी संस्कार काम कर रहा है। अतएब ऐसे अध्यापक मुँह जे 
तो असांग्रदाविक व व्यापक तुलनात्मक अध्ययन ही जात करते हैं पर उनका हृदय 
उठठना उदार नहीं है | इससे हम विश्वविद्यालय के बतुत्न में एक विस्तंवादी 
चित्र पाते हैं| फ़लतः विद्यार्थियों का नया जगत्‌ भी समीचीन दृष्टिज्ञाभ 
न होने से दुविधा में ही अपने अभ्यास को एकांगी व विक्त बना रहा है। 

इमने विस्वविद्यालव के द्वार पाशचात्य विद्वानों की तटस्थ समालोचना 
मूलक प्रतिष्ठा श्रात्त करनी चाही यर इम भास्तोय अमी तक अधिकांश में उससे 
वंचित ही रहे हैं | वेबर, मेक्समूलर, गायगर, लोयमन, पिशल, जेकोडी ओल्ड- 
नवर्ग, शा्पेन्टर, सिल्यन लेबी आदि गत युग के तथा डॉ० बॉमस बेईली, बरो 
शुत्रिग, आल्सडोफ, रेनु आदि वर्तमान युग के संशोधक विद्वान्‌ आज भी 








१. पाज्षि प्रकाश प्रवेशक पृ० १८, टि० ४२ | 


शास्त्रीय मायाओं का अम्यास ह्पाड 


संशोषनक्षेत्र में मारतीयों की अपेद्ा ऊँचा स्थान रखते ई | इसका कारश क्या 
है इस पर हमें वथार्य विचार करना चाहिए | पाश्चात्य विश्वविद्यालय का 
पाठ्यक्रम सत्यशोधक वैज्ञानिक दृष्टि के खाघार पर रखा जाता दे | इससे वहाँ 
के विद्वान सर्वोगीण दृष्टि से माषाओं तथा इतर विषयों का अध्यपन करते कराते 
है। वे इमारे देश की रूदगयथा के ऋनुसार केवल सांप्रदायिक ब संकुचित दायरे 

बद्ध होकर न॒तो मापाओं का एकांगी अध्ययन करते हे और न इतर विषयों 
का ही | झंतएव वे कार्यकाल में किसी एक ही ज्ञेत्र को क्‍यों न अपनाएं पर उनको 
इष्टि व कार्यपद्धति सर्वोगीण होती है। वें अपने तंशोघन छेंतर में सत्पक्तत्ी 
ही रह कर प्रयत्न करते हैं। हम मासरतीय संत्कति की अलस्डइता व महत्ता 
की ढींग हाँढ और इमास अव्यवन-अष्यापन व संशोधन विषयक दृष्टिकोण 
संडित व एकांगी हो तो सचमुच हम अपने आप ही झपनी संस्कृति को खंडित 
ब विक्ृत कर रहे हैं | 


एम० ए्‌«, डॉक्ॉ्येट नैसी उच्च उपाधि लेकर संस्कृत साहित्य पढ़ाने वाले 
अनेक झध्यापकों को आप देखेंगे कि वे पुराने एकांगी पंडितों की तरह ही प्राकृत 
का न तो सीघा अर्थ कर सकते हैं, न उसकी शुद्धिव्अशुद्धि पहचानते हैं, और न 
छात्रा के सिवाय प्राकृत का अर्थ मी समझ सकते हँ। यही दशा धोकृत के उच्च 
उपाधिषारकों की है | वे पाठ्यक्रम में नियत प्राकृतसाहित्य को पढ़ाते है. तब 
अधिकांश में अंग्रेजी मापान्तर का आशय लेते हैं, वो अपेक्तित व पूरक सल्कृत 
ज्ञान के अमाव के कारण किसी तरह कक्षा की गाड़ी जींचते हैं । इससे भी 
झधिक दुर्दशा तो 'एल्ड्यन्ट इन्डियन हिल्ट्री एल्ड कल्चर के छुत्र में कार्य फरने 
वालों की है| इस छ्लेत्र में काम करनेवाले अधिकांश अध्यापक मी प्राकृत-शिक्षा- 
लेख, सिक्के आदि पुरातच्वीय सामग्री का उपयोग अंग्रेजी भाषान्तर दाय ही 
करते हैं। ये सीधे तौर से प्राकृत भाषाओं के न तो मर्म को पकड़ते है और न 
उन्हें ययावत्‌ पढ़ हो पाते हैं। इसी तरह वे संस्कृत मापा के आवश्यक बोघ से 
भी बंच्ित होने के कारण अंग्रेजी मापान्तर पर निर्मर इहते हैं | यद कितने दुधख 
व क्जा की आत हैं कि पाश्चात्य संशोधक विद्वान्‌ अपने इस विप्रय के संशोधन 
व प्रकाशन के लिए अपेद्धित समी माणशओं का प्रामाणिक ज्ञान आप्त करने की 
पूरी चेष्य करते हैं तब हम मारतीय घर की निजी सुल्लम सामग्री का मी पूरा 
उपयोग नहीं कर पाते | 


इस स्थिति में तत्काल परिवर्तन करने की हप्टि से अखिल मारतीय आल 
विद्वत्परिषद्‌ को विचार करना चाहिए. | मेरी यय में उसका कर्तव्य इस विषय में 








यम जैन घर्म और दर्शन 


विशेष महत््त का हे | बह-समी मारतीय विश्वव्धिलयों को एक प्रस्ताव के द्वारा 
अपना उुस्ताव पेश कर सकती है जो इस मतत्नव का हो--.. 

“कोई भी संस्कृत भाषा का अच्यापक ऐसा नियुक्त न किया जाए. जिसने 
> कैट भाषाओं का. कुम्त से कम भाषाइष्टि से अन्ययन न किया हो । इसी तरह 
कोई भी प्राकृतब थाह्नि माषा का अध्यापक ऐसा नियुक्त न हो जिसने संत्कत 
भाषा का अपेद्धित प्रामाणिक अध्ययन न किया हो]! 

इसी तरह इस्ताव में पाठ्यक्रम संइन्ची मी सूचना हो बड़ इस मतल्नव की कि- 

“कॉलेज के स्नातक-तक के भाषा विषयक झम्यास क्रम में संस्कृत व प्राकृत्त 
दोनों का साथ-साथ तुल्व स्थान रहे, जिससे एक भाषा का ज्ञन दूसरी माषा के 
जान के बिना अधूरा न रहे । स्नातक के विशिष्ट (आन) अभ्यास कप्त में तो 
संस्कृत, पाकृत व पाल भाषाओं के सह अध्ययन के पूरी व्यवस्था करनी चाहिए: | 
जिससे विद्यार्थी आगे के किसी कार्यक्षेत्र में परावलम्धी न बने।” 

उक्त तोनों माषाओं एवं उनके साहत्य का तुलनात्मक व कार्यक्षम अध्ययन 
होने से स्वयं अच्येता द अध्यापक दोनों का लाम है। मारतीय उंस्कृति का यथार्थ 
निरूपण भो संभव है और आधुनिक संत्कृत-याकृत मूलक सभी भाषाओं के 
विकास की दृष्टि ते भी वैसा अध्ययन बहुत उपकार ह है। 
उल्लेख योग्य दो ग्रज्ृत्तियाँ-- 

डॉ० उपाष्यें ने आगमिक साहित्य के संशोपित संपादन की ओर अधिकारियों 
फा स्थान खोँचते हुए कहां है कि 
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मुनि भी पुण्मविजय जी का कार्य ड्र्प्र्‌ 


निःसंदेह आगमिक साहित्य के प्रछाशन के वास्ते मिन्‍्न-मिन्‍्न स्थानों में 
आनेक क्यों से आज तक अनेक प्रयत्न हुए है। वे प्रवत्त कई दृष्टि से उपयोगी 
मी ठिद्ध हुए हैं तो मी प्रो० जेकोब्ी और डॉ० शुन्निंग ने जैसा कहा दे वैसे ही 
संशोधित संपादन की दृष्टि से एक अखलण्ड अयत्न को आवश्यकता श्राज तक 
अनी हुई दे | डॉ० पिंशल ने इस शताब्दी के प्रारंभ में दी सोचा था कि 'पालि 
टेक्स्ट सोसायटी जैसी एक जैन टेक्स्ट सोसायटी' को आवश्यकता है। हम समी 
प्राच्यविद्या के अम्यासी और संशोधन में रस लेनेवाले भी अनेक वर्षो से ऐसे ही 
आगमिक साहित्य तथा इतर जैन साहित्य के संशोधित संस्करण के निमित्त हीने 
वाले सुसंवादी प्रवत्त का मनोरंथ कर रदे ये | इंष को जात है कि पिशल आदि 
की सुचना और इमलोगों का मनोस्थ अब सिद्ध डोनें जा स्हा है। इस दिशा में 
मगीरय प्रयत्न करने वाले थे दी मुनि ओऔी पुए्यविजवजी हैं जिनके विषय में डॉ 
उपाष्ये ने दश बंप पहिले कद्ा धा-- 

“6 ( ]86& पिएा एप एाएऑपा शरण] एथ ) 085 री 
ए७श्ाजते ७ एकड़ छाते एल फ़ल्मयंगर्ते छपी 70 80 शान 
'एक्शोबएशं णरी0 व8 शीला एडापांगड़ू एक पर छराशव 
ए0005 ता |छानांएएु 0 ॥5 फएताए स्घ्र०ा87, ! 

मैं मनि भी एण्यविजयली के निकंट परिचय में ३६ वर्ष से सतत रहता आया 
हूँ। उन्होंने लिम्बड़ी, पाटन, बड़ौदा आदि अनेक स्थानों के झनेंक मंडारों को 
सब्यवत्यित किया है और स॒रक्तित बनाया है । अनेक विद्वानों के लिए संपादन- 
शोधन में उपयोगी दस्तलिखित प्रंतियों को चुल्लम बनाया हैं। उन्होंने स्वयं 
अनेक महत््व के संस्कृत धाकृत ग्रन्थों का संपादन भी किया है। इतने ख़म्मे और 
पक्र अन॒मय के बाद ई० स० १६४५ में “जे आगम संसद की स्थापना करके 
के खत जैनागमों के संशोघन में उपयोगी देश विदेश में प्राप्य समग्र सामग्री को 
जुटाने में लग गए हैं। मैं आशा करता हूँ कि उनके इस कार्य से जेनागमों की 
अन्तिम रूप में प्रामाणिक आजत्ति हमें प्रात्त होगी । आगमों के संशोघन की दृष्टि 
से ही वे अत्र अपना विहारक्म और कार्यक्रम बनाते है। इसी दृष्टि से वें पिछले 
क्यों में बड़ौदा, खंमात, अहमदाबाद आदि स्पानों में रदे और वहाँ के मंडारों को 
द्यासंभव लुव्यस्थित करने के साथ दी आगमों के संशोधन में उपयोगी बहुत कुछ 
सामग्री एकत्र की है । पान, लिम्बड़ी, मावनगर आदि के मंडारों में जो कुछ 
है वह तो उनके पास संग्रहीत था ही। उसमें कडोदा आदि के भंडारों से 
जो मिला उससे पर्यात्त माता में ज्रांडे हुई है | इतने से मी वे संतुष्ट न हुए और 
जब जेसलमेर के मंदारों का निरीकृण करने के ज़िए अपने दल्लकक्ष के साथ 





है ० जैन धरम और दर्शान 


३० १६५० के भ्रारंम में पहुँच गए | जेसल्मेर में जाकर शास्त्रोद्धार और मंदारों 
का उद्धार करने के लिए उन्होंने जो किपा है उसका वर्णन बहाँ करना संम्रव 
नहीं । मैंने अपने व्याख्यान के अंत में उसे परिशिष्ट रूप से जोड़ दिया है। 

उत्त सामग्री का महत्व अनेक इृष्टि से है । “विशेषावश्यक भाष्य', 'कुंव 
लगमाला', 'ओझोघषनियुक्ति क्त्ति' आदि अनेक ताइपत्रीय और कागजी जन्ध हू ०० 
वर्ष तक के पुराने और शुद्पायः है। इसमें जैन परंपण के उपशच्चन्त बौद्ध और 
ब्राह्मण परम्परा की भी अनेक महत्त्वपूर्ण पोयियाँ है। जिनका विषय काज्य, 
नाटक, अलंकार, दर्शन झ्ादि है। जेंसे- 'खण्डन-खण्ड-लाधरशिष्यहिनैषिश? 
इत्ति--ट्प्पि्यादि से बुक्त, यायमंजरीयअत्थिंमंग', “माप्यवातिकविवस्णां, 
पंजिकासद 'तत्त्वसंग्रह" इत्यादि तो ऐसे ई जो अपूर्व ई--जैसे 
स्यायरिप्पणक-अओोकंटीय, वैक ( कल्पपल्लवशेष ), बौंद्धाचार्यकृत 
धर्मोत्तरीय टिप्पण” आदि | 

सोलह मात जितने क्रम समय में मुनि भरी ने मत और दिन, गरमी और 
सरदी का जय मी ख्याल बिना किए जैसलमेर दुर्ग के दुर्गम स्थान के मंडार के 
अनेकांगी जीणोंदवार के विशाज्नतम कार्य के वास्ते जो उम्र तपस्या की है उत्त दर 
बैठे शायद ही कोई पूरे तौर से समक् सके | जैसेलमेर के निवास दरभियान मुनि 
भी के काम को देखने तथा अपनी झपनों अमिप्रेत साहित्यिक कृतिओं की पाँसि 
के निमिन्न इस देश के अनेक विद्दान्‌ तो वहाँ गए ही पर विदेशी विद्वान मी वहाँ 
गए. | हेम्बर्ग यूनिवर्सिटी के प्रसिद्ध श्राच्यविद्याविशारद डॉ० आल्सडोफ भी उनके 
कार्य से आक्ृष्ट होकर वहाँ गए और उन्होंने वहाँ की प्राच्य यस्तु व प्राच्य साहित्य 
के सैकड़ों फ़ोटो मी त्िए | 

मुनि भ्री के इस कार्य में उनके चिस्काज्ञीन अनेक साथियों और कर्मचारियों 
ने जिस ग्रेम व निरोहता से स्त कार्य किया है और जैन संघ ने जिस: उदास्ता 
सें इस कार्य में य्रेष्ट सहायता की है वह सराहनीय होने के साथ साथ मुनि औ की 
साधुता, सद्ददयता व शक्ति फा द्योतक है| 

मुनि भी पुण्यक्षिजप जी का अभी तक का काम न केवल जैन परम्पण से 
संबन्‍्ध रखता है और न केवल भाग्तीय संस्कति से ही संबद्ध रखता है, 
बल्कि मानव संस्कृति की दृष्टि से मी वद्द उपयोगी है | कब मैं यह सोचता हूँ 
कि उनका यह कार्य अनेक संशोघक विद्वानों के ल्षिए अनेकमुखी सामग्री प्रस्तुद 
करता है और अनेक उिद्वानों के अम को च्चाता है तब उनके प्रति ऊतक्ता 
से हृदय मर आता है। 








नये प्रकाशन - घट 


मी मैं यहाँ उचित समम्ता हूँ। आचाय मल्लवादी ने विक्रम छुठी शताब्दी में 
लयवचर' पन्य लिखा है | उसके मूल की कोई प्रति लब्ध नहीं है | सिफ उसकी 
सिहगणि-क्ञमाजमण छत टीका की प्रति उपलब्ध दोती है । टीका को मो जितनी 
प्रतियाँ उपलब्ध हैं वे घायः अशुद्ध ही मित्नी हैं। इस पकार मूल और वीका 
दोनों का उद्धार अपेक्षित है। उक्त टीका में वैदिक, बौद्ध और बैन ग्रन्थों के 
अवतस्ण विपुत्न मात्रा में हैं। किन्तु उनमें से बहुत ग्रन्थ अप्राप्य हैं। सद्भाग्य 
तेत्रौद्ध ग्रंथों का तिब्नती और चीनी मापान्तर उपलब्ध है। जब तक इन भाषा- 
स्तरों की सहायता न ली जाए तब तक यह अन्य शुद्ध हो ही नहों सकता, यह 
उस अन्य के बड़ौदा ग्रायंकताड सिरोज से प्रकाशित दोनेवाले और भी ज्ब्धि- 
पूरि अन्थ माला से अकाशित हुए संस्करणों के अवलोकन से स्पष्ट हो गया 
है। इस वस्तत्पिति का विचार करके मुनि श्री जम्बूविजप जी ने इसों अन्य 
के उद्धार निमित्त तिब्वती भाषा सीखी है और उक्त झन्य में उपयुक्त औद्ध ग्रन्थों 
के मूल अवतरण जलोज निकाज़ने का कांय प्रारम्म किया है। मेरी सय में 
प्रामाणिक संशोधन की दृष्टि से मुनि श्री जम्बूविजय जी का कार्य विशेष मूल्य 
रखता है। आशा दे वह प्न्य थोढ़े ही समय में अनेक नए ज्ञातव्य तथ्यों के 
साथ प्रकाश मे आएगा | 


उल्लेख योग्य अकाशन कार्य-- 


पिछुले वर्षों में जो उपयोगी साहित्य प्रकाशित हुआ है किन्तु जिनका निर्देश 
इस विमागीय प्रमुस्त के द्वारा नहीं हुआ है, तथा जो पुस्तक अमी प्रकाशित 
नहीं हुई हैं पर शीम हो प्रकाशित होने वाली हैं उन सबका नहीं परन्तु उनमें 
से चुनी हुई पुस्तकी का नाम निर्देश अन्त में मैने परिशिष्ठ में ही करना 
उचित समम्र है। यहाँ तो मैं उनमें से कुछ मन्यों के बारे में अपना वित्ञार 
प्रकट कछूँगा | 

जीवराज बैन ्न्थमाला, शोलापुर द्वार मकाशित दो ग्रंथ खास महत्व 
के हैं। पहला है 'यशल्तिल्क एण्ड इन्डियन कल्चर! | इसके लेखक हैं 
प्रोफेसर के० के० ड्ाए्डीकी। भरी हागडीकी ने ऐसे संस्कृत प्रन्थों का कित 
प्रकार अध्ययन जा सकता है उसका एक रास्ता बताया है। यशत्तिल्क 
के आधार पर तत्कालीन मारतीय संस्कृति के सामाजिक, धार्मिक, दाशंनिक 
आदि पहलुओं से संत्कृति का चित्र खींचा है । शेखक का यह कार्य बहुत समय 
तक बहुतों को नई प्रेस्णा देने बाला हे । दूसरा पन्थ है “तिलोगपण्णत्ति' द्वितीय 
भाग । इसके संपादक हैं झतनामा प्रो० दीगालाल नैन और .ओ० ए- एन. 


४६२ बैन घर्म और दर्शन 


उपाघ्चे | दोनों संपादकों ने हिन्दी और अंग्रेजों प्रत्तावना में मूलसम्बद्द अनेक 
शातज्य विषयो की सुविशद चर्चा की है | 

मारतीय ज्ञानपीठ, काशी, अपने कई प्रकाशनों से सुविदित है। में इसके 
नए प्रकाशनों के विषय में कहँगा । पहला दे न्यायकिनिश्चय विवरण” प्रपम 
मांग | इसके संपादक हैं प्रसिद्ध पं० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्य। झकल्लंक के 
मूल और वादिराज के विवरण की अन्‍य दर्शनों के साथ तुक़ना करके संपादक 
ने प्रन्य का महत्व बढ़ा दिया है| अन्य की प्रस्तावना में संपादक ने स्पाह्ाद- 
संबन्धी विद्वानों के श्रमों का निरसन करने का प्रयत्न किया है | उन्हों का दूसरा 
संपादन है तत््या की 'अतसागरी टीका! | उसकी प्रत्तावना में अनेक ज्ञातब्य 
विफयों की चर्चा सुविशद रूप से की गये है। सास कर 'लोक वर्णन और 
भूगोल संवन्धी भाग बढ़े महत्व का है | उसमें उन्होंने जैन, जौंद, वैदिक' परंपरा 
के मन्तव्यों की तुल्नना को है | श्ञानपीठ का तीसरा प्रकाशन है--प्समयसारः 
का अंग्रेजी अनुपाद। इसके संपादक हैं व्योजद्ध विद्धान्‌ प्रोग्ए७ चकवतीं | 
इस ग्रन्थ की सूमिका जेन दशन के सहत्वपूर्ण विषयों से परिपूर्ण है। पर उन्होंने 
शंकशाचाय पर कुल्दकुन्द और अप्ृतचन्द्र के प्रभाव की जो संपाबना की है वह 
किन्त्य है।* इसके अलावा “'महापुराण' का नया संस्करण: हिन्दी अनुबाद के साथ 
भी भ्रकाशित हुआ हे | अनुवादक ई भी पं« पन्‍नाह्वात्, साहित्याचाय॑ । संस्कृत- 
प्राकृत छुल्दःशासत्र के सुविद्वान्‌ प्रो० एच० दी० वेलणकर नें समाष्य रत्नमंमुषा' 
का संपादन किया है | इस ग्न्य में उन्होंने टिप्पण मी लिखा है | 


जशाचाय॑ भरी मुनि जिनविजय जी के मुख्य संपादकत्व में प्रकाशित होने 
सिंधी बैन अन्य माला" सेशायद ही कोई पिंदान अपरिचित हे। 
पिछले वर्षों में जो पृत्तक॑ प्रसिद्ध हुई हैं उनमें से कुछ का पंरिचव देना आाष 
श्यक है। 'स्यायाबतार वार्तिक-ज्त्ति' यह जैन न्याय विषयक ग्रन्थ है। इसमें 
मूल कारिकाएं, सिदसेन कृत हैं । उनके ऊपर पद्यत्रद्ध वार्तिक और उसकी 
गद्य वृत्ति शान्त्यातार्य कृत हैं। इतका संपादन पं» दल्लमुल माल्नवंणिया ने 
किया है | संपादक ने जो पिस्तृत भूमिका ल्िली हल उसमें आगम काल से लेकर 
एक हजार वर्ष तक के बैन दर्शन के प्रमाण, प्रमेष विषयक चिन्तन का ऐंति- 
हांतिक व तुलनात्मक निरूपयण है । अन्य के अन्त में सम्पादक ने अनेक विषयों 
पर टिप्पण लिखे हैं जो भारतीय दर्शन का तुलनात्मक अच्ययन करने वालों 
के ज्षिए ज्ञातंव्य है। 


१, देखो, भो० विमल्नदास कृत समालोचना 





ही 
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प्रो> दामोदर घर्मानन्द कोसंची संपादित शतकत्रयादि, ओ० अमृतलाल 
गोपाणी संपादित मद्गक्ञाहु संद्धिता', आचार्य मिनविजयजी संणादित 'कथाकोष- 
प्रकरण”, मुनि भी पृर्यविजय जी संपादित 'घर्माम्युदय महाकान्य' इन चार ग्रन्यों 
के प्रास्ताधिक व परिचय में साहित्य, इतिहास तथा संशोघन में रस लेने वालों 
के लिए बहुत कीमती सामग्री है । 

पटसखणडागम्म की 'घवला' टीका के नव माग प्रसिद्ध हो गए हैं । यह 
अच्छी प्रगति दे । किन्तु जयघबला' टीका के अम्मी तक दो ही भाग प्रकाशित 
हुए हैं। आशा की जाती है कि ऐसे महत्वपूर्ण अन्य के प्रकाशन में शीघता 
होगी। मारतीय श्ञानपोठ ने 'मदाबंध का एक माग ग्रकाशित किया किन्तु इसको 
भी प्रगति रुको हुई है | यह भी शीभता से प्रकाशित होना जरूरी है | 

यशोविजय नबैनप्रंथ माज़ा' पहले काशी से प्रकाशित होती थीं। उसका 
पुनजन्म भावनगर में स्व० मुनि शी जयन्तविजय जी के सहकार से हुआ है | 
उस अंथमाला में स्व० मुनि भी जबन्तविजव जी के कुछ ग्रन्थ प्रकाशित हुए. 
हैं उनका निर्देश करना आवश्यक है। 'तोथंसज आजु वह 'झाज़' नाम से 
प्रथम प्रकाशित पुस्तक का तृतीय संस्करण है| इसमें ८० चित्र हैं। और संपूर्ण 
झात्रु का पूरा परिचय है | इस पुस्तक की यह भी एक विशेषता है कि आज के 
प्रस्तिद्ध मंदिर विमज्ञ बसी और लूखिग वसही में उत्कीण कथया्रसंगों का पहली 
बार बथार्थ परिचय कराया गया है | अजुंदाचल आचीन जैन लेख संदोह”' यह 
भी उक्त मुनि जी का ही संपादन हे | इसमें आजु में पाप्त समत्त बैन शिज्ञालेसख 
सान॒वाद दिये गए हैं। इसके अंत़ावा इसमें अनेक उपयोगी परिशिष्ट भी है । 
उन्हीं की एक झनन्‍्य पुस्तक अचलगई” दे जिसकी द्वितीय आवत्ति हात्न में ही हुईं 
है | उन्हों का एक और अन्य “अड्जदाचल्ञ प्रदक्षिणा' भी ग्रकाशित हुआ है| 
इसमें आंबु पदांड के और उसके झ्ासपास के ६७ गाँत्रों का वशन है, चित्र हैं 
और नक्शा मी दिया हुआ दे । इसी का सहचारी एक और ग्रंथ मी मुनि जी ने 
'अंबंदाचल परदल्िणा जैन लेख संदोइ' नाम से संपादित किया हैं। इसमें 
प्रदक्षिणा मत गाँषों फे शिक्नालेंख सान॒वाद हैं। ये समोी अंथ ऐतिहासिकों के 
लिए अच्छी लोज की सामग्री उपस्थित करते है । 

वीरसेदा मंदिर, सरसावा के प्रकाशनों में से 'पुरातनः जैन वाक्य सी 
प्रथम उल्लेख योग्य है। इसके संग्राइक-संपादक हें ववयोब्रद कमठ पंडित शभ्रो 
बुगलकिशोर जी मख्तार | इसमें मुख्तार जी ने दिगम्बर प्राचीन प्राकृत ग्रयों की 
कार्रिकाओं की अकारादिकरम से सूची दी है । संशोधक विद्वानों के लिए बहुमूल्य 
पुस्तक दे | उन्हीं घुख्तार जी ने स्वय॑मूस्तोत्र' और 'युक्त्यनुशासन' का भी ऋनु- 





डंडे बैन घर्म और दशन 


बाद प्रकाशित किया हे। संस्कृत नहों जाननेंवालों के लिए श्री मुख्तार जी ने 
पद अच्छा संत्करण उपस्थित किया है। इसी प्रकार मंदिर की ओर से 
पं» भ्री दस्वारी ल्ञाक् कोठिया कत 'आप्रपरीक्षा' का हिन्दी अनुवाद मी यसिद्ध 
हुआ है | वह भी जिज्ञामुओं के लिए अच्छी सामग्री उपस्थित करता है | 

श्री दिगम्बर जैन ज्षेत्र श्री महावीर जी' यह एक तीर्थ रक्षक संस्या है किन्तु 
उम्रके संचाज्षकों, के उत्साह के कारण उसने जैन साहित्य के पकाशन के कार्य 
में मी रस लिया है और दूसरी वैसी संस्थाओं के लिए मो यह प्रेस्णादायी 
तिद्द हुईं है । उस संस्था की ओर से असिद झामेर ( जयपुर ) मंडार को 
प्रकाशित हुई हे । और अशत्तिसंप्रह' नाम से उन हस्तलिखित प्रतियों के आंत 
में दी गई प्रशस्तिश्रों का संग्रह भी प्रकाशित हुआ है। उक्त दूचों से अतीत 
होता हैं कि कई अपन्रंश अन्य अमी प्रकाशन को राह देख रहे है। उसी संस्था 
की ओर से जेनघर्म के जिज्ञासुओं के लिए छोटे-छोटी पत्तिकाएँ भी प्रकाशित 
हुई है । स्वांयं सिद्धि नामक तत्त्वाथंदृत्र' की व्याज्या का संद्धित संस्करण मी 
प्रकाशित इआ हे | 

हु माशिकचन्द्र दि० जैन-अन्य माला, बंबई को ओर से कवि इत्तिमल्ल के शेप 

 नाव्क 'अंजना-पवनंजब नावक 870 मुमद्रा नाटिकःः के नाम से प्रत्चिद्द हुए 
हैं। उनका संशादन श्रो० एम वी. पंटवर्धन ने एक विद्वान को शोमा देने 
वाज्ा किया है | अन्य की प्रस्तावना से मतीत दोोता है कि संपादक संस्कृत साह्वित्व 
के ममज्ञ पंडित हैं। 

वीर शासन संघ, कलकत्ता की और से "'७ 7७४78 (णापज्ाएकां5 
धापे ९)॥065 ा #१०७४ 6855 [ताफुछरनशतठछ! यह ग्रन्य ओी रो० एन्‌० 
पत्र दारा संण्दीत डोकर प्रकाशित हुआ हैं। श्री रामचन्द्र इसी विषय के 
मर्मज्ञ पंडित हैं अ्तएव उन्होंने अपने विषय को सुचारुरूप से उपत्यित किया 
है। लेलक ने पूर्व॑चंगाल में जैनपर्म--इस विषय पर उक्त पृस्तक में जो लिखा 
हे वह विशेषतया ध्यान देने योग्य है । 

डॉ० महाएडले ने "ा#00व9| पछ्ामाशकाः ता ॥छठापएण्ाय्ों 
£%४ल ( पूना १६४८ ) में प्रमुल प्राकत शिज्षालेखों की मापा का त़्च्छा 
विश्लेषण किया है । और जमी अमी 70. छ]00 ने "65 [90705 
१! &50/% (?थत्ं5 950) में अशोक की शिक्षाजेखों की माषा का अच्छा 
विश्लेषण किया है | 

हा भारतीय पुरातत्व के सुप्रसिद विद्वान्‌ डॉ5 विमलाचरण लॉ ने कुछ जैन 
| के विषय में लेल लिखे वे । उनका उंप्रह समर पैन केनोनिकल वत्ाज' 





नये प्रकाशन जहप 


इस ताम से रॉयल एशियारिक सोसायटों की बम्वई शाला को ओर से पतिद 
हुआ है | नैन सूत्रों के अध्ययन की दिशा इन लेखों से प्रातः होती है । लेखक 
ने इस पुस्तक में कई बातें ऐसी भी लिखी है जिनसे सहमत डोना संमव नहीं | 

प्रो कापड़िया ने गुजराती मापा में 'पाइय सापाओं झने साहित्य' नामक 
एक छोटों सी पुत्तिका लिखी हे। इसमें ज्ञातव्य सभी बातों के समावेश का 
प्रयक्ष होने छे पृष्तिका उपयोगी सिद्ध हुई हे । किल्तु इसमें भी कई बातें ऐसो 
लिखों हैं जिनकी जाँच होना जरूरी है | उन्होंने जो कुछ लिखा है उसमें बहुत 
सा ऐसा भी है जो उनके पुरोगामी कि चुके है किन्तु प्रो” कापड़िया ने 
उनका निदेश नहीं किया | 

बैन मूर्तियों पर उत्कीण लेखों का एक संग्रह “जैन धातु प्रतिमा लेख' नाम 
से मुनि श्री कान्तिसागर जी के द्वारा संपादित होकर सूरत से प्रक्शित हुआ है | 
इसमें तेरी शताब्दी से लेकर उच्नीसवीं शताब्दी तक के लेख है। 

बैन अ्रन्थ प्रकाशक समा, अहमदाबाद भी एक पुरानी प्रकाशक संस्था है | 
यद्यपि इसके प्रकाशन केबल्ल पुरानी शैल्ों से ही होते रइते हैं तथापि उसके द्वारा 
प्रकाशित प्राचीन और नपनिर्मित अनेक गन्यों का प्रकाशन अम्याती के लिए 
उपेक्षणोष नहीं हे । 

जैन कल्तरल रिसर्च सोसायटी, बनास्स को स्थापित हुए सात बष हुए हैं | 
उसने इतने अल्प काल में तथा अतिपरिमित साधनों को हाज़त में संशोधनात्मक 
इंष्टि से लिली गई जो अनेक पत्रिकाएँ तथा कई पुस्तक हिन्दी व अंग्रेजी में 
प्रसिद्ध की ह एवं मिन्‍न-मिन्‍न विषय के उच्च उच्चतर अम्यासियों को तैयार करने 
का प्रदत्त किया हैं बह आशास्पद हैं। डॉ० नयमत्ष यटिवा का 4). /॥6. 
उपाधि का मंडानिवन्ध स्टडीज इन बैन फिल्ॉसॉर्डी छुपकर तैयार हे । इस 
निमन्ध में डॉ० टाटिया ने जैन दशशान से सम्बद्ध तत्त्व, ज्ञान, कर्म, योग चैसे विषयों 
पर विवेचनात्मक व तुलनात्मक विशिष्ट प्रकाश डाज़ा है । शायद अंग्रेजी में 
इस दंग की यह पहली पुस्तक है। 

आचार्य ऐमचन्द्र कृत प्रमाण-मीमांता' मूल और द्विन्दी टिप्पणियों के साथ 
प्रथम सिंधी लिरीज में प्रकाशित हो चुकी हे | पर उसका प्रामाखिक अँग्रेजी 
अनुबाद न आ। इस अमाव की पूत्ति डॉ सातकोड़ों मुख्जों और डॉ 
नवमतल यअटिया ने की दे। पप्रमाण-मीमांसा के प्रस्तुत अनुवाद द्वारा बेन 
दशशन व ग्रमाण शाह्न की परिमापाओं के लिए अंग्रेजी समुचित रूपान्तर कौ 
सामग्री उपत्यित की गई है, जो अंग्रेजी द्वारा शिक्षा देंने ओर पाने वाज्नों की 
हृष्टि से बहुत उपकारक दे | 


डे जैन धर्म और दर्शन 


भोगीजञाल संडेसरा का ?. 0. का मदानिव्रन्घ कन्ट्रोन्प्शन 

संस्कृत लिय्रेचर आफ वस्तुपाल एशश्ड हिक़ लिटरेरी सकल प्रेस में हैं और शीघ्र 
ही सिंघी सिरीज से प्रकाशित दोने वाला है। यह निब्रन्थ साहिध्पिक एवं फेति- 
हातिक दृष्टि से जितना गकेयाशापूर्ण दे उतना हो महत्व का भी है । 

प्रो० विज्ञास आदिनाय संघंवे ने 75. ॥0. के क्षिए जो महानिलन्ध खिखा 
है उसका नाम है “तें57708 ()0/एएजाए- #. 8068 5ि0"प्र०९ए--इूद्ध 
प्रहानिश्न्ख में प्रो संघवे ने पिछली जनगणनाओं के आधार पर जैन संब्र की 
सामाजिक परिस्थिति का विवेचन किया दहै। साथ हो जौनों के सिद्धान्तों 
का मी संक्षेप में सुन्दर विवेचन किया है। वह अन्ध जैन कल्चरज् स्तिच॑ 
तोसाइटी' की ओर से प्रकाशित होगा। उसे सोसाइटी को झोर से डॉ० 
बागची की पुस्तक हंधा0 थि|४४७77002ए छुप रही है| 

डॉ जगदीशल-्द्र बैन !?॥- !). की पुत्तक “लाईफ़ इन इन्श्यन्द इण्डिया 
ने कैकल जैन परम्पण के बल्कि मारतीय परस्परा के अम्पांसियों एवं संशोषकों 
के सम्मुंख बहुत उपयोगी सामग्री उक्त पुस्तक में हें। उन्हींकों एक हिन्दी 
पुस्तक 'मारत के प्राचोन जैन-तोय! शोम्म दी जिन कल्चरलू स्सिये सोसायर्यी' 
से प्रकाशित हो रही हैं | 

गुजरात विद्यासमा ( भो० जें० विद्यामवन ) अहमदाबाद की और से तीन 
पुस्तक वधासमय शीघ्र प्रकाशित होने वाक्नी हैं. जिनमें ते पहल्ली है--“गणघर 
वाद-गुजराती भाषान्तर । अनुवादक पं० दलसुल़ माल्नवणिया ने इसका मूल 
पाठ जैसलमेर त्वित सबसे झधिक पुरानी अति के आधार से तैयार किया है 
और भाषान्तर के साथ महत्वपूर्ण ध्रस्तावना भी जोड़ी है। जैन आगममां 
गुजरात' और 'उत्तराष्ययन' का पूर्वांध-अनुवाद, ये दो पुस्तक डॉ० मोगीलाल 
संडिसरा ने किली है। प्रथम में जेन आगमिक सादित्यक में पाये जाने बाते 
गुबरात संबंधी उल्लेखों का संग्रह व निमूयण है और दूसरी में उत्तराष्पययन 
मूज़ की शुद्ध बाचना के साथ उसझा प्रामाणिक मांपान्तर है | 

भी साराभाई नवाक, अदहमदाआद के द्वारा प्रकाशित निम्नलिखित पृत्तक 
खनेंक दृष्टियों से महत्व की है---'कालकाचाय कथामग्रह संपादक पं ० आंबाजाल 
प्रेमचन्द्र शाइ | इसमें प्राचीन काल से लेकर मसबण्यकाल तक लिली गई काजका 
सार्य की कथाओं का संग्रह हे और उनका सार भी दिया हुआ है। ऐतिहासिक 
गवेफ्कों के लिए यह पुस्तक महत्व की हे । डॉ मोतीचन्द्र की पुस्तक-- कि 
मिनियेकर पेइल्ट्स्जि फ्रॉम वेस्टर्न इश्डिया' यह जैन इत्तलिखित प्रतों में चित्रित 
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चित्रों के विषय में अम्वासपूर्ण है। उसी ग्रकाशक की ओर से 'कल्पतृत्र' शीघ्र 
ही प्रकाशित होने बाला हे | इसका संपादन ओ मुनि पुएयविजय जी ने किया है 
और गुजराती अनुवाद पं» वेचरदास जो ने । 


मूज़रूप में पुराना, पर इस बुग में नए रूप से पुनदजीब्रित एक साहित्य 
संरक्षक मार्ग का निर्देश करना उपयुक्त होगा। यह मार्ग हे शि्षा व धातु के 
ऊपर साहित्य को उत्कीण करके चिरजीबित रखने का | इसमें सत्रसे पहले 
पाछताना के आगममंदिर का निर्देश करना चाहिए। उसका निर्माण जैन 
साहित्य के उद्धारक, समस्त आगमों और आगमेतर सैकड़ों पुस्तकों के संपादक 
आचार्य सागयनन्द यूरि जी के प्रयक्त से हुआ है । उन्होंने देसा हो एक दूसरा 
मंदिर सूरत में बनवाया दै । प्रथम में शि्षाओं के ऊपर और दूसरे में ताम्रपरों 
के ऊपर प्राकृत दान आगमों को उत्कीण किया गया है| हम ज्लोगों के दुर्भाग्य 
से ये साहित्वसेवी सूरे अब हमारे बीच नहों हैं। ऐसा ही पवत्न पदटखंडागम 
की सुरक्षा का हों रहा है । वह भी ताम्रपट पर उत्की्ण हो रहा है । किन्तु 
आधुनिक चेज्ञानिक तरीके का उपयोग तो मुनि ओ पुण्य विजय जो ने ही किया 
है। उन्होंने जैसलमेर के मंडार की कई भ्रतियों का हरज्ञा और सबब उलम करने 
को दृष्टि से माइकोफिल्मिंग कराया है | 


संशोधकों व ऐतिहासिकों का च्यान खोंचने वाली एक नई संस्या का अनी 
प्रारंभ हुआ है। राजस्थान सरकार ने मुनि श्री जिन विजप जी को अध्यक्षता में 
“राजस्थान पुरतत्व मंदिर की स्थापना को हे। राजस्थान में सॉंस्कृतिकव 
ऐविहासिक अनेकविब्र सामग्री बिखरी पड़ी है । इस संस्था द्वारा वह सामग्री 
प्रऋश में आएगी तो संशोधन क्षेत्र का बड़ा उपकार होगा । 


योर एंच० डी० बेल्णकर ने इरितवोपमात्रा नामक अन्यमाज्ञा में 'जय- 
दामन नाम से छुद्ग्थाज के चार प्राचीन प्रन्थ संपादित किये हैं| “जयदेव 
छल्दस्‌', जवकोति कृत छम्दोनुशासन', केदार का 'इत्तसनाकर', और आ» 
डेमचन्द्र का छुल्दोलशासन' इन चार ग्रन्थों का उसमें समावेश हुआ है । 


(800७0 राग ऐरंशकछ्मांशां)।४' नाम से हेमवर्ग से झमी एक गन्य 
प्रकाशित हुआ है | इसमें मह्ानिशौ्य नामक जैन देदग्रन्थ के छुठे से आठवें 
अध्ययन तक का विशेषरूप से श्रच्ययन शिया द्विं00870 सतत और 
डॉ० शुत्रिंग ने करके अपने अष्यपत का जो परिणाम हुआ उसे लिपिदद्ध 
कर दिया है | 


टेप - जैन धर्म और देशन 
जैन दर्शन-- 

जैन देशन से संबंध रखने वाले कुछ हो मुद्दों पर संक्षेप में विचार करना 
यहाँ इप्ठ है। निम्रब और व्यवहार नय जैंन परम्परा में प्रस्तिद्ध हैं, विद्वान 
लोग जानते हैं कि इसी नंय विभाग की आधारमृत दंष्टि का ल्वीकार इतर 
दशनों में मी हे | चोद दर्शन बहुत पुरानें समय से परमा्थ और संबूति इन 
दो. दृष्टियों से निरूग्ण करता आया हे।' शांकर वेंदान्त को पासमासिक 
तथा ब्यावद्धारिक या माविक दृष्टि प्रसिद्ध है। इस तरंद जैंनजैनेतर दर्शनों 
में परमार्थ या निश्चय और संदृतिया व्यवद्ार दृष्टि का स्व्रीफार तो हैं, पर 
उन दर्शनों में उक्त दोनों दृष्टियों से किया जानें बाज्ां तत्तननिल्‍्मण बिज्ञकुक् 
जुदा-जुदा है । वद्यपि मैनेतर समी दर्शनों में निश्चय दृष्टि सम्मत वत्त- 
निरूपण एक नहीं दे, तथापि समो मोक्लछी दर्शनों में निश्चय इृफ्ठि सम्मत 
आचार व चारित्र एक ही है, मले ही परिमाप्रा वर्गोकरण आदि मिनन्‍्न हो ।* 
वहाँ तो यह दिखाना है कि जैन परम्परा में जो निग्रय, और व्यवद्वार रूप से दो 
इष्टियाँ मानी गई है वे तत्वज्ञान और आचार दोनों क्षेत्रों में ज्ञागू की गई. हैं । 
इत्तर समी मासतीय दर्शनों की तरह मेनदश न में मी तत्वशञन और आचार दोनों 
का समावेश है। जब निश्चय-व्यवद्धार नग्र का प्रयोग तत्तशान और आज्षार दोनों 
में होता है तब, सामान्य रूप से शास्त्र चिन्तन करने वाज्ञा यह अन्तर जान नहीं 
पाता दि तत्वज्ञान के छेंत् में किया जाने बाला निबय और व्यवहार का प्रयोग 
आचार के छेत्र में किये जाने वाले वैसे प्रयोग से भिन्‍न दे और भिन्‍न परिणाम 
का दचक भी है | तत्तशञान की निश्चय दृष्टि और आचार विषयक निश्चय दृष्टि 
ये दोनों एक नहीं। इसो तरह उभय विषयक व्यवद्दार दृष्टि के बारे में मी 
सममना चाहिए | इसका स्पष्टीकरंण यो है-- 

जंब निश्चय दृष्टि से तत्व को स्वरूप प्रतिपादन करना हो तो उसकी सौमा 
में फेघल्ल बही बात आनी चाहिए कि जगत के मूल तत्व क्या ई ? खितने 
हैं! और उनका छेत्रकाल झादि निरपेत्ञ त्वकूप क्या है १ झोर जब अ्यपंहार 
दृष्दि से तत्व निरूपणु इंध्ठ हो तब उन्हीं मूल तत्तों का द्रव्बन्द्ंजकाल आई 
से सापेज्ञ रूप प्रतिपादित किया जाता हैं| इस तरड हम निश्चय दृड्ठि का 
उपयोग करके जैन दशन सम्मत तठत्तों का स्वरूस कहना चाहें तो संदेप में यह 
कह सकते ई कि चेतन अचेतन ऐसे परत्पर अत्वन्त विजातीय दो तत्त्व हैँ | दोनों 





१. कपाबत्यु, साब्यमक् कारिका आदि | 
२. चतुःसत्य, चकुयू हद, व आसंब-चंधादि चतुष्क | 


निश्रयःआऔर व्यवद्धार श््ह्ह 


झुक दूसरे पर अतर डालने की शक्ति भी घारण करते हैं। चेतन का संकोच 
विस्तार यह द्रत्य-केत्रकाल आदि सापेज्ष होने से ब्यवहारदष्टि सिद्ध है। शचेतन 
एदट्गल्ल का परमाशुरूपत्व या एक प्रदेशावगाएत्व पह निश्रयदृष्टि का विषय है, 
कि उततका स्कत्धपरिणमन या अपने क्षेत्र में अन्य अनन्त परमाणु और स्कन्मों 
को अवकाश देना यह व्यवहारद्ष्टि का निल्पण है | परन्तु आचास्लदा निश्चव 
और व्यवहार दृष्टि का निल्‍्मण छुदे प्रकार से दोता है। जैनदशन मोद् को 
परम पुरुषा्थ मानकर उसी की दृए्ः से आचार की व्यवस्था करता है | अऋतप्रव 
जो आचार सीधे तौर से मोछक्षत्ती है वही नेश्रयिक आचार है इस आर में 
इृश्िप्रम और कापायिक दृत्तियों के निमूलीकरण माज का समावेश इ्ोोता है 
पर व्यावह्रिक आचार ऐसा एकहरूप नहीं। नेश्रपिक आचार की नूमिका से 
निश्यज्ष ऐसे मिनन-भिन्‍न देश काज़-जाति-्वभाषं-दवि आदि के अनुसार कंमी- 
कमी परस्पर किदद्ध दिलाई देने वाले मी आचार व्यावहारिक आचार कोटि 
में गिने जाते हैं। नैश्यिक आचार की भूमिका पर वर्तमान एक ही ब्यक्ति 
अनेकविध व्यावह्रिक आचारों में से गुबरता दे | इस तरइ हम देखते हैं कि 
आचारगामी नैश्वयिक दृष्टि या व्यापद्दारिकि इंष्टि मुख्यतबया मोक्ष पुरुषाय को 
दृष्टि से ही विचार करती है। जब कि तत्वनिरूपक निम्रय या ब्यवदार दृष्टि 
केवल जगत के त्वरूप को ल्इ्ष्य में रखकर ही प्रशत होती हे | तंत्वशान और 
आचार ज़न्नी उक्त दोनों नयों में एक दूसरा भी महत्त्व का अन्तर हैं, जो प्यान 
देने योग्य है | 

नैशविक दृस्टि संम्मत तत््तों का ल्वेल्य इंम सभी साधारण जिजश्ासु कमो 
प्रत्यक्ष कर नहीं पातें। इस ऐसे किसी व्यक्ति के कथन प्र अदा रखकर ही 
वैसा स्वरूप मानते हैं कि जिस व्यक्ति नें तत्तस्वरूस का सात्तात्कार किया दों। 
पर आचार के बारे में ऐसा नहीं है । कोई भो जागरूक साचके अपनी आन्तरिक 
सत्‌-असत दृतियों कोच उनकी तीमता-मन्दता के तारतम्य को सीखा अधिक 
पत्यत्ञ जान सकता है । जब कि अन्य व्यक्ति के लिए पहले व्यक्ति की दृत्तियाँ 
सभा परोक्ष दै। नेश्रेयिक हो या ज्याबद्यारिक, तंस्वशान का स्वरूप उसउत्त 
दशन के समी अझनुयाय्ियों के लिए एक सा है तथा समान परिमाषावद्ध है| 
पर नेश्रविक व॑ व्यावहारिक आचार का स्वरूप ऐसा नहीं। दरएक व्यक्ति का 
नैश्वयिक आर उसके लिए पत्यक्ञ है। इस अल्प विवेचन से में केवल इतना 
ही सूचित करना चाहता हैँ कि निश्रय और अ्यवद्दार नय ये दो शब्द मले ही 
समान हो | पर तलशान और आजार के छोर में मिन्न-भिन्न ऋ्रभिग्राय से क्ञाग 
दोते हैं, और हमें विभिन्न परिणामों पर पहुँचाते है । 





३०० जैन घर्मं और दर्शान 


निश्चयदृष्टि से जेन तत्वज्ञान फों मूमिकां औपनिषदू तत्त्ज्ञन से भिल्कुछ 
भिन्न हैं। प्राचीन माने जाने वाले समी उपनिषद्‌ सत्‌, अतंत्‌, आत्मा, बढ, 
अव्यक्त, आकाश, आदि मिन्न-मेन्न नामों से जगत के मूल का निरूपण करते 
हुए केवल्ल पक ही निष्कर्म पर पहुँचते हैं कि जगत्‌ जड़-वेतन आदि रूप में 
कैसा ही नानारूस क्‍यों न हो, पर उसके मृत्ठ में अतत्नी तत्व तो केवल एक 
ही है | जब कि मैनदर्शन जगत्‌ के मूल भें किसी एक ही तत््य का स्वीकार नहीं 
करता, ध्रत्युत परत्पर विजातीय ऐसे त्वतन्त्र दो तत्वों का स्वीकार करके उसके 
आधार पर विश्व के वैश्वरूम्य की व्यवस्था करता हैं। चौबीस तत्त मानने 
वाले साँख्व दशन को और शांकर आदि वेदान्त शाखाओं को छोड़ कर-भारतौय 
दर्शनों में ऐसा कोई दशन नहों जो जगत के मूज़रूप से केबल्न एक तत्व स्वीकार 
करता हो : न्याय-वैशेषिक दो या सांख्य-बोग हो, गा पूर्व मीमांसा हो सम 
अपने-अपने दंग से ज्ञात्‌ के मूज् में अनेक तत्वों का स्वीकार करते हैँ | इसस्तों 
स्पष्ट दे कि मेन सत्वक्तित्तन की प्रकृति औपनिषद्‌ तत््वच्िन्तन की प्रकृति 
से सवया मित्र हे | ऐसा होते हुए मी जब डॉ० रानडे बैसे सक््म तत्वचिन्तक 
उपनिषदों में बन तत्वचिन्तन का उद्गम दिखाते हैं तब बिचार करने से ऐंसा 
माल्नूम दोता है कि यह केवक्ञ उपनिषद भक्ति की आत्पत्तिकता है|" इंस तरह 
उन्होंने जो आंददर्शन या न्याय-वैशेषिक दशन का संबनन्‍्ध उपनिषदों से जोड़ा है 
वह मी मेरी राय में प्रान्त हे। इस विषय में मेक्समूलर " और डॉ० अब आदि 
की इ॒ृड्डि जेंसी स्पष्ट हे वैसी बहुत कम मांस्तीय विद्वानों की होगी। डॉ« रानडे 
की अपसा भ्ो० हरियत्ना व डॉ० एस० एन० दासगुप्त का निरूपण मूल्मघान 
है| जान पड़ता है कि उन्होंने अन्पान्य दशनों के मूल्ञप्रन्थों को विशेष सदानुसूति 
व गइगराई से पढ़ा है | 
अनेकान्तवाद * 

हम समी जानते हैं कि बुद्ध अपने को पिभज्यवादी ' कदतें हैं। जैन आममो 
में भहावीर को भी विभज्यवादी सूचित किया है। * विभन्‍ययाद का मसलन 
पृथक्करण पूयक सत्व-असत्य का निरूपण व सत्पों का वधाउत्‌ समन्वव करना 
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ग्रनेझान्तवाद प०्ह 


है| विमन्यवाद के गर्म में ही किसी मी एकान्त का परित्याग सूचित है। एक 
ज्म्बी पस्तु के दो छोर हो उत्तके दो झन्त हैं| शन्तों का स्थान निश्चित है । पर 
उन दो झन्तों के बीच का अन्तर था बीच का वित््ार--अन्‍्तों की तरह स्थिर 
नहीं । अतएव दो अन्‍्तों का परित्याग करके बीच के माय पर चलने वाले सभी 
एक जेंसे हो ही नहों सकते यही कारण है कि विमसज्यवादी दोने पर मी बुद्ध और 
महावीर की दृष्टि में कई बातों में चहत अन्तर रहा है। एक व्यक्ति अमुक विवद्या 
से मच्यममरार्ग ब्रा विमन्यवाद बटाता है तो दूसरा व्यक्ति अन्य विबज्ञा से घयता 
हे। पर हमें ध्यान सखना चांहिए कि ऐसी मिन्नता होते हुए मी बौद्ध और 
जनदशंन की आत्मा तो विभच्यवाद ही है 

पिभन्यवाद का ही दूसण नाम अनेकान्त है, क्योंकि विभज्ववाद में एकान्त- 
इष्टिकोश का त्याम है। बौद्ध परम्परा में विमच्यवाद के स्थान में मध्यम मार्ग 
शब्द विशेष रूढ है । हमने ऊपर देखा कि झनन्‍्तों का परित्वाग करने पर भी 
अनेकान्त के झवलग्बन में मिन्न-मिन्न विचारकों का भिन्‍न-मिन्‍न इृष्टिकोण सम्मव 
है। अतएव इम न्याय, साँख्य-योग और मीमांतक जेसे दशनों में मी विमच्यवाद 
तया अनेकान्त शब्द के व्यवहार से निरूपण पाते हैं। अक्षपाद कृत “न्याय 
के अल्रिद्ध माप्यकार वात्त्यायन ने २-४-६१५, १६ के भाष्य में जो निरूपण 
किया है वह आनेकान्त का स्पष्ट च्ोतक है और “यशथ्ा दशन विभागवचनं कट्कर 
तो उन्होंने विमच्यवाद के माव को ही घ्वनित किया दें। इम सांख्यदर्शन की 
सारी तत्वचिन्तन प्रक्रिया को ध्यान से देखेंगे तो मालूम पढ़ेंगा कि वह अनेकान्त 
इष्टि से निरूप्रित है । 'बोगदर्शन' के ३-१३ सूत्र के भाष्य तथा तल्ववैशारदी 
विवरण को ध्यान से पढ़ने वाला सांस्य-बोग दशंन की अनेकान्त हां को यथावत्त 
समक सकता ह। कुमारित्त ने भी 'शल्ोक वातिक और अन्यज्न अपनी तत्व- 
व्यवस्था में अनेकान्तहष्टि का उपयोग किया है। " उपनिषदों के समान आधार 
पर फेयल्ञादेत, विशिशद्वेत, द्ैतादेत, शुद्धाईत आदि जो अनेक बाद स्थापित हुए 
है वे बस्तुतः अनेकान्त विचार सरणी के मिस्न- भिन्न प्रकार हैं। तत्वक्तित्तन की 
बात छोड़कर हम मानवपूथों के जुदे-जुदे आचार व्यवहारों पर ब्यान देंगे तो भी 
उनमें अनेकान्त दृष्टि पायेंगे । बस्तुतः जीवन का स्वरूप हो ऐसा हैं कि जो 
एकान्तदृष्टि में पूरा प्रकट हो ही नहीं सकता । मानवीय व्यवद्वार मी ऐसा दे कि 
लो अनेकान्त दृष्टि का अन्तिम आअवज्म्बन बिना लिये निम नहीं सकता। इस 
संद्तित प्रतिपादन से केवल इतना दी सूचित करना है कि हम संशोधक झम्जा- 





है, रोक वार्तिक, आत्मवाद २६-ह० आदि | 


१०२ जैन धर्म और दशन 


सियों को हर एक प्रकार की अनेकान्तदष्टि को, उसके - निरूपक कौ भूमिका पर 
गइकर हो समकते का प्रवत्न करना चाहिए। ऐसा करने पर हम ने केवल 
भारतोव तंत्कति के किन्तु मानवीब॑ संस्कृति के हर एक वत॒ल्ञ में मो एक व्यापक 
समन्वय का सूत्र पायेंगे । 

आझनेकान्त हांहि में से ही नववाद तथा सप्तभंगी विचार का जन्‍म हुआ हे । 
अंतएवय मैं नयवाद तेया संप्तमंगी ब्िचार के विषय में कुंछु प्रकीर्ण विचार 
उपस्थित कस्ता हूँ । नय सात माने जाते हैं। उनमें पहले चार अर्धनव और 
पिछले तीन शब्द नथ हं। महत्व के भिन्न-भिन्न दाशंनिक मन्तव्यों को 
उस-उस दर्शन के दृष्टिकोण की भूमिका पर ही नग्रवाद के द्वार समकाने का 
तथा ब्यवत्पित करने का ककाक्षोन नेत झआाचायों का उद्देश्य रहा हैं। दार्शनिक 
किचाएों के विकास के साथ ही बैन आचायों में संमवित अच्यपन के आधार 
पर नब विचार में मी उस व्किस का समावेश किया हैं | यह बात इतिद्वस 
सिद्ध हैं। मगवान्‌ महावीर के शुद्धिलली जीवन का तथा तत्कालीन शासन 
का विचार करने से जान पड़ता है कि नववाद मूल में अंनय तक ही सीमित 
होगा | जब शासन के प्रचार के साथ-साथ व्याकरण, निदक्त, निषंद, कोष जैसे 
शात्त्रान्तरों का अध्ययन बइता गया तव विच्क्षण आचार्षों ने सपवाद में शब्द- 
सशों विचारों को मी शब्दनय रूप से स्थान दिया। संभव हैं शुरू में शब्दनग 
में एक शब्दनव ही रहा दो | इसकी पुष्टि में यह कड्ा जा सकता है कि नियुक्ति 
में नयों की पाँच संख्या का मी एंक विकल्प दे |" क्रमशः शब्द नय के तीन मेद 
हुए जिसके उदाहरण व्याकरण, निदक्त, कोष आदि के शब्द प्रधान विचारों से 
ही लिये गए है । 

प्राचीन समय में वेदान्त के स्थान में सॉख्य-दर्शन ही प्रघान था इी से 
आचायों ने संग्रह नगय के उदाइरण रूप से संख्यदर्शन को किया है | पर 
शंकराचाय के बाद बक्षयाद की प्रतिष्ठा बढ़, तव॒नेन विद्वानों ने संग्रह नय के 
उदाइरण रूप से बरक्मवाद को ही किया दे | इसी तरह शुरू में ऋजुयूत्र का उदा- 
हरण सामान्य बौद्ध दर्शन था | पर जब उपाध्याय यशोबिजवजी बेसों ने देखा कि 
बौद्ध दर्शन के तो वैमाषिक झादि चार मेंद है तब उन्होंने उन चारों शाखाओं 
का ऋलुसूच नय में समावेश किया । द 

इस चर्चा से सूचित यह द्ोता है कि नयवाद मूल में मिन्‍न-मिनन दृष्टिकोण 
का संग्राइक है | झतएव उसकी संग्राइक सोमा अध्ययन व चिन्तन की बृद्धि के 





१. आवश्यक नियुक्ति गा० ४४६ 


नए प्रकाशन पूढ३ 


साय ही बढ़ती रही है । ऐसी द्वाज्त में मैनदर्शन के अम्यासी एवं संशोधकों का 
नय्‌ विचार का क्षेत्र सवोंगीण वयार्थ अध्ययन से विस्तुत करे, केवल एंकदेशीयता 
से संतुष्ट न रहें | 
पफाम' शब्द को निक+गम,' नेग[ झनेंक )-+म तेथा 'निगरमे मकर 
वैसी तीन व्युसत्तियाँ नियुक्ति आदि अन्‍्यों में. पाई जाती हैं |" पर बस्तुस्पिति 
के साय मिलान करने से जान पडता है कि तौसरों व्युलत्ति ही विरेष आह 
है, उसके अनुसार श्र्थ होता है कि जो विचार या व्यबद्वार निगम में--व्यापार 
व्वव्साय करनेवाले महाजनों के स्थान में होता है वह नैगम ।* जैसे महाजनों 
के ज्यवहार में मिन्‍न-मिन्‍न मर्तों का समावेश होता है, चेसे दी इस नये में मिन्‍्न 
मिलन तांत्िक भमन्तत्यों का उमावेश विवक्षित ई | पहली दो च्युत्पात्तियाँ 
बसी दी कल्पना प्रसूत है, गैंसी कि “इन्द्र' की “इं द्रातोति इन्द्र/ यह माठखूत्ति 
गत ब्युत्पत्ति है | 
सप्तमंगी गत सात मंगों में शुरू के चार द्दी महत्व के हैं क्‍योंकि वेद, 
उपनिषद्‌ आदि ग्रन्थों में तथा 'दीजनिकाय' के ब्रद्मजाल॒ सत्र में ऐसे चार 
विकल्प छूटे-छुठे रूप में वा एक साथ निर्दिष्ट पावे जाते है। सात मंगों में 
जो पिछले तीन भंग है उनका निर्देश किसी के पह्नुरूप में कहीं देखने में नहीं 
आया | इसते शुरू फे चार मंग ही अपनी ऐतिहासिक भूमिका रखते है ऐसज्ा 
फल्षित होता है।... >॥ ते 
शुरू के चार भंगों में एक 'अवक्तन्य' नाम का भंग भी है। उसके अथ 
के बारे में कुछ विचारणीय बात है । श्ञागम युग के प्रारम्म से अ्रवक्तत्य मंग 
का अर्थ ऐसा किया जाता है कि सत्‌ असत्‌ बा नित्य-अनित्य आदि दो अंशों को 
एक साथ प्रतिपादन करनेवाला कोई शब्द ही नहीं, अतएव ऐसे प्रतिपादन 
को वित्र्षा होने पर वस्तु अवक्तब्य हे। परन्च अझवक्तव्य शब्द के इतिहास 
को देख़ते हुए कइटना पड़ता हे कि उसकी दूसरी व ऐतिहासिक व्याख्या पुराने 
शास्त्रों में है । 
उपनिषद्ों में 'कतो वाचो निवतन्ते, अप्राप्य सनता सह? इस वक्ति के 
दारा ब्रह्म के स्वरूप को अनिवंचनीय अगवा वचनागोचर सूचित किया है | इसी 
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गण डे ब्लैन घर्म शोर दर्शन 


तरह “श्राचारांग' में मो 'सब्बे सर निअट्ट॑ति, तत्य ऊणी न मिज्जइ!* आदि 
दारा आत्मा के स्वल्त को दचनागोचर कड्टा है। जुद् ने मी अनेक वस्तुओं को 
अव्याकृत* शब्द के द्वार वचनागोचर ही सूचित किया है । 


जैन परम्परा में तो अनमिज्ञाप्य* माव अलिद्ध हैं जो कभी वचनागोचर नहीं 
होते | मैं समझता हूँ कि सप्तमंगो में झवक्तत्य का जो अर्थ लिया जाता है वह 
उतनी व्याल्या का बादाश्रित व तकंगम्व दूसरा रूप है । द 

सप्रभंगों के क्चार प्रसंग में एक बात का निर्देश करना जरूरी है। 
भीशंकराचार्य के अह्मसूज़' २-२--३३ के माध्य में ससमंगी को संशयात्मक ज्ञान 
रुप से निर्दिष्ट किया है। भीरामनुजाचार्य ने मी उन्हीं का अनुसत्ण किया 
है। यह हुईं पुराने खण्डन मण्डन प्रधान ताम्मदायिक युग की बात | पर 
पुकञनात्मक और व्यापक अच्ययन के आधार पर ग्रवृत्त हुए नए थुग के विदृजानों 
का विचार इस विषय में जानता चाहिए । डॉ० ए० बो० प्रुव, जो मारतीय तथा 
आओात्प तत्वज्ञान की सब शखाओं के पारदर्शो विद्यान्‌ रहे लास कर शांकर 
वेदान्त के विशेष पश्षपाती भी रहे--उन्होंने अपने बैन अने ज्ाक्षण " मापण 
में स्पष्ट कह्टा है कि ससमंगी यह कोई संशयज्ञान नहों हे बड़ तो सत्य के नाना- 
डिश स्वरुपों की निदर्शक्ष एक विचारसरणी है| औनमंदाशकर मेहता, जो मारतीय 
समग्र तत्यज्ञान की परम्पराओं और लासकर वेद-वेदान्त की परम्परा के असाधारण 
मौलिक विद्वान ये; और जिन्होंने (हिन्द तच्वज्ञान नो इतिहास * आदि अनेक 
अभ्यासपूण पुस्तक लिखी हं, उन्होंने मी तममंगी का निरूपण बिल्कुल असाग्प 
दायिक दृष्टि से किया है, जो पठनीय है | सर पधाऊृष्णन, डॉ० दासगुप्त आदि" 
तत्व चिन्तकों ले भी सप्तभंगी का निरूपण जैन दृष्टिकोण को बराबर समझ क्र 
हों किया है। यह बात मैं इसलिए लिख रहा हूँ कि साम्पदायिक और अज्ताम्प- 
दायिक अध्ययन का अन्तर ब्यान में आ जाव | 

चारिज् के दो श्रंग हैं, जीवनगत आगनन्‍्तुक दोषों की दूर करना यह पहला, 

व्ननल्न- - 
१. आचारांग सूछ १७० | 


२. मज्किमनिकायसत्त ६३ । 
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शावश्यक काय धूजघ 


और आत्मा की स्वाभाविक शक्तियों व सदगुणों का उत्कर्ष करना यह दूसरा अंग 
है। दोनों अंगों के ल्षिए किए जाने वाले सम्पक पुरुषार्थ में ही वैयक्तिक और 
सामाजिक जीवन की कइतायंता है । 

उक्त दोनों झंग परत्पर एसे सम्बन्द हैं कि पहले के बिनां दूसरा सेंमव ही 
नहीं, और दूसरे के बिना पहला ध्येयशत्य होने से शात्यवत्‌ है। 

इती दृष्टि से महावीर जैसे अनुमवियों ने हिंसा आदि क्लेशों से विस्त होने 
का उपदेश दिया ब साधकों के लिए प्राद्यातिपातविस्मण आदि व॒र्तों की योजना 
की, परन्तु स्वूलमति व झत्लस प्रकृति वाले लोगों ने उन निद्नत्ति प्रधान त्तों में 
है चारित्र की पूर्णता मानकर उसके उत्तराध॑ या साथ्यमूत वूसरे झंग की उपेक्षा 
की | इसका परिशाम अतीत की तरह वर्तमान काल में भी अनेक विक्ृतियों में 
नजर आता है | सामाजिक तथा थार्मिक समी क्षेत्रों में जीवन गतिशून्व व 
विसंबादी बन गया है | झतएव संशोघक विचारकों का कर्तव्य है कि विरतिप्रधान 
बतों का तात्पय ज्ञोगों के सामने रखें। 

भगवान महावीर का तात्य यद्दी रहा है कि स्वामाविक सदगुणों के विकास 
की पहली शर्त यह हे कि आगंन्तक मल्तों को दूर करना। इस शर्त की 
अनियायंता समझ कर ही सभी संतों ने पहले क्लेशनिवृत्ति पर ही मार दिया 
है| और वे अपने जीवन के उदाइरण से समझा गए हैं कि क्लेशनिव्रत्त 
के बाद वैयक्तिक तथा साम्रदायिक जीवन में सदगुणों की उदि च पृष्टि का 
कैसे सम्फह्न पुरुपार्य करना | 


तुरन्त करने योग्य काम--- 


कई भाणडारों की घू्ियाँ ध्यवस्थित बनी हैं, पर छुपी नहीं हैं तो कई छुचियों 
छपी मी हैं। और कई माणजारों कौ बनी ही नहीं है, कई की हैं ठो ब्यवस्यित 
नहीं हैं। मेरी राव में एंक महत्व का काम यह है कि एक ऐसो मद्दादूची तैयार 
करनी चाहिए, जिसमें धो ० बेलशुकर की जिनरत्नफोष नामक सूचों के समावेश 
के साथ सब्र भाझ्डारों की दूचियाँ आ जाएँ | जो न जनी हों तैयार कराई जाएँ, 
अव्यवस्थित व्यवस्यित कराई जाएँ । ऐसो एक महासूची होने से देशविदेश में 
बतमान यावत्‌ बैन साहित्य को ज्ञानकारी किसी भी जिशालु को घर बैंठे सुर हो 
सकेंगी और काम में सरलता मी होगी | मद्भास में भी राघवन संस्कृत य्रस्थों की 
शेंसी ही सूची तेयार कर रहे हैं। बर्क्षिन मेन्युट्किप्ट की एक बड़ी विस्तृत दी 
अममो हो प्त्िद्ध हुई है । ऐसी ही बल्तुत्यिति अन्य पुरातत््वोय सामग्री के विषय में 
ओ है | उसका मी संकज्नन एक सूची द्वारा जरूरी है | । 








भ्रण्द जैन धर्म और दशन 


अपभ्रंश भाषा के साहित्य के विशेष प्रकाशनों की आवश्यकता पर पहले 
के प्रमुखों ने कहा है, परन्तु उसके उच्चतर अध्ययन छा विशिष्ट प्रन्‍न्ध होना 
अत्यन्त जरूरी है। इसके सिवाय गुजरातों, राजत्यानी, हिन्दी, मराठी, बंगात्नी 
आदि आषाओं के कह्ीत्रंघ इतिहास लेखन का कार्य संमव ही नहीं। इसी तरह 
उच्च शिक्षा के लिए. प्रांतोब माषाओं को माध्यम बनाने का जो विचार तारों 
ओर विकसित हो रहा है, उसकी पूरी सफ़तता तमी संमच्र है जग्र उक्त भाषाओं 
की शब्द सठृद्धि व विविध अर्थों को रदन करने की क्षमता बढ़ाई जाय । इसे कार्य 
में अपर्ंश भाषाओं का अध्ययन अनिवार्य रूप के अपेक्षित है। 

प्राकृत विशेष नामों के क्रोप की उपवोगिता तथा जैन पारिमापिक शब्द 
कोष की उपयोगिता के बारे में झतः पूर्व कटा गया है| मैं इस विषय में अधिक 
चर्चा न करके एक ऐसा सूचन कस्ता हूँ जो मेंरीं समर में आज की स्थिति में 
संपसे प्रयंम कतव्य है और जिसके द्वारा नए यग॒ की माँग को हम लोग क्थिष 
सरझता व एक सुचार पद्धति से पूरा कर सकेंगे | बह सूचन यह है-हैै...._ 

नवशुगीन साहित्यिक मर्यादाओं को सममने वालों की तथा उनमें स्स लेने 
बालों की संख्या अनेक प्रकार से बढ़ रही है । नव शिक्षा प्राप्त अत्यापक विद्यार्थो 
आदि ते मित्तें ही हैं, पर पुराने दंग से पढ़ हुए. परिद्तों व अ्न्नचारी एवं 
भिछुओं की काफी तादाद मी इस नए झुग का बल जानने लगी है । व्यवसाय 
पर विद्याप्रिय घनवानों का ध्यान मी इस ओर गया है । छुद्दे-जदे जैन फिरकों में 
ऐसी छोटी बड़ी संस्थाएँ मी चल रदी हैं तथा निकत्नती जा रही हैं जो नए. ज्युग 
की साहित्पिक आवश्यकता को थोड़ा बहुत पहचानती हैं और बोग्य मार्गद्शन 
मिल्लने पर विशेष विकास करने की उदारहइत्ति मी घारण करती हैं। 

यह सब सामग्री मामूल्ली नहीं है, फिर भी इम जो काम जितनी त्वय से और 
जितनी पूणता से करना चाहते है बह हो नहीं पाता | कारण एक ही है कि उछ 
सब सामत्री बिखरी हुई कड़ियों की तरह एकसूज्रता विहीन है । 

हम सब जानते हैं कि पाश्वंनाय और महावीर के तीयय का जो और नैस्त 
कुछ अत्तित्व शेप हे उसका कारण केब्नल संघ स्चना य संघ व्यवस्था है। यह 
वस्तु इमें इजारों वर्ष ले अनायाल विरासत में मिल्ली है, गाँव-गाँव, शहर-शहर में 
जहाँ भी मेन हैं, अपने उनका टंग का संघ है । 

दर एक फिरके के साघपु-जति-महारकों का भी रंघ है | उस उस फिरके 
के तोथ-मन्दिर-धमंत्यान मण्डार आदि विशेष द्वितों की रेज्षा तया बृद्धि 
करने बाजी कम्रेटियो-पेढ़ियाँ व कात्फरेन्से तथा परिषदें भी हैं। यह सब्र 
संपशक्ति का ही निदर्शन हे। जब इतनी बड़ी संघ शक्ति है तब क्या कॉरख 








आपस्यक काय थू ० ७- 
है कि हम मन चादे सपसम्मत साद्दित्यिक काम को हाथ में लेने से हिच- 
किचाते हैं ? 

मुक्तको लगता दँ कि इमारी चिरकाल्नीन संपशक्ति इसक्षिए कार्यक्षम साधित 
नहीं होतो कि उसमें नव दृष्टि का प्राणलन्दन नहीं है। अतएव हमें एक ऐसे 
संघ की स्थापना करनी चाहिएं कि जिसमें जैन जैनेतर, देशी विदेशी गहस्थ 
त्यागी पण्डित अध्यापक आदि सब्र शआाकृष्ट होकर सम्मिल्षित हो सके और संघ 
द्वारा सोंची गई आवश्यक साहित्यिक प्रवृत्तियों में अपने-अपने स्यान में रहकर 
मी अपनी अपनी योग्यता व दंचि के अल॒ुसार मांग जे सके, निःसंदेह इस नए 
संघ्र की नींव कोई साम्मदायिक या पान्थिक न होगी। फेकल जैन परंपरा से 
सम्बद् सब प्रकार के द्ाहित्य को नई जरूरतों के झनुसार तैयार व प्रकाशित 
करना ओर दिलरे हुए योग्य अधिकारियों से विमाजन पूर्वक काम लेना एबं 
मौजूदा तथा नई स्थापित होने वाली साहित्यिक संस्याओं को नयी दृष्टि का पंरि- 
चय कराना इत्यादि इस संप्र का काम रहेगा | जिसमे किसी का विश्नंवाद नहीं 
ओर जिसके बिना नए युग की माँग को दम कमी पूरा ही कर नहीं सकते । 

पुरानी बत्तुओं की रक्चा करना इप्ट है, पर इसी को इतिभी मान लेना मूल 
है। अतएव हमें नई एवं त्फूर्ति देने वाली आवश्यकताओं को कड़य में रख 
कर ऐसे.- संघ फो रचना करनी दोगों। इसके विधान, पदाधिकारी, कार्य 
विभाजन; आंशिक आजू आदि का विचार मैं यहाँ नहीं कस्ता। इसके लिए 
हमें पुनः मिलना होगा ।" 


ईं० १६५४१ ] 








है ओरिएल्टल कॉन्कन्स के क्षदूनी अधिवेशन में 'आक्ृत और जैनघर्म 
विमाग के झध्यकछूप्रद से दिया गया व्याज्यान। इसके अन्त में मुनिभ्ी पुरुष 
विजफ्जी डारा किये गए. कार्य की रूपरेखा और नए प्रकाशनों की दुल्नी है । 
उसे यहाँ नहीं दिया गया 


विश्व शांतिवाद सम्मेलन ्य्् झोर कफ 

विश्व शांतिवादी सम्मेलन ओर जेंन परम्परा 

मि० हेरेस अलेक्जेन्डर-प्रमुस्त कुछ व्यक्तियों ने १६४६ में गाँधीजी के सामने 
अत्ताव सकखा या कि सत्य और अहिंसा में पूरा विश्वास रखनेवालें विश्व भर के 
हुनें गिने शान्तित्रादी आपके साथ एक सप्ताह कहीं शान्त स्थान में जिताने | 
आनत्तर सेंवाग्राम में डा० राकेद्रप्रसादजी के प्रमुखत्व में विचारा्थ जनबरी 
१६४६ में मिल्ली हुई बैठक में जेसा तथ हुआ था तदनुसार दिसम्बर १६४६ में 
विस्वमर के ७३ एकनिष्ठ शान्तिवादियों का सम्मेज्षन मिलने जा रहा है | इस 
सम्मेंञन के आमंत्रणदाताओं में प्रसिंद जैन गहसस्‍्थ मी शामिल हैं | 

बैन परम्पसा अपने जन्मकाल से ही अहिंसावादी और बुदे-्जदें च्ेज्नों में 
अहिता का विविध प्रयोग करनेवाली रही है । सम्मेज्ञन के झामोजकों ने श्न्प 
परिणामों के सांथ एक इस परिणाम की मी आशा रक्‍्खी है कि सामाजिक और 
राजकोब भ्ररनों को अहिंसा के द्वारा हल्न करने का प्रयक्ष करनेवाले विश्व मर के 
अ्री-पुरुषों का एक संघ बने | अतएव हम जेनों के ल्षिए आवश्यक हो जाता है 
कि पहले हम सोल कि शान्तिवांदी सम्मेंज़न के प्रति अध्िसावादी रूप से मैन 
परम्परा का क्या कत्तंत्य हे ! 

क्रिश्नियन शान्तिवाद हो, जैन अहि्सावाद हो या गाँधीजी का अंदिसा मार्ग 
हो, सबकी सामान्य मूमिका यह है कि खुद हिंसा से बंचना और ययासम्भव 
क्ोकदित की विधायक प्रह्नत्ति करनां। परन्तु इस अहिसा तत्व का विकास सब 
परम्पराओं में कुछ अंशों में जुदे-जुदे रूप से हुआ हे । 
शान्तिवाद 

'प॒शव०ा भाषा तर |:॥]' इत्यादि बाईबल के उपदेशों के आधार पर 
फ्राइस्ट के पक्के अनुयायिओों ने जो अरटिसामूज़क विविश्र प्रदत्तियों का विक्ास्त 
कियां हे उसका मुख्य क्षेज मानव समाज रहा है | मानव समाज कौ नानाविघ 
खेबाओं की सी भावना में से किसी मी प्रकार के युद्ध में, अन्य सब तरह को 
छामरामिक छत की जवाबदेदी को अदा करते हुए भी, संशब्न भाग न छेने की 
इसका भी उदय अनेक शातान्दियों से हुआ है । जैसे-जैसे क्रिल्चियानिटि का 





जैन अध्विता ब्र्ण्ह 


विस्तार दोता गया, मिन्न-मिन्न देशों के साथ निकट और दूर का सम्बन्ध जुड़ता 
गया, सामाजिक और राजकीय जवाबदेही के बढ़ते जाने से उसमें से फलित 
होनेवाली समत्याओं को हज करने का सवात्न पेंचीदा होता गया, वैते-वैसे शांति- 
वादी मनोशत्ति भी विकसित होती चल्नी | शुरू में जहाँ वर्ग-चुद (0॥55 जा&), 
नागरिक युद्ध ( (४एं। फ़क ) श्रयांत्‌ खदेश के अन्तर्गत किसी मौ लडाई- 
कांड में सशब्त माग न लेने की मनोड़ति थी वहाँ कमशः अन्तर्याष्ट्रीय चुद तक 
में किसी मो तरह से सशस्न माग न लेने की मनोइत्ति स्थिर हुई | इतना ही नहों 
बल्कि यह मो भाव स्पिर हुआ कि सम्मवित सभी शान्तिपूर्ण उपायों से युद्ध को 
दालने का प्रयत्न किया ज्ञाय और सामाजिक, ग़जकीय ब ज्ार्यिक ज्ेज्ों में मी 
वैषम्प निवारक शान्तियादी प्रयत्न किये जाएँ । उसी अन्तिम विकसित मनोहृत्ति 
का सूचक ।धणा5यणा ! शातिवाद ) शब्द लगमग १६०भ से प्रसिद रूप में 
अल्तित्व में आया |" गाँधीजी के अहिंसक पुद्धाव के बाद तो [?8०ंगि57 शब्द 
का अर्थ और मी व्यापक व उन्नत हुआ है । झाज तो >वा57 शब्द के 
द्वारा इम हरेक प्रकार के ऋत्याय का निवारण करने के लिए बड़ी से बड़ी 
किसी भी शक्ति का सामना करने का सक्रिय अदम्प आत्मतल' यह अय्य॑ 
पप्तकतें है, जो विश्व शांतिवादी सम्मेलन (जै0770 ?४जा।फछ/ 06७४ज९) 
की भ्रमिका हे । 
बैन अ्दिसा 

चैन परम्परा के जन्म के साथ ही अहिसा को और दन्मूलक अपरिप्रह की 
मावन जुड़ी हुई हे । जैसे-मैंसे इस परम्परा का विकास तया विस्तार होता गया 
वैसे-वेंसे उस भावना का भी भिन्‍न-मिल्न क्षेत्रों में नाना धकार का उपयोग व 
प्रयोग हुआ दे | परन्तु जैन परम्परा की अहिंसक मावना, झन्य कतिपय मारतीय 
घर्म परम्पराश्रों की तरह, यावत्‌ प्राशिमात्र की अर्दिसा व रचा में चरितांये होती 
आयी है, केवल मानव समाज तक कमी सीमित नहीं रही हे | करिजियन गहस्थों 
में अनेक व्यक्ति या अनेक छोटेमोटे द्ञं समप-समय पर ऐसे हुए हैं छिन्‍्होंने 
बुद्ध को उप्रत्म परिस्थिति में भी उसमें माग लेने का विरोध मरणान्त कष्ट सहन 
करके भौ किया है जबकि जैन गड्स्थों की स्थिति इससे निराली रही है | हमें जैन 
इतिहास में ऐसा कोई स्पष्ट उदाइस्ण नहीं मिल्ञता जिसमें देश रक्ता के संकरपूर्ण 
क्षण्ों में आनेवाली सशब्व युद्ध तक की जवाबदेही टदांलने का या उसका विरोध 
करने का मयत्न किसी मी सममकदार जवावदेद जैन ग़स्व ने किया हो | 

4, छाठएणेतरााश्तीड 6 देलाएांए्ल (४0, ९. # ९४१७, !945,) 

7? ७०७. 








३१० जैन घम और दर्शन 
गाँबोजों जन्म से ही मारतीय श्रहिंतक संस्कार वाले ही रहे हैं। प्राणिमात 

के प्रति उनकी अर्िसि व अनुकंपा इत्ति का क्लोत सदा बहता रहा है, जिसके 
अनेक उदाहरण उनके जीवन में भरे पढ़ें हैं। गोरज्ा और अन्य पशु-पत्तियों 

की रक्चा की उनकी हिमायत तो इतनों प्रकट है कि जो किसी से छिपी नहीं हे । 

परन्तु सबका ध्यान ल्ोंचनेंचाल्ा उनका अर्धिता का पवोग दुनिया में अजोड 
गिनी जानेंवाली राजसचा के सामने बढ़े पैमाने पर अशल्त्र प्रतिकार या सत्याग्रद- 
का है। इस प्रयोग ने पुरानी सभी प्रान्य-पाथआत्व अह्विसक परम्पराओं में जान 

डाज्ञ दी है, क्योंकि इसमें आत्मशुद्विपूवंक सबके प्रति न्याव्य व्यवहार करने का 

डइड़ संकल्प दे और दूसरी तरफ से अन्य के अन्याय के प्रति न कुकते हुए उसक्न 
अशऊ्च प्रतिकार करने का प्रबल व सर्वक्षेमंकर पुरुषाय है । यही कारण है कि 

आज का कोई मी सच्चा अहिंसापवादी या शांतिवादी गाँवीजी की प्रेरेशा की अब- 

जणाना कर नहीं सकता | इसी से हम विश्व शांतिबादी अम्मेज्ञन के पीछे मी 

गाँधीजी का अनोखा न्यक्तित्व पाते हैं। 


निम्त्ति-प्बृत्ति 


चैन कुल में जन्म लेनेवाले बच्चों में कुछ ऐसे मुसंस्कार मातृस्तन्यपान के 
साथ घीजल्स में आते ई जो पीछे से अनेक प्रयत्नों के द्वारा मौ इुर्लम है| 
उदाइरणार्भ--निर्मास भोजन, मद्य जैसी नसीज्नी चीजों के प्रति ब्णा, किसी को 
न सताने की तया किसी के प्राय न लेने की मनोजूत्ति तथा केवल असदयय 
मनुष्य को ही नहीं बल्कि प्राशणिमात्र को संमवित सहावता पहुँचाने की दृत्ति । 
'अन्मजात जैन व्यक्ति में उक्त संस्कार स्वकसिद्ध होते हुए भी उनकी ग्रच्छुन्न 
शक्ति का मान सामान्य रूप से खुद जैनों में मी कम पाया जाता है, जबकि ऐसे 
ही संत्कारों की मित्ति पर महावीर, बुद़, कराईल्‍ट और गाँदीजी बैसों के लोक- 
कल्याणकारी जीवन का विकास हुआ देखा जाता है | इसलिये हम जैंनों को 
अपने विससती सुसंत्कारों को पहचानने की इ॒ष्टि का विकास करना उद्से पहले 
आवश्यक है जो ऐसे सम्मेलन के अवसर पर झनायास सम्मय है | अनेक लोग 
संन्पासतप्रघान होने के कारण जैन प्रस्मरा को केवल निम्नक्ति-मार्गी समझते है 
ओर कम समभदार खुद जेन मी अपनी धर्म परम्पण को निरृत्तिमार्मों मानने 
मनबाने में गौरद लेते हैं। इससे प्रत्येक नई जैन थीड़ी के मन में एंक ऐसा 
अकमस्पता का संत्कार जानें अनजाने पढ़ता है जो उसके जन्मसिद अनेक 
-सछ॑त्कारों के किकास में जाघरू बनता है.।। इसलिए प्रस्तुत मौके पर यह 


: निमत्तिशप्रदृत्ति '... इ१६ 


बिचार करनां जरूरी हैं कि वालव में जैन परम्पय निबृत्तगामी ही है था 
प्रदत्तिगामी भी है, और जैन परम्परा की दृष्टि से निवृत्ति तथा प्तरत्ति का सच्चा 
माने क्या है | 


उक्त प्रश्नों का उत्तर हमें जैन सिद्धान्त में से भी मिलता है और नैंन 
परम्यरा के ऐतिदासिक विफ्रस में से भी | 


सैद्धान्तिक रृष्टि 


जैन सिद्धान्त यह है कि साधक या धर्म का उम्मेदवार प्रथम अपना दोष 
'दूर करे, अपने आपको शुद्ध करें--तब उसकी सत्‌ प्रत्नत्ति सार्थक अन सकतो है । 
दोष दूर करने का अर्थ हे दोष से निडत्त होना | साधक का पहलों घॉमिक प्रयत्न 
दोष या दोषों से निजनल होने का हो रहता है गुर भी पदले उसी पर भार देते 
हैं। झतएव जितनी घंर्म धतिज्ञावें या धार्मिक जत हैं वे मुख्यतया निवृत्ति छी 
माषा में हैं । गहत्थ दो या साष्ु, उत्तकी छोटी-सोटी समी प्रतिशायें, समी मुख्य 
का दोष निडत्ति से झुरू दोते हैं। गहस्थ स्पूल प्राणदिसा, व्यूल सूपावाद, स्थूलन- 
परिषद आदि दोषों से निदनत्त होने की प्रतिज्ञा लेता है और ऐसी प्रतिज्ञा निवाइने 
- का अपत्न भी करता हे | जबकि लाघधु संव यकार की घ्रागृहिंसा आदि दोषों से 
निहत होने की अतिजा लेकर उसे निद्याइने का मरसक प्रयत्न करता है | रइस्थ 
और साधुओं की मुख्य प्रतिज्ञाएँ निदृत्तिद्वंक शब्दों में दोने से तथा दोष से 
निम्नत्न होने का उनका प्रयम प्रक्‍त्न होने से सामान्य समखवात्ों का यह लगाल 
बेन जाना त्वामाविक है कि बैन घम्म मात्र निम्वत्तिगामी है | निवृत्ति के नाम 
पर अपश्यकर्तन्पों की उपेत्षा क्वा भाव मी धर्म संघों में आ जाता है | इसके और 
मींदो मुल्य कारण हैं । एक तो मानव-पकृंति में प्रमाद या परोगजोविता रूप 
विकृति का होना और दूसरा बिना परिअ्रम से या अल्प परिश्रम से जीवन की 
जहरतों की पू््ति हो सके ऐसी परित्विति में रहना | पर चैन सिद्धान्त इतने में 
ही सोमित नहीं है। बह तो स्ष्टतया यह कइता है कि प्रदृत्ति करे पर आसक्ति से 
नहीं अधवा अनासक्ति से--दोष त्याग पूर्वक प्रकृति करें | दूसरे शब्दों में बड़ 
यह कदता है कि जो कुंछ किया जांय वह यतना पूर्वक किया जाय | यतना के 
बिना कुछ न किया जाय | यतना का अर्थ है विवे्त और अनांसक्ति | हम इन 
शाज्राशओं में त्पष्ठतया यह देख सकते हैं कि इनमें निषेष, त्याग या निहत्ति का 
जो विघान है यह दोष के निषेष का, नहीं कि प्रद्ृत्ति मात्र के निषेध कां। यदि 
अइृत्तिमात्र के त्वाग का विधान होता तो बतना-पूर्वक जीवन प्रश्धत्ति काने के 
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आदेश का कोई भी अर्थ नहों रहता और प्रज्नत्तिन करना इतना मात्र 
कड़ा जाता 

दूसरी भरात यह है कि शाल्न में गुप्ति और समिति-ऐसे घर्म के दो मार्ग 
$ | दोनों मार्गों पर बिना चले घर्मं की पूर्णता कभी सिद्ध नहीं हो सकती | गुप्ति 
का मतलब है दोषों से मन, वचन, काया को विस्त रखना और समिति का 
मतक्ब है विवेक से स्वपरहितावह सत्यद्धत्ति को करते रहना। सत्यत्रत्ति बनाए 
रखने की दृष्टि से जो अतत्पवृत्ति यां दोष के त्यांग पर अत्वधिक मार दिया 
गया है उसौक्तों कम सममकत्ाले क्लोगों ने पूण मानकर ऐसा समकत लिसां कि 
दोष निह्त्ति से आगे फ़िर विशेष कक्तेय नहीं रइता | जैन सिद्धान्त के अनुसार 
तो सच बात वह फलित होती है कि जैसे-जैसे साथना में दोष निद्नतिं होती और 
बढ़ती जाए वैसे-बैसे सत्यज्वत्ति की यांजू विकेसित दोती जानी चांडिए | 

कैसे दोष निज्ृत्ति के सिचाय सत्पतृत्ति असम्मव ई वैसे ही सत्पज्ञंत्ति फ्री गति 
के सिवाय दोष निन्रत्ति की त्थिस्ता विकना भी असम्मव हे। यही कारण है कि 
बैन परम्परा में जितने आदर्श पुरुष तोथंकर रूप से माने गये हैं उन समी से 
झपना समंग्र पुरुषार्थ आत्मशुद्धि करने के बाद सत्पबृत्ति में हो लगाया है। 
इसकिये हम जैन अपने को जब निमृत्तिगामी कहें तत् इतना ही अथ समकक केना 
चाहिए कि निहूंति यह तो इमारी ययाथ प्रवृत्तिगामी धार्मिक जीवन की प्रायमिक 
तैयारी मात्र हैं | 

मानसशात्र की देश से विचार छूर तो भी ऊपर की बात का ही समर्षन होता. 
है| शरीर से मो मन और मन से मी चेतना विशेष शक्तिशाली गां गतिशौत्र 
है | अब हम देखें कि झगर शरीर और मन कौ गति दो्ों से रकी, चेतना का 
सामय्य दोषों की ओर गति करने से रका, तो उनकी गते-दिंशा कौन सी रहेगी ! 
वह सामध्यं कमी निष्किय या गति-शत्य तो रदेगा डी नहीं। झार उत्त सदा- 
स्फुस्त्‌ सामध्य को फिसी महान्‌ उद्देश्य की साधना में कगावा न जाए तो फिर 


० यद्यपि शाजीय शब्दों का स्पल्न अर्थ साधु-जीवन का आहार, विहार, निहार 
सम्बन्धी चर्या तक डी सोमित जान पड़ता हैं पर इसका तात्यय॑ जीवन के सब 
ब्लेत्रों की सब प्रतृत्तियों में यतना ज्ञागू करने का है। झगर' ऐसा तात्तव न हो, 
तो यतना की ब्याप्ति इतनी कम शो जातो हे कि फिर वह यतना अहिसा सिद्धान्त 
की समय बाज बन नहीं सकती । समिति शब्द का तात्यय थी जीवन को सब 
प्द्नत्तियों से है, न कि शब्दों में गिनाई हुई केवल आहार विहार निश्वार जैसी 
प्रयृत्तियों में 





से भवूत्तिनिकृत्ति ४१३ 


वह ऊब्यंगामी ग्रोग्य दिशा न पाकर पुराने वानामय अघोगामी जीवन की ओर 
ही ग्रति करेगा । यह सर्वसाघारण अनुग्रत्र है कि जब इस शुम मावना रखते 
हुए मी कुछ नहीं करते तब झत्त में अशुभ मार्ग पर ही आ पढ़ते हैं। बौद्ध, 
तांख्य-योग आदि सम निवत्तिमार्गी कदी आनेवाल्ली घ्म परम्पसाओं का मी वही 
भाव हे जो जैन घम परम्परा का । कब गीता ने कर्म्रोग वा प्रवृत्ति मार्ग पर 
भार दिया तत्र वत्तुतः झनासक्त भाव पर ही मार दिंवा है | 

निवुत्ति ग्रवृत्ति कौ पूरक हे और प्रव॒त्ति निवत्ति की । ये जीवन के सिक्के 
की दो बाजुएं हैं| पूरक का वह भो अर्य नहीं है कि एक के बाद वूसरों हो, 
दोनों साथ न हों, बैसे जाएति व निद्रा | पर उसका यथार्थ माव यह है कि 
निवृत्ति और प्रवृत्ति एक साथ चल्॒तों रहती हे में ही कोई एक अंश प्रधान 
दिखाई दे । मनमें दोषों की प्रवृत्ति चल्नती रहने पर भी अनेक बार स्थृज् जीबन 
में निब॒त्ति दिखाई देती हे जो वास्तव में निद्नत्ति नहीं है । इसी तरइ अनेक वार 
मन में वासनाओं का विशेष दबाव न दोने पर भी त्यूज़ जीवन में कल्याणावह 
प्रवृत्ति का अमाव भी देखा जाता है जो वास्तत्र में निवृत्ति का दो घातक सिद्ध 
होता है | अतएब इमें समझ लेना चाहिए कि दोष निमृत्ति और सदृग॒ुण प्रदृत्ति 
का कोई विरोध नहीं पत्युत दोनों का साइचर्य ही धार्मिक जोवन की आवश्यक 
शत है। विरोघ्र हे तो दोषों से ही निवत्त होने का और दोषों में दी प्रवत्त होने 
का। पल कस में हो प्रवृत्ति करना और उन्हीं से निवुत्त भी होना वह 
भी विरोध है । 

असत्‌-निब॒त्ति और सत्‌अजृत्ति का परत्पर कैसा पोष्य-पोषक सम्बन्ध है यह 
भी क्चिारने की वस्तु है| जो हिंसा एवं सृषावाद से थोड़ा या बहुत अंशों में 
निद्त्त हो पर मौका पड़ने पर प्राशिह्ति की विधायक भ्रजत्ति से ठदासीन रहता है 
या सत्य माषण की प्रत्यक्ष जवाबदेही की उपेह्ा करता है वह घीरे-घीरे हिंसा एवं 
म्रथावाद को निवृत्ति से संचित बल भी गैंवा बैठता है | हिंसा एवं मृषावाद की 
निद्तत्ति को सच्ची परीक्षा तभी द्वोती हैं जब अनुकम्पा की एवं सत्य माण्ज कौ 
विधायक अन्ृत्ति का प्रश्न सामने आता है | अगर मैं किसी प्राणी या मन॒ष्य को 
तकल्नीफ नहीं देता पर मेरे सामने कोई ऐसा प्राणी या मनुष्प उपस्थित है जो 
अन्य ऋरणों से संकव्यस्त हे और उसका संकट मेरे प्रयत्न के द्वारा दूरहो 
सकता दे या कुछ इलका दो सकता है, वा मेरी प्रत्यक्ष परिचर्या एज लहानुमृति 
सें उसे आश्वातन मित्र सकता है; फिर भी मैं केक निइृतति की बाज को ही 
पूर्णा अहिंसा मान लूँ तो मैं खुद अपनी सदगुणामिमुख विकासशीक्ष चेतनाशक्ति 
का गल्ला घोंद्ता हूँ । मुक्तमें जो आत्मौपम्य को मावना और जोखिम उठाकर 
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भी हत् मापण के द्वारा खन्याय का सामना करने की तेंजल्किता है उसे ऋम में 
न॑ लाकर कुश्ठित बना देना और पूर्ण आध्यात्मिकता के विकात के श्रम में पड़ना 
है इसी प्रकार जक्न॑र्य की दो बाजुएँ है जिनसे ब्रह्मचर्य पु होता है। मैथुन 
घिस्मण यह शक्तिस॑ग्राइक निवत्त की बाऊ है। पर उसके दाग संणहोत शक्ति 
जोर तेज़ का विधायक उपयोग करना गंदी प्रवृत्ति की वाजू है। जो मैथुन 
पिस्त व्यक्ति अपनी संचित वीर्य शक्ति का अधिकासनुरूप छौकिक लोकाततर 
नज्षाई में उपयोग नहीं करता दे बह अन्त में अपनी उस संचित वोर्य-शक्ति के 
द्वारा ही या तो तामसदुत्ति बन जाता हे या अन्य अकृत्म की और भझुक्त जाता 
है। यही कारण है कि मेथुनबिरत ऐसे लाखों बावा संन्‍्वासी झब भी मिल्लते हूँ 
जो पररोपजोवी कॉपरमूचि और विविध बहंमों के घर है । 


तसिक दृष्टि 


अब हम ऐतिहासिक दृष्टि से निवृत्ति और प्रद्नक्ति के बारे में बैन परम्परा 
का मुकाव कया रहा दे से देखे । इम पहिले कई चुके है हि जैन कुल में मांस 
मय आदि व्यसन त्पाग, निर्यक पापकम से विरति जैसे निषेघात्मक सुसंस्कार आर 
खनकम्पा मूज़क मृतहित करने की दृत्ति नेसे भावात्मक सुसंत्कार विशत्तती है। 
खन्र देखना होगा कि ऐसे उहंत्कारों का निर्माण कैसे शुरू हुआ, उनकी पूष्ठि 
फैसे-कैसे होती गई और उनके द्वारा इतिहास काज्ञ में क्या-क्या घटनाएँ घर्टी | 

गैन परम्पस के आदि प्रवर्चक्क मानें जानेंवाले ऋषभदेव के समय जितते 
ख्न्धकार युग को हम छोड़ दें तो भी हमारे सामने नेमिनाथ का उदाहरण त्पष्ट 
है, जिसे विश्वलनीय मानने में कोई आपत्ति नहीं। नेमिनाय देंबकीपुत्र कृष्ण के 
चचेरे भाई और यदुवंश के तेजस्वी तदण ये। उन्होंने ठीक क्षम के मौके पर 
मांस के नमित्त एकत्र फिए गये सैकड़ों पशु पद्षियों को ल्ञम्म में असहयोग के द्वारा 
जो झमयदान दिलाने का महान साहस किया, उसका ध्रमाव सामाजिक समासम्न 
में ग्चज्नित चिरकालोन मांस भोजन को प्रया पर ऐसा पह़ा कि उस प्रथा के 
जड़ हिलसी गई । एक तरफ से ऐसी ग्रथा शिविज्ञ होने से माँत्-भोजन त्वाग 
क्य संस्कार पड़ा और दूसरी तरफ से पशु-पक्षियों को मासने से बद्चाने की ्रिघायक 
प्रवृत्ति भी घम्प गिनी जाने लगी | बैन परम्परा के आगे के इतिदास में हम जो 
अनेक अह्विंसापोषक ओर प्राणिरक्षक प्रयत्न देखते हैं उनके मृज्ञ में नेमिनाथ 
की स्याग-पटना का संस्कार काम कर रहा है | 

पारबंनाथ के जीवन में एक प्रसन्च ऐसा है जो ऊपर से साधारण छूगता 
है पर निवृत्तिप्रवृत्ति के क्चार से वद असाधारण दे । पारबंनाथ ने देखा 
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एक तापस जो पंचामि तप्र कर रहा हैं उसके आस-पास जलने गाली बड़ी-बढी 
ल़कड़ियों में साँप मी जल रहा है | उस समय पाश्यनाथ ने चुपकी न प्रकड़ कर 
त््तालिक प्रया के विरुद्ध और लोकमत के विरुद्ध आवाज उठाई और अपने 
पर आने वाली जोखिम को पत्वाह नहीं की। उन्होंने लोगों से स्पष्ट कहा दि 
ऐसा तप अधर्म दे जिसमें निरपराघ प्राणी मरते हों। इस असच्न पर पाश्वनाथ 
मौन रहते तो उन्हें कोई हिंसामागी या सृपावादी न कहता | फिर भी उन्होंने 
सत्य भाषण का प्रवृत्तिःसागं इसलिये अपनाया कि स्वोकृत धर्म की पूर्णता कमी 
केंव्न मौन या निवृत्ति से सिद्ध नहीं हो सकती | 

चतुर्याम के पुरत्कर्ता ऐतिहासिक पाश्बनाथ के बाद पंचयाम के समयंक 
मंगवान्‌ महावीर आते हैं | उनके जीवन की कुछ घटनाएँ प्रव्नत्तिमागं की दृष्दि 
से बहुत सूचक है। मद्दायीर ने समता के आध्यात्मिक पिद्धान्त को मात्र व्यक्तिगत 
न रखकर उसका घ॒र्म दृष्टि से सामाजिक त्षेत्र में मी प्रयोग किया है | महावीर 
जन्म से किसी मनुष्य को ऊँचा या नीचा मानते न थे | समी को रूदुगुण-विकास 
और घमाचरण का समान अधिकार एक-सा है--ऐसा उनका इंढ़ सिद्धान्त 
था। इस सिद्धान्त को तत्काल्लीन समांज-क्ेत्र में लागू करने का प्रथत्वत उनकी 
धममूलक प्रवृत्ति की बाजू है। अगर वे केवल निश्नत्ति में दी पूर्ण धर्म समझते 
तो अपने व्यक्तिगत. जीचन में अस्पृश्यता कां निकास्ण करके संतुष्ट रहते | पर 
उन्होंने ऐसा न किया | तत्कालीन प्रचल्ल बहुमत की ध्न्याय्य मान्यता के विरुद्ध 
सकिय कदम उठाया झौर मेताये तथा इरिकेश जैसे सत्रसे निक्ृष्ट गिने जानेबाले 
अत्पृए्यों को अपने घम संघ में समान स्थान दिलाने का द्वार खोल दिया | इतना 
ही नहीं बल्कि हरिकेश जैसे तप्स्वी आच्यात्मिक चदाज्ञ को छुआछूत में आन- 
खशिल्न डबे हुए जात्यमिमानी ब्राह्मणों के धममवादों में मेजकर गाँधीजी के द्वारा 
समयित मन्दिर में अस्पृश्य प्रवेश जैसे बिचार फे घर्म बीज बोने का समर्थन मी 
महावीरनुयायथों नेन परम्परा ने किया है| यज्ञ बांगादि में अनिवार्य मानी ज्ञाने- 
बाली पशु आदि प्राणी हिंसा से केबज्ञ स्वय॑ घूणंतया बिस्त रहते तो मी कोई 
महावार या महावीर के अनुयायी त्यागी को हिंसामागी नहों कहता । पर वे घर्म 
के मम को पूणातया समझते ये। इसीसे जयथोष जैसे बीर साधु यज्ञ के महान 
सभारंभ पर विग्ेत्न की व संकट की परवाह बिना किए अपने अर्टिसा सिद्धान्त को 
कियाशील व जीपित बनाने जाते है । और अन्त में उस यज्ञ में मारे जानेवाले 
पशु को धाण से तथा मारनेवाले प्राज्षिक को दिसाइत्ति से बचा लेते हैं। यह 
आईहिसा की प्रवृत्ति आजू नहीं तो और क्या है ! खुद मदाबोर के समझ उनका 
पृ सइचारी गोशाज्क आया और अपने आपको वास्तविक स्वरूप से छिपाने का 
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मंरसक प्रवत्न किया । महात्रीर उस समय चुप रहते तो कोई उन्हें सषाचादः 
विरिति के मद्ाव्त से च्युत न गिनता | पर उन्होंने स्वयं सत्व देखा ओर सोचा 
कि अछत्य न बोलना इतना ही उस बत के लिए पर्यात नहीं है बल्कि 
असत्ववाद का साक्षी होनां यह मी मवमूलक अस्त्यवाद के बराबर ही दे | द्सी 
विचार से गोशाज्रक की अत्युमः रोषपकृति को जानते हुए भी भावी संकट की 
बख्ाहइ न॒कर उंसके सामने वीस्ता से' सत्य प्रकट किया और दुर्वाता जैसे 
गोशाहक के रोपाम्नि के दुःसइ ताप के कठक अनुमव से भी कभी सत्य- 
संमाषण का झनुताप न किया | 

ऋष हम सुविदित ऐतिदासिक धयनाओं पर आते ह | नेमिनाय की ही प्राजि- 
स्कण की परम्परा को सजीव करनेवाले अशोक ने अपने धर्मशासनों में जो 
आदेश दिए है; ये किसी से मी छिपे नहीं हैं | ऐसा एक घर्मशासन तो 
खद नेमिनाय को ही साधना-भूमि में आज भी नेमिनाथ की परंपरा को याद 
दिलाता है। झशोंक के पौत्र सम्प्रति ने प्राणियों की हिंसा रोकने व उन्हें ऋमय- 
दान दिलाने का राजोचित प्रतत्ति मार्ग का पाक्नन किया है । 

बौद्ध कवि व सन्त मातृचेट का कणिझालेख इतिहास में प्रसिद्ध हे | कनिष्क 
के आमंत्रण पर अति बुढ़ापे के कारण जब मातृवेट भिछु उनके दरबार में न 
ज्ञा सके तो उन्होंने एक पच्यचद्ध लेख के द्वार आमंत्रणदाता कनिष्क कैसे शक 
उपति से पशु-पद्दी आदि प्राणियों को अमबदान दिलाने की मित्ता मांगी | दघ- 
वर्धन, जो एक पराक्मी घर्मवीर सम्नाठ था, उसने प्रवृति मार्ग को कैसे विकसित 
कया यह सर्वविदित हैं। बह हर पाँचवें सात अंपने सारे लजाने को मज्ताई में 
खर्चे करता या | इससे बढ़कर आऋपसिमिह की प्रवृत्ति घाजू का राजोचित उदाहस्य 
शायद दी इतिद्वास में दो | 

गुर्जर सम्राट शैव सिंदयन को कौन महीं जानता! उसने मलघारी 
ब्राचार्य अमयदेव तथा देमचन्द्रवूरि के उपदेशानुसार पशु, पड्ी आदि प्राणियों 
को झमबंदान देकर अदविसा की ग्रवृत्ति चाजू का विकात किया दे | उसका उत्तम 
बिकारी कुमारंपात़ तो पर्माईत दी या । उसने कल्िकाल सर्वश खाचाय॑ देमचन्द्र 
के उपदेशों को जीवन में इतना अधिक अपनाया कि विरोधी लीग ठसकी प्राशि- 
रहा की भावना का परिद्वास सके करते रदे। जो कर्तव्य पालन की दृष्टि से युद्ध 
में भाग मी लेता या वही कुमारपाल अमारि-तोषणा के ज़िए प्रल्यात है । 

अकबर, जद्दाँगिर जैसे मांसमोजी व शिकारशोली मुसत्रिम बादशाहों से 
हीरदिजव, शान्तिचन्द्र, भानुचन्द्र आदि साधुओं ने जो काम करावा वढ अद्धिछा 
घर्म की प्रकृचि ऋजू का प्रकाशमांन उदाइस्ख है। ये साधु तथा उनके अनुगामी 
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शगहम्धल्नोंग आपने पर्मत्वानों में हिंसा से त्रिस्त रहकर अडेसा के आचरण का 
अंतोच्र घारंण कर सकते ये । पर उनकी सहजसिद आत्मौपम्पकी दृत्ति निष्किय न रहो | 
उस कृति ने उनको विभिन्‍्नघर्मी शक्तिशाली झदशाहों तक साइस पूर्षक अपना 
ज्येय लेकर जाने की पेरणां की और अन्त में वे सफल मी हुए.। उन बादशाहोंके 
शासनादेश आज मी हमा३ त्तामने हैं, जो अहिंसा घमे की गतिशीलता के साज्ी है। 

गुजरात के मद्दामाध्य वस्त॒ुपाज का नाम कॉन नहीं जानता ? वह अपनी घन- 
राशि का उपबोग केवल अपने धर्मपंय या साधुसमाज के लिए ही करके सन्तुष्ट 
न रहा|। उसने सार्वजनिक कल्याण के लिए झनेक कामों में ञ्रति उदासता से 
घन का सदुपयोग करके दान मार्ग की ज्यापकता सिद्ध की | जगडु शाह जो एक 
कच्छु का न्यापारी था और जिसके पास अन्‍्न घास आदि का बहुत बड़ा संग्रह 
यथा उसने उस सारे संग्रह को कच्छू, काठियावाड और ग़ुजसत व्यापी तीन वर्ष 
के दुर्मिक्ष में ययोयोग्य काट दिया व पशु तथा मनुष्य की अनुकरणीय सेवा द्वारा 
अपने संग्रह की सफलता सिद्ध को | 

नेमिनाथ ने जो पशु पद्दी आदि की सत्ता का छोटा सा घमंब्रीज्ृषपन किया 
था, और जो मांसमोजन त्वांग की नींड डाज़ी थी उसका विकास उनके उत्तरा- 
'पिछ्ारियों ने अनेक अकार से किया है, जिसे हम ऊपर संक्षेप में देख जुके। 
पर यहाँ पर एक दो जातें खास उल्लेखनीय हैं। हम यह कबूल करते हैं कि 
परिंडसपोल की संत्या में समयानुसार विकास करने की बहुत गुंजाइश हे और 
उसमें अनेक लुघारने योग्य हुटियां भी हैं। पर पिंजरापोल़ की संध्या का सांस 
इतिहास इस बात की साक्छी दे रहा है कि पिंजरापोल के पीछे एक मात्र प्राणि- 
रदछ्धा और जीवदया की भाषना ही सजीव रूप में ज्ष्तमान दें । जिन ल्लाचार 
पशुपत्ती आदि प्राणियों को उनके माक्षिक तक छोड़ देते हैं, जिन्हें कोई पानो 
तक नहीं पिलाता उन प्राणियों की निष्कासम माव से आजीवन परिचर्या करना, 
इसके लिए ज्ञालों रुपए खर्च करना, यह कोई ताधारण धर्म संस्कार का प्रिणाम 
नहीं हे | गुजरात व ग्जस्थान का ऐसा शायद हो कोई स्थान हो जहाँ पिंजरा: 
पोल का कोई न कोई स्वरूप बर््तमान न डो। वास्तव में नेमिनाय ने पिंजरद्ध 
प्राश्षियों को अमयदान दिल्लाने का जो तेजत्वी पुरुणार्थ किया था, जान पड़ता है, 
उसी की यह चिरकाजीन घमंस्मृति उन्हीं के जन्मस्थान गुजरात में चिरकाज्न से 
व्यापक रूप से च्नी आती दे, और जिसमें आम जनता का भी पूरा सहयोग है । 
पिंजरापोल कौ संस्थाएँ केकल लूले लंगब्े क्ाचार प्राणियों की रक्षा के कायं तक 
ही सीमित नहीं दें | वे अतिदृष्टि दुष्काल आदि संकटपूर्ण सम्त्य में दूसरी मो 








श्र बैन घर्म और दर्शन 


अई्दिता व दया के विकास का पुराना इतिदास देखकर तथा निर्मांस मोौज़न 
की व्यापक प्रथा और जोब दबा की व्यापक प्रवृति देखकर ही लोकमान्य तिलक 
ने एक बा? कहा था कि गुजरात में जो अईटिसा है, बह जैन परम्पता का प्रभाव 
है। यह ध्यान में रहे कि यदि जैन परम्परा केवल निश्षत्ति बाज का पोषण करने 
में कृतायता मांनती तो इतिबाल का ऐसा भव्य रूप न होता जिससे तिज्षक जैसों 
का घ्याल खिक्तता | 
हम “जीव दया मण्डल्ी ' की प्रवति को मल नहीं सकते | वह करीब ४० 
वर्षों से अपने सतत प्रयत्न के द्वारा इतने अधिक जीब्र दया के कार्य कंसने में 
सफल हुई दे कि मिनका इतिहास जानकर सन्‍्तोप होता है | अनेक प्रान्तों में 
व राज्यों में घा्मिक मानी जाने वाली ग्राशिडिसा को तथा सामाजिक व वैबक्तिक 
मांस भोजन की प्रथा को उसने उन्‍द कराया है व ज्ञाखों प्राणियों को जीकित दान 
दिल्लाने के सावताय लाखों ज्ी पुरुषों में एक आत्मौपम्थ के मुर्लेत्कार का समर्थ 
बीजयपन किया है । 
प्रतमान में सन्तबाल्का नाम उपेक्य नहीं हैं। वह एक स्थानकयासों जैन 
मुनि है । वह अपने गुरू या अन्य ध्रम॑सहचारी मुनियों की तरह अहिंसा की केक्ल 
निध्किय बाजू का आंञब तेकर जीवन ज्यतीत कर सकता था, पर गांधोडी के 
व्यक्तित्व ने उसकी आत्मा में अहिंसा की भावात्मक प्रेमज्योति को सक्रिय बनाया | 
अतएव वह रूद लोहापवाद की बिना परवाइ किए झपनी ग्रेंमजृत्ति को कतार 
करने के लिए पंच महांतत की विधायक बाजू के अनुसार नानाविधष मानवह्धित 
को प्रवृत्ियों में निम्कास भाव से कूद पड़ा जिसका काम आज जैन जैंसेतर सच 
ब्लोगों का ध्वान खोँच रहा है | 
जैन ज्ञान-भाण्डार, मन्दिर, स्थापत्य व कन्ा 
अब हम जैन परम्परा की घार्मिंक प्रवृत्ति बाबू का एक और मी इिस्सा देस्डे 
जो कि लास महत्व का हे और जिसके कारण जेन परंपरा आज जीवित व 
तेजल्त्री दे | इस ड्विस्से में ज्ञानभश्डार, मन्दिर और ऋत्षा का समावेश होता है | 
सैकड़ों वर्षों से जगह-जगह स्थापित बढ़े बढ़े ज्ञान-माण्डारों में केवल नैन शांन्न 
का या अध्यात्मशास्त्र का डी संग्रह रक्षय नहीं हुलझ्ला दे बल्कि उसके दाग अनेक 
विष ल्लोकिक शाज्ों का असाम्प्रदायिक दृष्टि से संग्रह संरक्षण हुआ है। क्या 
वैयक, क्या ज्योतिष, क्‍या मन्त्र तन्त्र, क्‍या संगीत, क्‍या सामुद्विक, क्‍या भाषा- 
शाम, काव्य, नाटक, पुराण, अलंकार व कथाप्रंथ और क्या सर्च दशा संचन्‍्वी 
पृत्व फे शात्य--इन सब्रों का ज्ञानमाणडारों में संग्रह संरक्षण ही नहीं हुआ हे 
बल्कि इनके अच्ययन व अच्यापन के द्वारा कुछ विशिष्ट विद्वानों ने ऐसी पतिमा: 





ल्ोकड्ित की इृष्टि पट 


मृज्षक नव कृतियाँ भी रची हैं जो अन्यत्र दुर्लभ है. और मौजिफ गिती जाने 
लायक हैं तथा जो विश्वसादरित्य के संग्रह में स्थान पाने योग्य हैं। ज्ञानमाण्डारों 
में से ऐसे ग्रंथ मिले हें जो चौद्ध आदि अन्य परंपरा के हैं ओर आज दुनिरयाँ के 
किती मी भाग में मूलत्वरूप में अमी तक उपक्षब्ध भी नहीं हैं। ज्ञानमारुढारों 
का यह जीवनदायी कार्य केवल्ल घम की निजृत्ति बावू से सिद्ध हो नहीं सकता। 

यों तो भारत में अनेक कल्लापू् घर्मत्थान हैं, पर चामुण्डगय प्रतिष्ठित 
गोमटेश्वर की मूर्ति को भज्यता व विमल्ष शाइ तथा वस्तुपाज्ञ आदि के मन्दिरों के 
शिल्प स्थापत्प ऐसे अनोखे है कवि जिन पर इर कोई म्रघ हो जाता हैं। जिनके 
हुदव में धार्मिक सावना की विधायक सौन्दर्य की बाजू का आदरपूर्ण स्थान ने 
हो; जो साहित्य व कज्ा का धमपोपर मर्म न जानते हों वे अपने धन के खजाने 
इस बाज में खंचे कर नहों सकते | 
व्यापक लीकद्वित की हृष्टि 

पहले से आज़ तक में अनेक जैंन सहत्थों ने केवल अपने घर्मं समाज के 
ट्वित के लिए ही नहीं बल्कि साघारण जन समाज के दित की दृष्टि से आध्या- 
त्मिक ऐसे कार्य किए हैं, जो व्याजद्वारिक घर्म के समर्थक्ष और आध्यात्मिकता के 
पोषक होकर सामाजिकता के सूचक मी हैं। आरोग्यालय, भोजनाजय, शिक्षणा 
लय, वाचनालय, अनायाज्षय जैसो संस्थाएँ, ऐसे कार्यों में गिने जाने योग्य हैं | 
.. ऊपर जो हमने प्रवतंक घमम की आज का संद्चेप में वर्शन किया है, वह केवल 
इतना ही सूचन करने के लिए कि जैन धर्म जो एक आध्यात्मिक धर्म व मोछ 
जादी धरम है बढ़ यदि घामिक प्रव्त्तियों का विस्तार नं करता और ऐसी प्रवृत्तित्रों 
से उदासीन ख़तांतो न सामाजिक घर्म बन सकता, न सामाजिक घम रूप से 
जीवित रह सकता और न कियाशील लोक समाज के बीच गौरव का स्थान पा 
सकता | ऊपर के वर्णन का यह बिलकुल उद्देश्य नहीं हे कि अतोत गौस्प की 
गांथों गाफर आत्मप्रशंसा के मिख्या भ्रम का हमे पोषण करें और देशकाल्ानु- 
रूप नए-नए आवश्यक कर्तंन्यों से मुँह मोदें' । हमारा त्ष्ट उद्देश्य तो बह़ी हे 
कि पुरानी व नई पीढ़ी को इजारों व्ष के विरासती सुसंस्कार को याद दिलाकर 
उनमें कर्तव्य की भावना प्रदीस करें तया महात्माजी के लेवाकायों को ओर 
आक्ृष्ट करें | 
गांधीजी की सूक 

झकैन परम्परा पहले ही से अहिंसा धर्म का खत्यन्त आएइ स्लतो झा हे। 
पर सामामिक अरम के नाते देश तथा सामाज फे नानाविध उत्थान-पतनों में जब- 
जब शत्त घारण करने का प्रसंग श्ाया तवतव उसने उससे भी मुँह न मोँदा | 











ध२० बैन धर्म और दशंन 


यद्यपि शंतह्र घारण के द्वारा सामांजिक हित के रद्ाकाय का अहिंसा के आत्य 
न्तिक समर्थन के साथ मेल बिठाना सरत्ञ न था पर गांबीजी के पहले ऐसा 
कोई अशज्य बुद्धका मार्ग खुला मी न था। झतएव जिस रास्ते अन्य जनता 
जाती रही उसी रास्ते नेन जनता मो चली | परन्तु गांधीजी के बाद तो यद्ध का 
कर्मचेत्र सच्चा घमक्षेत्र बन गया। ग्रांधीजी ने अपनी अपूर्व सूक से ऐला मार्ग 
ज्ञोगों के सामने रखा जिसमें वीरता की पंशाकाप्ठा जहूरी है झौर सो मी शस्त्र 
घारण बिना किए ही | जब ऐसे अशखस्त्र पतिकार का अदिसक माग सामने आया 
तब चह जैन परम्परा के नूलगत अट्ठितक संस्कारों के साय सविशेष संगत दिखाई 
दिया। यही कारण दे कि गांधीजी की अहिसामूजक समी पत्त्तियों में जैन ह्लो- 
पुरुषों ने झपनी संख्या के अनुपात से तुलना में अधिक ही मांग लिया और 
आज मी देश के कोने-कोने में माग ले रहे हैं। गांधीजी की अदिसा की रच- 
नात्मक अमली सूक ने अहिंसा के दिशाशत्य उपासकों के सामने इतना बड़ा 
आदश और कार्यक्षेत्र रखा हे जो जीवन की इसो लोक में स्व॒ग॑ और मोक्ष की 
शाकांदा को सिंद करने वाला है । 
अपरिप्रद व पत्भग्रिद-परिमाण व्रत 

प्रस्तुत शान्तिवादी सम्मेलन जो शान्तिनिकेतन में गांधीजी के सत्य अहिंसा 
के सिद्धान्त को बतंमान अति संघर्षप्रधान युग में अमक्ली बनाने के लिए विशेष 
ऊड्ापोह करने को मिल्ल रहा हैं, उसमें अहिंसा के विगसती संस्कार घारण करने 
बाले हम जैनों का मुख्य कतंव्य यह हे कि अहिंसा की साधना की इरएक वाजू में 
माग लें | ओर उसके नवीन विकास को अपनाकर अद्विंसक संस्कार के स्तर को 
ऊँचा उठावें। परन्तु यह काम केयल्न चर्चा या मौखिक सद्दानुमूति से कभी सिद्ध 
नहीं हो सकता | इसके ल्लिए जिस एक तत््य का विकास फरना जरूरी है बह हे 
अपरिग्रइ या परिग्रह-यरिमाण बत | 

उक्त ज्त पर जैन परम्परा इतना अधिक मार देती आई है कि इसके बिना 
अहिंसा के पालन को सर्वथा झसग्मव तक माना है | त्पागिक्ग त्वीकृत ऋषपरि- 
ग्रह की प्रतिज्ञा को सच्चे झथ में तब तक कभी पाक़न नहीं कर सकते जब तक 
वे झपने जीवन के अंग प्रत्यंग को ल्वावछम्बी और सादा न बनापे | पुरानी 
रूढ़ियों के चक्र में पड़कर जो त्याग तथा सादगी के नाम पर दूसरों के छम का 
अधिकाधिक फल्न भोंगने की प्रथा रूढ़े हो गई दे उस्ते गांदीवी के जीवित उदाइरुण 
द्वारा हटने में व महावीर की स्वावल्षम्बी सच्ची जीवन प्रया को अपनाने में आज 
कोई संकोच दोना न चादिए | यही अपरिंग्रद ह़॒त का तात्पय है । 
बैन परम्परा में शइस्थवर्म पसर्िन-परिमाण जत पर अर्थात्‌ स्वतन्त्र इच्छा- 























ज्परिग्रिह फ्रर 


यूबंक परिप्रह की मयांदा को संकुचित चनाने के संकल्प पर इमेशा मार देता 
आया हैं| पर उस ह्त की यथार्थ आवश्यकता और उसका मूल्य बिठना आज 
है, उतना शायद ही भूतकाह्न में रहा हो। आज़ का विर्बव्यापी संघर्ष केवल 
परिपहमूलक हे । परिग्रह के मूल में लोमइत्ति ही काम करती है | इस इति पर 
हैब्छिक अंकुश था नियन्त्रण बिना रखे न तो व्यक्ति का उद्घास दे न समाज का 
और न राष्ट्र का। लोभ इत्ति के अनियन्त्रित होने के कास्या डी देश के झन्दर 
सया झन्तर्गाष्रीय क्षेत्र में खाँचातानी व युद्ध की आशंका है, किसके निवास्थ का 
उपाव सोचने के लिए प्रत्तुत सम्मेज़न हो रहा है । इसलिए बेन परूपय का 
प्रथम और सर्वप्रयम कर्तव्य तो यही है कि बह परिग्रह-परिमाण बत का आधुनिक 
दृष्टि से विकास करें| सामाजिक, राजकीय तया आर्थिक समस्याओं के निपञरे 
का अगर कोई कार्यसाघक अहिसक इलाज है तो वह ऐच्किरू अपस्मिद अत या 
परिग्रह-परिमाण जत ही है । 

झर्टिसा को परम धर्म माननेवाले और विश्व शांतिवादी सम्मेज्ञन के प्रति 
अपना कुछ-न-कुछ कर्तव्य समककर उसे अदा करने की इृत्तिवाले जैनों को पुणने 
परिग्रहपरिसाण जत का नीचे छिखे माने में नया झर्थ फल्षित करना होगा और 
उसके अनुसार जीवन व्यवस्था करनी होगी | 

(१) किस समाज या राष्ट्र के हम अंग या घटक हों उस सारे रूमाज या राष्ट्र 
के स्वसामात्य जीवन घोरण के समान दी जोबन घोस्ण रखकर तंदनुतार जीवन 
की आवश्यकताओं का घटना या बढ़ना । 

(२) जीवन के लिए अनिवार्य जहरी वस्तुओं के उत्लादन के निमित्त किसी 
न-किसी प्रकार का उत्पादक अम किए बिना दी दूसरे के वैसे अमपर, शक्ति रहते 
हुए भी, जीवन जोने को परिगरह-परिमाण शत का बाघक मालता | 

(३) व्यक्ति की बची हुई या संचित सब प्रकार की सम्पत्ति कक उत्तराधिकार 
उसके कुद्धम्बर या परिवार का उतना ही द्ोना चाहिए जितना समाज या यह का | 
अथ्थांत्‌ परिग्रहयरिमाण ज्ञत के नए अर्थ के झनुसार समाज तथा राष्ट्र से प्रथरू 
कुट्म्व परिवार का स्थान नहीं है | 

ये तथा अन्य पेसे जो जो नियम समय-समय की आवश्रकता के अनुसार 
राष्ट्रीय तथा अन्तर्राष्ट्रीय हित की दृष्टि से फ्ल्नित होते हों, उनको जीवन में 
ज्ञागू करके गांधीजी के राह के झनुसार औरों के सामने सबक उपस्यित 
कस्ना यही इमास विश्व शान्तितादी सम्मेज्ञन के प्रति झुख्य कर्तव्य डे ऐसी 
मारी स्पष्ट समक् दे । 

६० १६४६ ] 





क्‍ जीव और पत्न परमेष्ठी का सरूप 


( १ ) प्रश्न--परमेष्ठी क्या वस्तु है ! 

उत्तर - बह जीव है | 

( २ ) प्रश्न--क्या समी जीव परमेप्री कहलाते हैं| 

उछ०--नहीं |। 

(३ ) प्र«- तब कौन कदलाते हैं ! 

उ०--जो जीव परम में अयांत्‌ उत्कृष्ट स्वरूप में--सममाव में घन अर्थात्‌ 
स्थित हैं, वे डी परमेष्ठी कहलाते हैं। 

(४ ) ग्र०--परमेष्ठी और उनसे मिन्‍न जीवों में क्या अन्तर है ? 

उ०--अन्‍्तर, आध्वात्मिक विकास होने न होने का है। अग्रात्‌ जो 
गध्यात्मिक-विकास वाले व निर्मल ब्ात्मशक्ति वाले हैं, वे परमेट्टी और जो 
मलिन आत्मशक्ति वाले हैं वे उनते मिन्‍्न हैं। द ह 

(५ ) प्र>---वों इस समय परमेष्ठी नहों हैं, कया से मी साधनों दांरा 
आत्मा को निर्मन्न बनाकर वैसे इन सकते हैं ! 

उ०-अवश्य | 

( $ ) प्र०--तत्र तो जो परमेष्ठी नहों हैं और जो हैं उनमें शक्ति की अपेद्ा 
से मेद क्या हुआ ! 

उ०--ऊुछु मी नहीं | अन्तर सिर्फ शक्तियों के प्रकट होने न होने का दैं। 
एक में आत्म-शक्तियों का विशुद्ध रूप धकट हो गया है, दूसरों में नहों। 

(७ ) प्र०--जन्र अस्नल्ियंत में सव जीव समान ही हैं तर उन सक्नक्ा 
सामान्य स्वरूप ( लक्षण ! क्या है? 

ठ०- रूप रस गत्घ स्पश आदि पोद्गलिक गुणों का न होना और चेतना 
का होना यह सब जीतों का सामान्य ज्द्षण' है । 





उरूबमर्गधं, अल्क्ते चेदशागुशमस जाण अलिगमसाहणं, जीव- 
पशिईिइसंठाण ॥ ग्रवचनसार ज्ेेयततल्वाधिकार, गाया ८० | 

अपात्त्‌---जो सत, रूप, गन्‍्घ और शब्द से रहित है जो अव्यक्त-्परशं 
पद्ट्ति अत जो ल्िन्नों-इन्द्रियों से अग्राझ् है बिसके कोई संस्थान आकृति 





जीव छा स्वरूप ज्र३ 


( ८ ) प्र०--उक्त कक्षण तो अतीन्द्रिय-इन्द्रियों से जाना नहीं जा सकने 

वाला है; फिर उसके दाय जीवों की पहिचान कैसे दो सकती है ! 

०--निश्चय-दृष्टि से जीव अतीन्द्रिव हैं इसल्षिये उनका लक्षण अतीन्द्रिय 
दोना दी चाहिए, क्योंकि लछण लक्ष्य ते मिन्‍न नहीं होता । जब ज्क्ष्य अर्थात्‌ 
जीब इन्द्रियों से नहीं जाने जा सकते, तब्र इनका लक्षण इन्द्रियों से न जाना जा 
सके, यह स्वाभाविक ही है । 

(६ ) प्र०» - जीव तो झाँख आदि इन्द्रियों से जाने ज्ञा सकते हैं। भनुष्यं, 
पशु, पत्ती कीड़े आदि जीबों को देखकर व छुकर हम जान सकते हैं कि यह कोई 
जीवमारी है । तथा किसी को आकृति आदि देखकर या भाषा सुनकर इस यह 
भी जान सकते हैं कि अमुक जीप खुली, दुःखी, मूढ़, विद्वान, पतत्न या नायज 
है। फिर जीव झतोन्द्रिय कैसे ! 

उ०--शुद्ध रूप अर्थात्‌ त्वभाव की अपेज्ञा से जीव अतीन्द्रिय है। अशुद्ध 
रूप अर्थात्‌ विमात की अपेज्षा से वह इच्द्रियगोंचर मी है। अमूर्सत् -रूप, रस 
आदि का अमाव वा चेंतनाशक्ति, यह जीव का त्वमाय है, और भाषा, आकृति, 
घुछ, दुःख, राग, इेंप आदि जीव के विभाष अर्थात्‌ कर्मतत्य प्याव हैं। स्वमाव 
पुदुगक्ष-निरपेज्ञ झोने के कास्ण झतीन्द्रिय है और विमाद, पुदुगक्नसापेद्त देने के 
कारण इन्द्रियग्राह्म है। इसलिये स्वामाविक क्क्षण की अपेन्ना से जीब को 
अझतीन्द्रिय समकना चादिए | 

(६१०) प,०--आगर विमाव का संबन्ध जींद से हे तो उसको लेकर मी जीव 
का लंक्षुण किया जाना चाईिए ? 

उ*- किया ही है। पर वह लक्षण सब जीवों का नहीं दोंगा, तिफ तंसारी 
जीवों का होगा | बैसे जिनमें सुख-दुःख, राग-द्वेष आदिमावड़ों या जो! 
के कत्ता और कर्मफल के मोक्ता और शरीरघारी हों वे जीब है । 

(६११) प्र०--उकत दोनों क़्कछ्षण्यों को लसप्य्तापूवक समम्रइये । 

उ०--अ्रयम बक्षण स्भावस्शों है, इसलिए उसको निश्चय नव की अपेज्ञा 
से तंया पूर्ण व स्थावी समक्नना चाहिये | दूसरा लक्षण विभावत्पश्ञों ईै, इसलिए 


१ “यः कर्ता कममेदानां मोक्ता कमंफत्॒त्थ च। संस्मता परिनिर्वात, तल 
ह्ात्मा नान्पल्क्षणः | 

अर्पात्‌- जो कर्मों का करनेवाक्ा हैं, उनके फल का मोगने बाज़ा दे, संसार 
में भ्रमण करता दे और मोज्ष को भी पा सकता है, वही जीव दे । उसका अन्य 
लब्बण नहीं है । 


भ्र्ड बैन घमं और दर्शन 


उसको व्यवहार नय की अपेण्ा से तथा अपूर्ण व अस्थायी समकना चाहिए । 
सारांश यह दे कि पहला लक्षण निश्चय्दष्टि के ऋनुसार है, झंतएव तोनों काल 
में धस्तेवाज्ञा दे और दूसरा लक्षण व्यवद्टार-४ए | के अनुसार है, अतएयव तीनों 
कान में नहों घरनेयात्वा' है। अर्थात्‌ संसार दशा में पाया जानेबाला और 
मोच्च दशा में नहीं पाया जाने वाला है | 

(१२) प्र०--उक्त दो दृष्टि से दो ज्क्षण जैसे मैनदशंन में किये गए हैं, 
क्या वैसे जैनेतर-दर्शनों में भी है? 

उ०--डाँ, 'साइख्य, “योग, “*वेंदान्त श्ादि दर्शनों में आत्मा को चेतन 


रूप या सबिदानन्दरूप कहा है सो निश्चय नय" की अपेद्ा से, और 'ल्याय, 





++> पति -अवचनसार, झमृतचन्द्र--कृत टीका, गाया ४३ । 
सार्रश--जीवत्व निअ्रय और व्यवहार इस तरह दो प्रकार का है। निश्नव 
जीक्त अनन्त-ज्ञान-शक्तिस्वरूप होने से त्रिकाल-स्थावी हे और व्यवद्वारजीवत्व 
पौद्मलिक-प्राणसंस्र्भ रूप होने से संसारावत्था तक ही रहने वाला है | 
'पुरुषस्तु पृष्करपलाशबन्निज्ञेपः किन्तु चेतनः।' --मक्तावक्षि 
अथात्‌ू--आत्मा कमल़्पत्र के समान निलेंप किन्तु चेतन है | 
है तस्माश् सत्चात्पसिणामिनोप्त्यन्तविधर्मा गिशुद्धोब्यश्रितिमाक़रूप: पुरुष 
पातजुल चूड़, प.द ३, पेज ३४ माष्य | 
अर्थात्‌- पुरुष-आत्मा-चिन्मातरूप है और परिणामी सक्त्य से अत्यन्त 
बिलक्षण तथा विशुद्ध है | 
“विज्ञानमानन्दं बढ --बूहदा रण्यक ३॥६|२८ 
अर्थात्‌ - क्रह्म-आत्मा-आनन्द तथा शानरूप हैं | 
६ “निश्बबमिद भतार्थ, व्यवहार वर्णक्त्यमतार्थम्‌।" 
- पुरुषाथसिद्ध्युपाव श्लोक ४ 
अयातू-तात्विकदृष्टि को निश्रय-दष्टि और उपचार-दृप्टि को व्यवहार 
दृष्टि कहते हैं | 
५ “इच्छादंपप 















प्रक्नेंसलद 3 सज्ञानान्यात्मनों लिक्ृमिति [! 


हे आज 7 पर _ज्यायदशन १॥१|१० 
अपात्‌---- | हे ग्यता, ४ छू 
आत्मा के लक्षण हैं। + 20) “कल हट का 


लाए हैं सो व्यवद्धार नय की अपेज्ञा से | 

(१३) प्र---क्या जीव और आत्मा इन दोनों शब्दों का मतलब एक है ! 

उ«»--डाँ, बैनशाज्ज में तो संसारी असंसारी सभी चेतनों के विषय में “जीव 
और आत्मा', इन दोनों शब्दों का प्रयोग किया गया है, पर वेदान्त* 
दर्शनों में जीव का मतलब संसार-अपबस्था वालें ही चेतन से है, मुक्तचेतन से 
नहीं, और आत्मा शब्द तो साधारण है। 

(१४) प्र«--आपने तो जीव का स्वरूप कद्दा, पर कुछ विद्वानों को बह 
कहते सुना है कि आत्मा का त्वरूप झनिर्वचनीय अर्थात्‌ वचनों से नहीं कहे 
जा सकने योग्य है, सो इसमें सत्य कया है ! 

उ०--उनका भी कथन युक्त दे क्योंकि शब्दों के डरा फरिमित माव 
प्रगट किया जा सकता है । यदि जीव का वास्तविक ह्वकूत पूणतया जानना 
हो तो बह अपरिमित होने के कारण शब्दों के द्वार किसी तरह नहीं 
इताया जा सकता | इसलिए इस अपे्षा से जीव का स्वरूप अनिवंचनीय” 
है | इस बात को जैसे अन्य दरशनों में 'निर्विकल' शब्द से या 





१ “जीवों हि नाम चेतक्त शरीराध्यक्ष ग्राणानां घारपिता | 
»-ब्रह्मंतूत्र माध्य; पृश्ठ १०६, ख० १३ पाद ९, अ० ४५ सू० 5 | 
अर्थात--जीव वह चेतन दे जो शरीर का स्वामी है और प्राणों को धारण 
करने वाला दे | 
२ जैसे--'आत्मा वा झरे ओोतत्यों मन्त्यो निदिव्यासितव्यः इत्यादिक 
“-अुुहदारण्पक २४५ | 
३ ध्यतों वाचो निवरतन्लें, नं यत्र मनस्रों गतिः | 
शुद्धानुमवर्सवेयं, तद्य॑ परमात्मतः ॥' द्वितोय, छोक ४ ॥ 
'निगलम्ब॑ निराकारं, निर्विकल्प निरामयम्‌ | 
आत्मनः परम स्वोतिनिव्षाधि निरजक्षनम्‌ |” प्रथम, १ | 
बावन्तोइपि नवा नेके, तत्स्वरूप स्पृशन्ति न | 
समृद्रा इब कल्लोलेः, कृतप्रतिनिवृत्तयः ॥ द्विं०, ८ ॥ 
शब्दोपरक्ततदपत्रोषकन्नयपद्धतिः । 
निर्विकल्य तु तद्॒य॑ गम्बं नानुमवं बिना || द्वि०, ६ ॥ 





४.२६ जैन धर्म और दर्शन 


'नेति' शब्द कड्टां हे वैसे ही जैनदशन में पसरा तत्य निक्‍तंते तक्का तत्य न 
विज्ञई' | आचासज्ञ ४ ६ | इत्पादि शब्द से कहा है। यह अनिर्बचनोकत्व का 
कथन परम निश्चय नय से का परम शुद्ध द्रन्यायिक नय-से समकना चाहिए | 
और हमने जो जीव का चेतना या अमूर्तत्व लक्षण कहा है सो निञ्य दृष्टि से या 
शुद्ध पर्यावार्थिक नय से । 

(१४५.. ध०- कुछ तो जीव का स्वरूप ध्यान में आया, अब यह कद्दिए कि 
बह फिन तत्तों का बना है ? 

उठ०- यह स्वयं अनादि स्वतंत्र तत्त्व हे, अन्य तत्त्वों से नहीं बना है | 

(१६) प्र- सुनने व पढ़ने में आाता* है कि जीव एक रासायनिक बस्तु 
है, अर्थात्‌ मौतिक मिश्रणों का परिणाम है, वह कोई स्वयं सिद्ध वत्तु नहीं है, वह 
उत्पन्न होता है और नड्ट भी | इसमें क्या सत्य हे ? 

उ»--जो सुदम विचार नहीं करते, जिनका मन विशुद्ध नहों होता और जो 
आन्ते है, वे ऐसा कहते हैं । पर उनका ऐसा कथन ख्रान्तिमूलक है | 

(१७) प्र०--श्रान्तिमूज्ञक क्‍यों 

3उ०--इसज्षिए कि ज्ञान, सुख, दुभ्स, हपं, शोक, आदि वत्तियाँ, जो मन 
से संबन्‍्ध रंखती हैं; वे स्थूल या सुइम भौतिक वस्तुओं के आल़म्बन से होती हैं 
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'अतदृव्यावृत्तितों भिन्‍ने, सिद्धान्ता+ कंपयन्ति तम | 
पस्तुतस्तु न निवाच्य, तत्व रूपं कर्बचन || द्वि०, १६ ॥ 
-+ञऔी यशोविजय-उप्राध्याव-कृत परमण्षोतिः पद्रधविशतिका | 
“'ध्रप्ाप्येद्र निवर्तन्ते, वचो धीमिः संहैब तू | 
निर्मुगत्वालिभावादिशेषाणाममादतः ॥! 
छुराच्रायक्त--उपदेशसाइली नान्यदन्पत्म ऋरणु इस्ोक हे? 
अर्थात्‌-शुद्ध जीव निगुण; अकिय और झविशेष होने से न बुद्धिग्राह्म 
है और न बचनअतिपाद है | 
१ 'स एप नेति नेस्पात्मा:्याह्यो न हि ग्रह्मतेड्शीयों न हि शीर्पतेड्सद्ञो न 
हि सज्यतेडइमितों न व्यथते न रिप्यत्यमय॑ वें जनक प्रासोसीति दोबाच याजवल्क्यः।” 
>-अहदारण्यक, अध्याय ४, आह्मण २, सूत्र ४ | 
२ देखो--चार्बांक दर्शान [ सर्वदशनसंग्रह ए्‌० १ ] तथा आधुनिक मौतिक- 


अब ० आदे विद्वानों के विचार घोल प्रकरचित आपणो धर्म प्र ३२४ 








जीव का आस्तित्वः ४२७ 


भौतिक वल्तुएँ उन जृत्तियों के झोने में साघनमांत्र अर्थात्‌ निमित्तकारणु* है, 
उपादानकारण”? नहीं उनका उपादानकारण आत्मा तत्व अल्वग ही है। इस- 
लिए मौतिक वत्तुओं को उक्त वृत्तियों का उपादानकारण मानना श्रान्ति है| 

(१८) प्र>- ऐसा क्‍यों माना जाय ? । 

उ०--ऐस़ा न मानने में अनेक दोष आते है । बैसे सुख, दुःख, राज-रंक 
भाष, छोटी-बंडी झायु, सत्कारःतिस्त्कार, ज्ञान-ग्रज्ञान आदि अनेक विरुद्ध भाव 
एक हा माठा पिता की दो सन्‍्तानों में णए जाते हैं, सो जीव को स्वतन्त्र तत्व 
बिना साने किसी तरद असन्दिग्ध रीति से घट नहों सकता | 

(९६) प्र--इस समय विज्ञान श्रत्ञ प्रमाण समझा जाता है, इसलिए 
यह अंतत्ञावें कि क्या कोई ऐसे भी वेंज्ञानिक हैं। जो विज्ञन के आघार पर जीव 
को स्वतन्त्र तत्व मानते हों ! 

उ०-४ाँ उदाहस्णायं? सर 'ओोलीवरलजाज जो यूरोप के एक प्रसिद्ध 
वैज्ञानिक ईं और कलकतें के “जगदीशन्द्र वस, जो कि संसार मर में प्रसिद्ध 
वैज्ञानिक हैं | उनके प्रयोग व कयनों से स्वत्तत्तर चेतन तत्तत तया पुनर्जन्म आदि 
की. सिद्धि में सन्देद नहीं रहता | अमेरिका आदि में और मी ऐसे अनेक विद्वान 
हैं, बिन्दोंने परलोकगत आत्माओं के संम्बन्ध में बहुत कुछ जानने लायक 





सोज* की है। | 
(२०) भ्र>--जीक् के , अत्तित्त के विषय में अपने को किस सबूत पर 
मग्रेसा करना चाहिए १ 


उ9०- अस्पन्त एकाग्रतापूवक चिरकात़ तक आत्मा का ही मनन करने वाले 
निःल्वार्थ ऋूप्रियों के बचन पर, तथा स्वानुमथ पर । 

(९१) प्र०--ऐंसा अनुमव किस तरह प्रात हो सकता हैं ! 

उ०--चित्त को शुद्ध करके एकाग्रतापूर्धक विचार व मनंने करने से ) 


| जो कार्य से मिन्न द्ोकर उसका कारण बनता दे वह निर्मित्तत्ररण 
कहलाता ई। जैसे कपड़े का निमित्तकारण पृतल्ीघर | 

₹ जो स्वयं ही कार्यरूप में परिण॒त होता है वड़ उस कार्य का उपादानकारण 
कहलाता है | जैसे कपड़े का उपादानकारण सूत । 

३ देखों--आत्मानन्द-गैंन-पुस्तकअचारकन्मण्डल्ष आगरा द्वारा प्रकाशित 
हिन्दी प्रवम कर्मप्रन्ष की प्रत्तावना पृ० ३८ ॥ ४ 

४ देखों--इिन्दीग्रंपरक्षाकर कार्यालय, बंबई द्वारा प्रकाशित 'छायादशन | 





प्स्द जैन घर्म ओर दशन 


(२२) प्र*--जीव तथा परमेष्ठी का सामान्‍य स्वरूप तो कुछ छुन लिया | 
अब कह्दिए कि क्या सब प्रर्मेष्ठो एक ही प्रझार के हैं या उनमें कुछ 
झन्तर मी दे ! रे न 

उ०--सब एक प्रकार के नहीं होते। स्थूल दृष्टि से उनके पाँच प्रकार है 
अपषांत्‌ उनमें आपस में कुछ अन्तर होता है।. 

(२३) प्र०--वे पाँच प्रकार कौन हैं! और उनमें अन्तर क्या है ? न 

उ०--अरिहन्त; मिंद्, आचार्य, उपाध्याय और साधु ये पाँच प्रकार हैं। 
त्यूललल्म से इनका खऋत्तर जानने के लिए इनके दो विभाग करने चाहिए | 
पहले विभांग में प्रथम दो और दूसरे विभाग में फ़िल्ुले तीन परसेष्ठी सम्मिलित 
हैं। क्योंकि झरिहन्त सिद्ध ये दो तो छान दर्शान-चारित्र-वोयांदि शक्तियों को शुद्ध 
रूप में पूरे तौर से विकसित किये हुए: दोते हैं| पर आचायांदि तीन उक्त शक्तियों 
को पूर्णतवा पकट किए; हुए, नहों होते किन्तु उनको प्रकट करने के लिए प्रवक्नशीज 
होते हैं। आरिहंत सिद्ध ये दोही केवल पूज्य अवस्पा को प्रात हैं, पूजक अवस्या 
को नहीं। इसीसे ये देवतत्त्त माने जाते हैं। इसके विपरीत आचार्य आदि तौन 
पृज्य, पूजक, इन दोनों शवस्थाओं को प्रास हैं। वे अपने ते नोचे की भ्रेणि 
वालों के पूज्य और ऊपर की अंशिवालों के पूजक हैं। इसी से शुरु तत्त्व 
मानें जाते हैं। 

(२४) प्र०--अरिहन्त तथा सिद्ध का आपस में क्या झन्तर है ? इसी तरह 
आचाय आदि तीनों का मी आपस में क्‍या अन्तर है ! 

उ०-- सिद्ध, शरीररदित अतएव पौंदूगलिक सब पयाँयों से परे होते हैं । 
पर अरिहन्त ऐसे नहीं होते | उनके शरीर होता है, इसल्लिए मोह, अज्ञन आदि 
नष्ट हो जानें पर भी ये चलने, फिरने, बोलने आदि शारीरिक, वांचिक तथा 
मानसिक क्ियाएँ करते रहते हैं । 

सारांश यद है कि सान-चरिज आदि शक्तियों के विकास की पूर्णता अरिहन्त 
सिद्ध दोनों में बययर द्ोती दे | पर सिद्ध, योग ( शारीरिक आदि किया ) रहित 
और अ्ररिहन्त वोगसद्वित होते हैं । जो पहिलें अंरिदन्त होते हैं वे ही शरीर 
त्यामने के आजाद सिद्ध कहलाते हैं| इसी तरह आचार्य, उपाष्याय और साधुओं 
में साधु के मुझ सामान्य रीति से समान होने पर मी साथु की अपैत्ा उपाब्याय 
और आचार्य में विशेषता होती दे। बढ बडे कि उपाध्यायपद के लिए सून्ञ तपा 
अर्थ का वास्तविक ज्ञान, पदाने की शक्ति, वच्तत-मघुरता और चर्चा करने का 
सामर्प्य आदि कुछ ख्वास गुण प्राप्त करना जरूरी है, पर साथुपद के जिए इन 
भुणों की कोई खास जहूरत नहीं है । इसी तरद आचार्यपद के लिए शासन 
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चल्ाने की शक्ति, गच्छु के द्विताहित की जवाबदेदी, अति गम्भीरता और देशः 
काज्न का विशेष ज्ञान आदि गुण चाहिए | साछुपद के ज्षिए इन गुणों को प्रात 
करना कोई खास जरूरी नहों है। साधुपद के लिये जो सताईस गुण जरूरी है 
वे तो आचाय और उपाध्याय में मी द्ोते हैं, पर इनके अलावा उपाध्यात्र में 
पन्नोस और आचाय॑ में छुत्तीत गुण होने चाहिए अर्थात्‌ साधुपद की अपेक्षा 
उपाध्यायपद्‌ का महत्व अधिक और उपाष्यायपद की अपेक्षा आचायपद का 
प्रदत्व अधिक है| 
5४) सिद्ध तो परोक्ष हैं, पर अरिहन्त शरीरघारी होने के कारण प्रत्यक्ष 
हैं इसलिए यह जानना जहूरी है कि जेसे हम लोगों की अपेक्ता अरिहन्त की 
ज्ञान आदि आत्तरिक शक्तियाँ अलौकिक होती है वैसे ही उनकी बाढ्य अवत्पा 
में मी क्‍या इस से कुछ विशेषता हो जाती है ! 
उ०--अवश्य | भीतरी शक्तियाँ परिपूर्ण हो जाने के ऋरण अन्त का 
प्रभाव इंतना अल्ीकिक बन जाता है कि साधारण लोग इस पर विश्वास मो 
नहीं कर सकते । अरिइन्त का सास व्यवद्ास् ल्ोकोत्तर* होता है। भनुष्य, पशु 
पत्नी आदि मिन्न-मिनत्न जाति के जीव अरिहन्त के उपदेश को अपनी-अपनी 
माषा* में समझ लेते हैं। साँप, न्यौल्ा, चूहा, विल्‍ली, गाय, बाप आदि झन्म- 
शत्रु आआाणी भी समवसरण में वैर द्वेप-जति छोड़कर” श्रात॒माव धारण करते 
है। झरिहन्त के बचन में जो पंतीस " गुण दोते हैं वे औरों के यचन में नहीं 
होते । जहाँ अरिहन्त विग्जमान दोते है वहाँ मनुष्य आदि की कौन कहे, करोड़ों 
देब हाजिर दोते, हाथ जोड़े खड़े रहते, मक्ति करते और अशोकबज्ञ आदि आठ 








१ ल्वोकोत्तरचमत्कारकरी तब भवत्थिति: । 
यतो नाहास्नीदारी, गोचरौ चर्मचन्षुघाम्‌ ॥' 
--बीतणगत्तोन, द्वितीय प्रकाश, छोक ८। 


ब्र्यात्‌--हैं मगवन ! तुम्दारीं रहनन्सइन आश्रयंकारक अतएव लोकोचर 
है, क्योंकि न तो आपका आइार देखने में आता और न नीडार ( पाखाना )। 
२ 'तेषामेव त्कत्वमापापरिशाममनोदस्म | 
अप्येकरूप॑ बचने यत्ते घर्मांवच्रोपकृ 
--बीतराग स्तोत्र, तृतीय प्रकाश, कछोक ३ ॥ 
३ 'अद्दिसाप्रतिशयां तत्सक्निषां बरत्यांगः । --पातड्जज्ञ योगसूज ३५-३६ । 
४ देखों--जैनतत्वादर्श' पृ० २ | 








३० कैन पर ओस्‍्देशन 


प्रातिहवो' को रचना करते हैं| <ह सब अरिहन्त के परम योग की विभूति* है | 

(२६ अरिन्त के निकट देवों का आना, उनके द्वार समवसरण का रचा 
जाना, जन्म शत्रु जन्तुओं का आपस में वैरविरेध त्याग कर समवतस्थ में 
उपत्यित होना, चौंतीस अतिशयों का होना, इत्यादि जो अरिन्त की विभृति कही 
जाती है, उस पर यकायंक विश्वास कैसे करना! ऐसा मानने में क्या युक्ति है 

उ०--अपने को जो दाते झसम्मंप सी मालूम होती है वें परमयोगियों के 
लिए साधारण हैं। एक जंगली मील को उकवता की सम्पत्ति का थोंदा भी 
ख्याल नहीं आ सकता | हमारों और योगियों की ग्रोग्यता में ही बड़ा फर्क हैं। 
हम विषय के दास, ज्ञालच के पुतले और अत्वपिस्ता के केन्द्र हैं। इसके विपरोत्त 
बोगियों के सामने विषयों का झाकपंण कोई चीज नहीं: लाज़च उनको छुत्ता तक 
नहीं; थे स्थिरता में रुमेर के समान होते हैं। हम थोड़ी देर के किए मी मन 
को सब था त्पिर नहीं रख सकते; किसी के कठोर वाक्य को सुने कर मस्ने-मारने 
को तैयार हो जाते हैं; मामूली चीज गुम दो जाने पर इमारे प्राण निकलने छग 
जाते हैं; स्वाथान्चता से औरों की कौन कड़े माई और पिता तक भी हमारे छिये 
शत्रु बन जाते हैं। परम योगी इन सत्र दोषों से संधा अकृृग होते हैं। जब 
उनको आन्तरिक दशा इतनी उच्च ही तब उक्त ग्रफार की लोकोचर स्थिति होने 
में कोई झचरज नहीं। साधारण ग्रोगसमाधि करने थाले महात्माओं की और उच्च 
चरिच वाले साघारण लोगों को मी महिमा जितनी देखी जाती है उस पर 
विचार करने से अरिहन्त कैसे पस्म योगी की लोकोत्तर विमृतति में संदेह नहीं रहता | 

(२७) प्र*--न्यवद्वार ( बाह्य ) तथा निश्चय ( आब्यन्तर ) दोनों दृष्टि से 
अरिइत और सिद्ध का स्वरूप फिसे-किस प्रकार का है 

उ०--उक्त दोनों दृष्ठि से सिद्ध के स्वरूप में कोई ऋन्तर नहीं है। उनके 
किये जो निश्य है वहीं ब्यवद्वार हैं, क्योंकि सिद्ध अवत्था में निश्बक व्यवहार की 
एक़ठ हो. जाती है| पर -अरिइन् के संब्नन्‍्ध में यह बांत नहीं है। अरिन्स 
संग़रीर दोते हैं इसलिए उनका व्यावड्धारिक स्परूप तो बाह्य विभृतियों से संबन्ध 
रखता है ओर नैश्वयिक स्वरूप आत्तरिक शक्तियों के विफास से । इसलिए निश्चय 
इष्टि से झरिहन्त और पघिद्ध का स्वरूप समान समकनना चाहिए | 

(२८' प्र०-वक्त दोनों दृष्टि से आचाव, उपाष्याव तथा पस्षांधु का स्वरूप 
किम्त-किस प्रकार का हे 

१ “अशोकवृक्षः सुरपुष्पजृष्टिदिव्यप्यनिश्वामरमासने च। 

मामरबन्ल दुन्दुनिगतपत्र सत्मातिद्यर्याणि जिनेश्ाणाम | 
२ देखो--बीतसगस्तोत्र'! एवं पाठजलयोगदुत का विभूतिषाद | 


आचार्यादि का स्वरूप भ३३ 


.. तर०--निश्चय इष्ठि से तीनों का स्वरूप एक-सा होता है। तीनों में मोत्षमार्ग 
के आशयधन कौ तत्सस्ता और बाष्र-आम्पन्तर-निर्मन्यता आदि नैश्वक्कि और 
पारमायथिक त्वरूप समान होता है । पर व्यावहारिक त्वरूस तीनों का थोड़ाजहुत 
मिन्न होता है। आचार्य को व्यावहारिक योग्यता सबसे अधिक होती है। क्योंकि 
उन्हें गच्छु पर शासन करने तथा जैन शासन को मंहिमा को सम्हालने की 
जवाबंदेंदी लेनी पड़ती है। उपाच्याय को आचायपद के योग्य बनने के लिये 
कुछ विशेष गुण प्रात करने पड़ते है जो सामान्य साधुओं में नहीं मी होते । 

(२६) परमेष्छियों का विचार तो हुआ । अब बह वतल्राइए कि उनको 
नमरार किसलिए किया जाता है: क्‍ 

उ०--मुणप्राप्ति के ज्षिए | वें गुणवान्‌ हैं, गुणवानों को नमत्कार करने से 
गुण की ग्राति अवश्प होती है क्योंकि नेता प्येव हो ध्याता वैसा ही बन जाता 
है। दिन-रात चोर और चोरी की मावना करने वाला मनुष्य कर्मी प्रामाणिक 
( साहुकार ) नहीं चन सकता , इसी तरद विद्या और विद्वान्‌ की भावता करने 
वांज्ा अवश्य कुछु-न-कुछु विद्या धास कर लेता है | 

(३०) नमस्कार क्या चीज है ! 

उ०»--चड़ों के प्रति ऐसा बत्तांब करना कि जिससे उनके प्रति अपनी जलघुता 
तथा उनका बहुमान प्रकट हो, वही नमत्कार दे | 

(३१) क्या सब अवस्या में नमस्कार का स्वरूप एक-सा ही होता है ! 

उ०-जहों | इसके दंत और अद्द त, ऐसे दो मेद हैं। विशिष्ट स्थिरता 
प्रा्त न द्वोने से जित नमस्कार में ऐसा सात्र हो कि में उपासना करनेवाला हूँ 
और अचुक मेरी उपासना का पाज हैं, बह द्वेतनमस्कार दे । राग थ के विकल्प 
नष्ट हो जाने पर चित्त की इतनी अधिक त्थित्ता हो जाती हे कि विसमें आत्मा 
अपने को डी अपना उपास्य सममता दे और केवज्न स्वरूप का ही ध्यांन करता 
है, वह अद्व॑त-नमस्कार डढे। 

(३२। प्र०--उक्त दोनों में से कौन सा नमस्कार श्रेष्ठ है ! 

ठ>--अद्वैत । क्योंकि द्रेतनमस्कार तो श्रद्गेत का सावनमाज है | 

(३३) प्र>- मनुष्य को जाह्य-यत्रत्ति, किसी अन्तरद्ग मात्र से परी हुई होती 
है | तो फिर इस नमस्कार का प्रस्क, मनुष्य का झन्ताक् मांव क्या है ! 

उ०--मक्ति | 

पएु० >--उसके कितने मेंद ह् हैँ 

उ०--दो | एक सिद्ध-मक्ति और दूसरी ब्ोगि-मक्ति | सिद्धों के अनन्त गुणों 


भुर्र्‌ जैन धर्म और दशंन 
की भावना साना सिडन्‍-्मक्ति है और योगियों ( झुनियों ) के गुणों की भावना 


भाना योगि-मक्ति | 
(३५) प्र«--परहिले अरिडन्तों को और पीछे सिद्धादिकों को नमस्कार करने 
का क्या सबंध हे ? 


3»--चस्घु को प्रतिपादन करने के क्रम दो होते हैं । एक पूर्वांनपूर्वी और 
दूसरा पश्चानुपूर्वों | अघान के बाद अप्रचान का कथन करना पूर्चानुपूत्ों है और 
अंग्रचान के बाद प्रधान का कंयने करना प्रश्चानुपूर्वों हे। पाँचों परमेष्ठियों में 
पूंपेद' सक्से प्रधान है और 'साध सबसे अप्रधान, क्योंकि सिद-अगस्वा चैतन्य- 
शक्ति के विकास की आखिरी हद है ओर साध्-अवस्था उसके साधन करने की 
प्रथम भूमिका है । इसलिए वहाँ पूर्वांलुपूर्तों कम से नमस्कार किया गया है। 

(३६) प्र०- ऋगर पाँच परमेष्ठियों की नमस्कार पूर्वानुपूर्तों कम से किया 
गया है तो पढ़िले सिद्धों को नम॒त्कार किया जाना चार्दिए, अरिहन्तों को कैसे £ 

उ०--अद्यपि कर्म विनाश की अपेया से अरिहन्तों' ते सिद्ध! भ्रेष्ट हैं। तो 
भी कइतकृध्यता की अपेत्ता से दोनों समान ही हैं ओर व्यवद्वार की झपेद्ञा से तो 
प्िद्ध से अरिहन्त दो ओरेष्ठ है। क्‍योंकि 'सिद्ों' के परोक्ष स्वरूप को अतत्ाने 
प्राले अरिन्त हो तो हैं। इसलिए व्यवहार-अपक्षपा अरिहन्धों को श्रेष्ठ गिन- 
कर पहिले उनकों नमस्कार किया गया हैं । 


डर १६२४ ] | पंचग्रतिक्राएण 


'संधारा और अहिसा' 

हिंसा का मतलब है--प्रमाद या रागद्ेष या श्रासक्ति । उसका त्याग ही 
अहिंसा है। जैन श्रन्यों में प्राचीन काल से चक्ी आने बाली आत्मग्ात को 
प्रयाओं का निर्षंध किया है | प्रदाड़ से गिरकर, पानी में ड़्बकर, जहर जाकर 
आदि प्रथाएँ मरने की थीं और हैं--घर्म के नाम पर भी और उनगत्री कारणी 
से भी | बैते पशु आदि की बज्नि धर्म रूप में प्रचलित है पैसे ही आत्मबज्ति भे। 
प्रचक्षित रही । और कहीं-कहीं झत्र भी है; खासकर शिव या शक्ति के सामने । 
एक तरफ से ऐसी प्रधाञ्नों का निषेध और दसरो तरफ से आणान्त अनशन या 
संयारे का विवान | यदद विरोध जरूर उल्लकन में डालने वाला है पर माव सममने 
पर कोई मां विरोध नहों होता | जैन घ॒र्म ने जिस प्राणनाश का निषेध किया है 
वह प्रमाद या आतक्ति पूवंफ किये जाने ब्राले आणनाश को दी । किसी ऐहिक 
या पास्लौकिक संपत्ति की इच्छा से, कामिनी की कामना से और अन्य अग्युदय 
की वांच्छां से धर्मब॒ुष्या तरह तरह के आत्मवध होते रहे हैं । अैन धर्म कहता है 
वह आत्मपध हिंसा हे । क्योंकि उसका प्रेरक तत्व कोई न कोई आततक्त माव हैं ! 
प्राणान्त अनशन और संथारा भी यदि उसी माव से या डर से या जोम से किया 
जाय तो वह हिंसा ही है। उसे जैन घर्म करने की आज्ञा नहीं देता . जिस 
प्राणान्त अनशन का विधान हैं, वइ है समाधिमंस्ण | जंब देद और आध्य त्मिक 
सदगुणं संयेम-- इनमें से एक ही की पसंदगी करने का विषम समय आ गया 
तब यदि सचमुच संयमग्राण व्यक्ति दो तो वह देह सदा की परवाह नहीं करेगा। 

१ बैन शाल्ों में किसे संचारा बा समाधिमरण कहा गया दें; उसके सवन्ध 
में लिखते हुए इमारे देश के सुप्रसिद्ध दाशनिक विद्यात्‌ डा० एस० 
शाघाकुष्णन ने अपने “इंडियन फिल्लासफी नामक म्न्य में '50070७' (किसका 
प्रचलित अर्थ 'आत्मघ्रात' किया जाता दे ) शब्द का व्यड्ार किया दे। सन्‌ 
१६४२ में जब श्री मेंवरमल सिंवी ने जेल में ये पुस्तक पढ़ी तो इस बिपय 
पर वास्तविक शास्त्रीय दृष्टि जानने की उत्सुकता हुई ओर उन्होंने अ्ज्ञाकतकछु 
पं० मुल्लाज़जी को एक पत्र लिखकर अपनी जिज्ञासा प्रद८ कौ; उसके उत्तर 
में यह पत्र है | 


भ३८ बैन घमं और दर्शन 


मात्र देह की बल्षि देकर भों अपनी विशुद्ध झाध्यात्मिक व्यिति को बचा लेगा 
जैसे कोई सच्ची सती दूसरा रास्ता न देखकर देइ-नाश के द्वारा मी सतीत्व बंचा 
लेती है । पर उस आबस्या में भी बह व्यक्ति न किसी पर दश होगा, न किसी 
तरह भयभीत और न॑ किसी सुविधा पर तुझ | उसका ध्यान एकमान संबत जीवन 
को कक्‍चा लेने और उममाव की रक्षा में ही रदेगा | जब तक देह और संयम दोनों 
की समान भाव से रचा हो, तबतक दोनों की रक्षा कत्तव्प हैं। पर एक को ही 
पसंदगी करने का सवाज्ष आावें तब हमारे जैसे देहरक्षा पसंद करेंगे और आर्या 
स्मिक संवम की उपेच्षा करेंगे, जब कि समाधिमरण का अधिऊझारी उल्य करेगा। 
जीवन तो दोनों ही हैं-- दैह्िक और आप्वात्मिक | जो शिसका अधिकारी होता है, 
वह कसौटी के समय पर उसी को पसंद करता है। और ऐसे ही आध्यात्मिक 
जीवन वाले व्वक्ति के लिए प्राणान्त ग्रनशन की इजाजत है; पामरों, मयमीतों 
या क्ाज्चियों के लिए, नहीं | अब आप देखेंगे कि प्राणान्‍्त अनशन देह रूप घर 
का नाश करके मी दिव्य जीवन रूप अपनी आत्मा को गिरने से बचा लेता है | 
इसलिए बह खरे अर्थ में तात्विक दृष्टि से अह्िंसक ही है | जो लेखक आत्मघात 
रूप में ऐसे संथारे का सर्णन करते है दें परम तक नहीं सोचते; परन्तु यदि किसी 
अति उच्च उद्देश्य से किसी पर शगद्वेफ बिना किए संपूर्ण मैजोसावपूर्वक निर्माप 
ओर प्रसन्‍न इृदव से बापू बैसा प्राणान्त अनशन करें तो फिर वे हीं लेखक उस 
मरण को सरगहेंगे, कमी आत्मप्रात ने कहेंगे, क्‍योंकि ऐसे व्यक्ति का उद्देश्य 
झोर जीवनक्रम उन लेखकों की आँखों के सामने हैं, जब कि बैन परंपया में 
संथारा करने बाते चादे शुमाशयी दी क्यों न हों, पर उनका उद्देश्य और 
जीवन कम इस तरह मुत्रिदित नहीं। परन्तु शास्त्र का विधान तो उसी दृष्टे से है 
और उसका अर्दिसा के साथ पूरा मेल भी है | इस अर्थ में एक उपमा है | यदि 
कोई व्यक्ति अपना साशं घर जलता देखकर कोशिश से भी उसे जलने से घचा 
न सके तो वह क्या करेंगा ! आखिर में सबको जलता छोड़कर अपने को बच्चा 
लेगा | यहों त्थिति आध्यात्मिक जीवनेच्छु की रहती है । वह खामस्वाह देद का 
नाश कभी न करेंगा | शाक्न में उत्तका निषेघ हद | प्रत्युत देहरक्षा कतंव्य मानी 
गईं है पर वह संयम के निमित्त | आखिरी छाचारी में ही निर्दिष्ट शर्तों के साथ 
देहनाश समाधिमरण है और अध्दिसा भी | झन्यथा बालमस्ख और हिसा । 
भयहूर दृष्काल्ष आदि तज्नी में देइ-रक्षा के निमित्त संगम से पतन होने का 
झवसर आवे या अनियाय रूपसे मरण ज्ञाने वाली विमारियों के कारण ख़ुद को 
और दूसरों को निरर्थक परेशानी होती हो और फिर भी संयम या सदगुण की 
रसा सम्भव न हो तब सात्र संवस और सममाव की दृष्टि से संपारे का बिघान है 
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डिसमें एक मात्र सुहम आध्यात्मिक जीवन को दी बचाने को लक्ष्य हे। जब 
बापूजी ज्ञादि आग्रात्त अनद्यन को बात करते है और मशल्ताज़ा आदि समर्थन 
करते हैं तब उसके पीछे यही दृश्टिवित्दु मुख्य है | 
डक क्छ श् 

यह पत्र तो कर का लिखा है। देरी मेंजने में इतलिये हुई हे कि राघाकृष्णन 
के लेखन की जाँच करनी थी । औ दल्सुख़माई ने इत विष्रय के लात अन्य 
भमरुण विमक्षत प्रकोर्णक' आदि देखे जिनमें उस ग्रन्थ का मी समावेश है जिस के 
आधार पर राधाकृष्णन ने लिखा है। तद अन्य है, आचारांग यूत्र का अंग्रेजी 
भापान्तर अध्ययनन्सात | ग़धाकृष्णन ने लिखा है सो शब्दशः ठोक हैं। पर 
मूलसंदर्भ से छोटा सा दुकड़ा अ्ल्नग हो जाने के कारण तथा व्यवहार में आत्मवत् 
अर्थ में प्रवक्षित 'स्युसाईड' शब्द का प्रयोग होने के कास्ण पढ़ने वात्ञों को मूज्ष- 
मंतत्य के बारें में भ्रम हो जाना स्वाभाविक हैं। बाकी उस विक्य का त्ताथ 
झब्यवन और परत्पर परामश कर लेने के बाद दमें मालूम दोता दे कि यह 
प्रकरण संलेंसन और संयारे से संबत्व रखता है | इसमें हिंसा की कोई यू तक 
नहीं है | यह तो उस व्यक्ति के लिए विधान है लो एकमात्र आष्यात्मिक जीचन 
बह उम्मेदबार और तदर्थ की हुईं सत्मतिज्ञाओं के पाज्ञन में रत हों। इस जीवन 
के अधिकारी भी अनेक मकर के होते रहे है। एक तो वह जिसने मिनकला 
ल्ोकार किया हो जो आज विच्छिन्न है । जिनकल्पों मात्र अकेला रहता है और 
किसी तरह किसी की सेया नहों लेता । उसके यात्ते अन्तिम जीवन की घढ़ियों 
में किसी की सेवा लेने का प्रसंग न आवे, इसलिये अनिवाय दोता है किचह 
सावध और शक्‍त अवस्था में ही व्वान और तपस्या आदि द्वारा ऐसो तेपारी करें 
कि न मस्ण से डरना पढ़ें और न किसी की सेवा लेनी पढ़े । वहीं सत्र जबान- 
देहियों को अदा करने के बाद बारह वर्ष तक अकेला ध्यान तप करके अपने 
जीवन का उत्सर्ग करता है। पर भरह कल्प मात्र जिनकल्पी के लिये ही है । 
बाकों के विधान जुदेंजुदें अधिकारियों के लिए हैं। सर सार बह हे कि यदि 
की हुई सम्पतिज्ञाओं के भज़् का अवसर आते और बह मह्ठ जो सहन कर नहीं 
सकता उसके लिए ग्रतिज्ञामंग की अपेद्या प्रतिशापातनपूर्वक मरण लेना ही ओंय 
है | कप देखेंगे कि इसमें आध्यात्मिक वौसता है। स्पृत् जीबन के .ल्लोम से; 
श्रध्यात्मिक गुणों से च्युत होकर मृत्यु से भागने कौ कावरता नहीं दे । और न 
- ते स्थूल जोवन को निराशा से ऊबकर मृत्यु मु में पड़ने की श्ात्मवप कडइलाने 
वाली वालिशता दै। ऐसा व्यक्ति मृत्यु से खितना ही निर्मम, उतना हो उसके 
लिए तैयार मी रइता दे । यह जीवन-प्रिय होता हें, जीवन-मोही नहीं | संलेखना 
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मरण को आमंत्रित करने की विधि नहीं हैं पर ऋपने आप आने वाली मृत्यु के 
लिए निर्मय तैयारी मात्र है । उसी के बाद संथारे कां मी अदस्तर आ सकता 
है। इस तरह यह सारा विचार अहिंसा और तन्मूलक सद्गुणों को तन्मयता में 
से ही आया है | जो आज मी अनेक रूप से शिष्टसंमत है । राधाकृष्णन ने जो 
लिजा है कि बोंद-धर्म 'स्थसाइड' को नहीं मानता सो ठीक नहीं है | खुद बुद्ध 
के समय भिन्नु छुन्‍्न और मिन्चु वल्कली ने ऐसे ही असाध्य रोग के कारण 
आत्मवध किया या जिसे तथागत ने मान्य रखा । दोनों मिछु अग्रमत्त थे | 
उनके आत्मवध में फ़क यह है कि वे उपयास आदि के छारा धीरे-चीरे मृत्यु की 
तैयारी नहीं करते किन्तु एक बारगी शस्तवघ से ल्थनाश करते हैं जिसे 'इरीकरी' 
कइना चाहिए। ग्रधप्ति ऐसे शछ्लववघ की संमति जैन ग्रन्थों में नहीं है पर उसके 
समान दूसरे प्रकार के वर्षों की संमति है। दोनों परभ्पणाओं में मल्त ममिका 
सम्पूर्ण रूप से एक ही है। और बह मात्र समाघिजीवन को स्का । 'स्थसाईड! 
शब्द कुछ निय सा हैं। शास्त्र का शब्द समाधिमरण और पंडित सग्ण है, 
उपयुक्त है| उक्त छू और बल्फली की कथा झमुकस से मश्लिसनिकाय और 
सबुक्तनिकाव में है | लंबा पत्र इसलिए भी उपयोगी होगा कि उस एकाकी 
जीवन में कुछ रोचक सामग्री मिज्ञ जाय | मैं आशा करता हैं यदि संमव हो 
तो पहुंच दे | 
पुलइच-- 

नमूने के लिए कुछ प्राकृत पद्य और उनका झनुवाद देता हँ-- 

मस्व्यपदियारभूबवा एसा एवं च ण॒ मरणणिमित्ता जह मंडच्छेंझकिस्यां णो 
आयविराइणारूपा | 

समाधिमरण की किया मरण के निमित्त नहीं किन्तु उसके प्रतिकार के जिए 
है। बैसे फोड़े को नस्तर लगाना, आत्मविदरायना के लिए नहीं होता । 
“जीविय नामिकंखेज्जां मरणं नावि पत्थाए । 

उसे न तो जीवन की शझ्मभिल्‍कापा हे और न मरण के लिए व प्रार्थना ही 
करता है | 

“भ्रष्पा खलु संयारों हबई विस्ृुदचरितम्मि । 

चरिः में स्थित विशुद्ध आत्मा ही संथारा है| 

ता० ४-२-४३ 
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भीमान्‌ ग्रो० हीराल्लाऊजी की सेवा में-- 

सपणाम निवेदन ! आज मैंने सिद्धान्त-समीक्षा पूरी फर क्ी। अमी 
जितना संसव या उठनी ही एकाग्रता से सुनता रहा | यत्र तत्र॒ प्रशऔम विचार और 
समाजल्ञोचक माव॒ उठता था अतः चिह्ठ मी कस्ता गंया; पर उन उठे हुए पश्नों, 
विचारों और समाज्नोचक मात्रों को पुनः संकलित करके ख़िखने मेरे लिए संभव 
नहीं | उसमें जो समय और शक्ति आवश्यक है वद बदिं मिज्न भी जांय॑ तथापि 
उसका उपयोग करने का अमी तो कोई उत्साह नहीं है । और छ्ास बात तो यह 
है कि मेरा मन मुख्यतया अत्र मानवता के उत्तकर्ष का दी विचार ऊस्ता है । 

तो मी समीक्षा के बारें में मेरे मन पर पड़ी हुई छाप को संक्तेय में लिख 
देना इसलिए जरूरी दे कि में आपके आग्रह को मान चुका हूँ । सामान्यतया: 
आप और पं० फूजचन्दजी दोनों ऐसे समकत्न क्चिरक जान पढ़ते है जिनका 
चर्चायोग दिख और पुश्यत्ञम्य कद्टा जा सकता दे । जितनी गहरी, मर्मस्पर्शो 
और परिभ्रम्साध्य चर्चा आप दोनों ने की है बड़ एक खासा शाल्न हों चन गया 
है। इस चत्तां में एक ओर पंडित मानस दूसरी ओर श्ोफेस्र सानत--यें दोनों 
परस्पर पिरूद्ध कक्का वाले होने पर मी ग्रायः समत्व, शिष्तता, और आधुनिकता 
की भूमिका के ऊपर कांम करते हुए देखे जाते है| बै्ता दि बहुत कम अन्यत्र 
संमव है। इसब्रिए वह चर्चा शाज्जपद को ग्राप्त हुई है । आगे जब कमो कोई 
विचार करेगा तब इसे अनिवाय रूप से देखना दी पढ़ेंगा | इतना इस चर्चा का 
ताच्चिक और ऐतिहासिक महत्व म्रकको स्पष्ट मालूम होता दे । 

यद्यपि मैं सत्र पण्डितों को नहीं जानता तथापि जितनों को कांनता हूँ उनकी 
अपेद्या से कहा जा सकता हे कि इस विषय में पं० फूलचन्दजी का स्थान अन्यों 
से ऊँचा है | दूसरे अंथपाठी होंगे पर इतने अधिक अर्थन्‍स्शों शायद ही होँ। 
कितना अच्छा दोता यांद ऐसे पशिडित को कोई अच्छा पद, अच्छा त्पान देकर काम 
ज्षिया जाता | यदि ऐसे पस्डित को. पूर्ण स्वतन्त्रता के साथ पूरा अयक्षाघन 
दिया ज्ञाय तो बहुत कुछ शाह्लीव प्रगति हो सकती है। अभी तो अयप्रधान 
पर्डित और गहस्थ ऐसे सुयोग्य पर्डितों को अयोग्य रूप से निचोइते हैं। मेग़ 
वश चले तो मैं ऐसों का स्थान बहुत स्वाधीन कर दूँ । अत्तु यह तो आासब्निक 
बात हुई | 
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मैं आपको ब्िल्तता हूँ और आपके बारे में कुडू लिखे तो कोई शायद चाद 
वाक्य समके; पर में तो कभी चादुकार नहीं और ऋदप्रकृति मी नहीं। इसलिए 
जैसा सममता हूँ लिख देता हूँ । जैनेतर विद्ानों में तो कर्मशासत््र बिपयक गहरे 
ज्ञान की अपेत्षा दो नहीं रखी जा सकती; पर जैन और उनमें मो ग्रोफेलर में ऐसे 
गारे ज्ञान को ढूँढ़ना निसश दोता है जितना आपके लेखों में व्यक्त होता है। 
निःसंदेद आपने क्रमंतत्व का आकणठ पान ही नहीं मनन भी किया जान पडता 
हैं| अन्यथा पे» फूलचंदजो के शास्त्रीय और छोपपविक लेलों का जवाब देना 
और सो मी अत्यन्त गइसई और एृथकरण के साथे संभच् नहीं। त्थिति ऐेंसी 
जान पहती है कि क्मशास्त्र विंधवक जितना प्रांशिडत्य पगिडित में हो उतना हो 
विशद पारिडत्य एक ग्रोफेसर के लेख व्यक्त करते हैं | 
दोनों की विचार सरणियाँ और दल्ौलें देखता हूँ तो यह: निश्वपृंक 
अन्तिमल्‍ूप से कहना तो शमों कंठेन है हि कॉन एक विशेष आह्य है? खात्र 
करके जब यदे चर्चा घक या दूसरे रूप से साम्पदापिकता के साथ जुड़ जातो है 
तब मौन ही अच्छा जान पडता दे | तो मी तत्स्यमाव से देखने पर मुमे अपने 
विचार में परिवर्तन करना पड़ा है जो मैने कर्म प्ल्ध के एू परिशिष्ठ में लिखे 
हैं| ठुकको जान पड़ता है कि आपको विचा: सरणी बस्लुगामिनी है चादे जितने 
शान्दिक असाण किरोबी क्यों न हों। मैं किप्ो शात्तवाक़्प का वैसा कायक्ष नहीं 
वैसा वत्तुतत्न का । हजारों के द्वाय धर्वभा प्रमाण भूत माने जाने बाले वाक्यों 
और शात््त्रों को में क्षणाभर में छोड़ सकता हैँ यदि उनसे मेरी बुद्धि और तक को 
संतोष न हो | पर आपने तो तर्क और बुद्धि त्वातन्ज्य के अलावा शास्त्रीय प्रमाण 
मी दिये हैं जो बहुत महत्व के हैं। इस दृष्टि से मेरे पर आपको विचारसरण 
का असर ही मुज़्य पड़ा है | 
जो मैंने झल्प स्वत्प कर्मशास्‍्त्र विषयक चिंतन मनन किया है, जो मुर्क में 
दूसरी सहायक झल्य त्वल्व दाशनिक शक्तियाँ हैं, उन क़्रकों यदि मैं एक्रान्न 
करें और उसमें अपना अ्साम्यदामिक संत्कार मिला कर आप दोनों की प्रत्येक 
इस्तील की गइरी छानवीन कहूँतो संभव हे मैं पूरा न्याय करके एकतर निर्णय 
बाँध सकूँ | पर संमव हो तब भी अत्र इस ओर मेरी रुचि नहीं है। एक तो यह 
विषय इतना अधिक सम्पदाग्रगत दो गया है कि उसे कोई जैनपश्ष तटस्यमाप से 
कभी नहीं देखेगा | दूसरे यद विषय जीवनस्पशों मी नहीं। न तो किसो पुरुष या 
हनी का मोत्ष होना है और न बैसा मोत्ध इष्ट भों है। हम बिस निडृत्तिपवान 
बैन परम्पया को स्वान्नीय और कदा के लिए अन्नान्त सममते हैं उस परमपता 
कै मूज्ञ में एक पा दूसरे कारणा से दूसरी परम्पााओं की तरइ तुटियाँ आतन्तियाँ 


वेदसाम्य-वैपम्प ५१६ 


आर एकदेशौयता भी रद गई दें जो तात्विक और ऐतिदातिक इप्टि से देडने 
पर ल्वल्‍ मालूम डोती हैं। हम ऋन्म-संस्कार और दृष्टि संकोच के कार्य कुछ 
भो कह और मान नहीं सकते हं। पर साम्मदाषिक मोक्ष का स्वरूप और निजृत्ति 
को कल्पना न केवल अधूरी हैं; किंतु मानवता के उत्कर्ष में आत्मीय सद्गुसों 
के ब्यापक विकास में जहुत कुछ गाधक मो दे | हमारी विस्कालीन साम्मदाम्रिक 
जड्ता और अकर्मण्वता ने केवल बाह्य लोंले में और कल्ानाराशि में बैनत्व 
बांध रखा है। और जैन प्रत्यान में जो कुछ तत्तततः सास्माग दे उसे मी दांक 
दिया दे | खाल बात तो यह हद कि इसारी निर्मपांद सोचते की शक्ति ही साम्म- 
दायिक ज़ड़ता के कारण मोठी हो गई हे । ऐसी स्थिति में एंक अन्यवद्ा्स विषय 
पर शक्ति खर्ज करने का उत्साह कैसे हो ? तवग्रापि आपने इस विषय प्रर जो 
इतनी एकता से स्वतन्त्र चिंतन किया है उसका में अवश्य कायज्ञ हैँ। क्योंकि 
मेरा मानस विद्यापक्षपाती तो है ही | लास कर जब कोई किसी विषय में स्ततन्व 
सिंतन करें तथ मेरा झादर और भी बब॒ता है। इसलिए आपकी दलीज्ों ओर 





विचारों ने मेरा पूर्यगरह छुडाया हे । 
ज्ली शरीर में पुरुष वासना और पुरुष शरीर में ल्लौत्वयोग्य वासना के जो 


किस्से और लक्षण देखे सुने जाते हैं उनका छुलाता दूसरी तरह ते दो जाता है 
जो आपके प्रद्ध का पोषक है। पर इस नए विचार को यहाँ चित्रित नहीं कर 
सकता | सोगभूमि में गर्स में स्तरोपुरूययुगज् योग्य उपादान ई और कर्म भूमि 
में नहों इत्वादि त्रिचार निरे आल्लीश हैं। जो अनुमव इमारे प्रत्यक्ष दो, जिन्हे 
हम देख सके, जांच सकें, उन पर पदि कर्मशाबत्त्र के निबम छुपरव्ति हो नहीं 
सकते और उन्हें घटाने के लिए इमें स्वर्ग, नरक वा कल्तत मोगदूति में जाना 
पढ़े तो अच्छा होगा कि इम उस कर्मशात्र को ही छोड़ दें । हमारे मान्य पूबजों 
ने जिस किसी कारण से वैता विचार किया; पर हम उतने मात्र में बरद्ध रद नहों 
सकते | इम उनके विचार की भी परीक्षा कर सकते हैं। इसजिए:द्रल्य और 
मावतेद के साम्य के समर्थन में दी गई युक्तियाँ मुझको ध्राकृष्ट कस्ती ई और 
जो एक आऊृति में विजातीय वेदोदय की कल्पना के पोंपक विचार और जाह्म 
लक्षण देखे जाते है उनका खुलासा दूसरी तरह से करने को वे यक्तियाँ वावित 
कस्तो हैं | कोई पुरुष ज्लीत् की अमिलापा करे इतने मात्र से ख्ीवेदानुमवी नहीं 
हो सकता | गर्मब्रदण-घारण-पोपण की योग्यता दी छोेद हे न कि मात्र स्ती- 
बोग्य भोगामिलाषा । मैं बदि ऐसा तोचूँ कि कान से देखता तो अन्घ न रहता 
या ऐसा सोचूँ कि तिर से चलता ओर दौड़ता तो पदकगु न रहता तो स्पा 
इतने सोचने मात्र से चन्नुज्ञांनावरणीयकर्म के ज्ञगोपशम का या पादकर्मन्द्रिय का 











प्र्ड्० जैन धर्म और दर्शन 


फत्ष म॒र में प्रकट होगा ! जैसे श्ञानीय क्षपोपशम वस्तुत्तः एक हैं तथापि मिथ्या 
दर्शन आदि के सम्बन्ध से उसके सम्बक्‌ विपयांस आदि फल्ल. विविध होते हैं, 
वैसे ही वेद एक रहने पर भी झौर उसका सामान्य कार्यप्रदेश एकरूप होने पर 
भो अन्य कापायिक बलों से और झन्य संसर्ग से उस वेंद के विपरीत छशण 
मी हो सकते हैं | पृरष वेद के ठदयवाला पुरुषल्षिज्ी भी स्लीत्व योग्य अभिल्ाषा 
करें तो उसे ज्रीवेंद का लक्षण नहीं परन्तु पुरु॑वेद का विपरीत लक्षण मात्र 
कहना उाहिएं। सफोद को पीला देखने मात्र से नेत्र का क्षपोप्शम दल नहीं 
जाता। वस्ततः किसी एक ही वेद में नानाविष अभिज्ञापा की जननशक्ति मानना 
चाहिए | चादे सामात्य निपतरूप उसके अमिल्लापा को ज्ञोक अमुक ही क्वों 
न॑ माने | त्री्याघायकशक्ति, विवेश्रह॒ण शक्ति ये ही कम से पुंचेद स्नीकेंद है जो 
द्रब्याकार से नियत हैं। बकरा दूध देता है तो मी उसे ल्लीवेंद का उदय माना 
नहीं जा सकता, नियत लक्षण का आगन्तुक कास्णवश तिप्रयांस मात्र है। जैसे 
सामान्यतः स्त्री को डाड़ी मूँछ नहीं होते पर किसी को खास दोते है| यह तो खम्मा 
हो गया | सारांश इतना ही है कि मुझको वेदसाम्य विचारसंगत जान पड़ता है। 
पुनस्‍्च " 

ओप्रेशन के द्वाय एक इश्य द्रव्यज्षिज्न का अन्य द्रव्यलिज्ञ में. परिवतन 
आजकल बहुत देखे सुने जाते हैं। इसे विचारकोटि में लेना होगा | नपुंछक 
शायद तोता स्वतन्त्र वेद ही नहीं। जहाँ अमक नियत क्क्षण नहीं देखे वहाँ 
नपुंसक स्वतन्त्र वेद मान लिया पर ऐसा क्यों न माना जाय कि वहाँ वेद स्त्री 
पुरुष में से कोई एक ही है, पर लक्षण विपरीत दो रहे हैं। द्रव्य आकार भी 
पुरुष या श्त्री का विधिध तारतम्प युक्त होता ही हैं | 


धीर्ज री की ७. परे कक. 
गांधीजी की जेन धर्म को देन 

धर्म के दो रूप दोते हैं। सम्मदाव कोई भी हो उसका धर्म आइरी और 
भीतरी दो रूपों में चल्तता रहता दे । बाह्य रूप को हम “धर्म कलेवर' कहें तो 
मीतरी रूप को 'धर्म चेतना कहना चाहिए | 

धर्म का प्रारम्म, विकास और प्रचार मनुष्य जाति में दी हुआ है । मनुष्य 
खुद न केवल चेतन दे और न केवल देह । वह जैसे सर्चेतन देहरूप है वेसे 
ही उसका धर्म भी चेतनायुक्त कलेवररूप द्ोता है| चेतना की गति, 
क्रांति और अंबगति कजेबर के सहारे के बिना असंभव है | धर्म चेतता भी 
बाइरी आचार रोति-रस्म, रूढ़िप्रणाली आदि कलेवर के द्वाग हो गति, प्रगति 
और अवगति को प्रात होतो रहती है | 

धर्म जितना पूराना उतने ही उसक्ेे कलेवर नानारूप से अधिकऋाषिक 
बदलते गाते हैं | अगर कोई घम्मं जीवित दो तो उसका अर्थ यह मी है फि 
उसके केसे भी भद्दे या अच्छे कल्ेवर में थोड़ा-बहुत चेतना का अंश किसी न 
किसी रूप में मौजूद है। निष्याण देह सड़-गल कर अलित्व गँवा बैठती है। 
चेतनाइीन सम्पदाय कलेवर की मी पद्दी गति द्वोती हैं | 

जैन परम्परा का प्राचीन नाम-रूप कुछ भी क्यों न रहा हो; पर वह उस 
समय से झमी तक जीवित है | जब-जब उसका कलेवर दिखावटी और रोगग्रस्त 
हुआ हे तब-तब उसकी धर्मचेतना का क़िती व्यक्ति में विशेषरूप से स्पन्दन 
प्रकद हुआ दे | पारवनाय के बाद महावीर में स्पत्दन तीज रूस से मकठ हुआ 
जिसका इतिहास साही दे | हे की 

धमचेतना के मुख्य दो लक्षण हैं जो समी घधम्म-सम्पदायों में व्यक्त होते हैं। 
भल्ते ही उस आविर्भात में तास्तम्य हे। पहला लक्षण हैं, अन्य का भला 
करना और दूसरा जक्षण दें अन्य का बुरा न करना | ये विधि-निषेघरूस या 
हकार-नकार रूस साथ ही साय चल्लते हैं। एक के सिवाय दूसरे का संमव नहीं। 
बैसे-नैसे घर्मवेतना का विशेष और उत्कट ह्लन्दन वैसे-वैसे ये दोनों विधि 
निषेघ रूप भी अधिफाधिक सकिय द्वोते हैं | बैत-परम्परा की ऐतिहासिक ममिका 
को इम देखते हैं तो मालूम पढ़ता है कि उसके इतिददास काल से डी धर्मचेतना 
के उक्त दोनों ल़द्॒ण असाधारण रूप में पाये जाते हैं । बैन-परम्परा का पेंति 


बषरे जैन धर्म और दर्शन 


हाप्तिक पुरावा कइवा है कि सब का अयांत्‌ आांणीमात का जिसमें मनुष्य, पशु 
बच्ची के झलाया दृद्ष्म कीट जंतु तक का समावेश हो जाता है--सव तरह से 
भत्षा करो | इसी तरइ प्राणीमाज को किसी भी प्रकार से तकज्लीऊ न दो | बह 
एग़ंदा कहता हैं कि बैन परंपरागत घर्मचेंतना की भूमिका प्रायमिक नहीं है | 
मनृष्य जाति के द्वारा धर्मचेतना का जो क्रमिक विकास हुआ है उसका परिपक्क 
रुप उंस सूमेका ने देखा जाता है । ऐसे परिपक्व विचार का श्रेय ऐतिहासिक 
शहि से मगवान्‌ महावीर को तो अवश्य हे ही | 

कोई भी रूत्युदषार्थी और दघृह्वनंदर्शों धर्मपुदषा अपने जीवन में घर्मचेतना 
का कितना ही स्पंदन क्‍यों न करे पर वह प्रकट होता है सामयिक और देश 
कांजिक आवश्यकताओं की पूर्ति के द्वारा | हम इंतिहात से जानते ई कि मद्दा- 
वोर ने सब का मंज़ा करना और किसी को तकलौफ न देना इन दो घर्मचेतना के 
रूपों को अपने जीवन में ठीकन्टोक प्रडट किया | प्रकटीकरण सामविक जरूरतों 
के अनुसार मर्थादित रद । मनष्य जाति की उस समंय और उस देश की 
निर्ंतता, जातिमेंद में, छुआछूत में, सनी की लाचारी में और यज्ञीय हिंसा में थी। 
अड्ाबीर ने इन्हों निर्बन॒लताओं का सामना किया | क्योंकि उनकी धमचेतना 
आपने श्ातयात् प्रवृत अन्याय को सह न सकती थी। इसौ करूणाइति ने 
उन्हें झगरिंगडी बनाया। अपरिग्रह मी ऐंसा कि बिसमें न धसरखार और न 
बल्लपाज | इसी करुणावृत्ति ने उन्हें दक्षित पतित का उद्घांर करने को प्रेरित 
किया | यंद तो हुआ महावीर की धर्मचेतना का स्पंदन | 

पर उनके बाद यह स्पंद्न जरूर मंद हुआ झोर धर्मचेतना का पोषक घम 
कलेवर बहुत इढ़ते बढ़ते ठस कलेवर का कद और वजन इतनों बढ़ों कि कलेवर 
की पुष्टि और इृद्धि के साथ ही चेतना का स्फेदन मंद इोने लगा। जैसे पानी 
सखते ही या रूम दोते ही नीचे की मिट्टी में दरारें पड़ती है. और मिद्दी एकरूप 
न रह कर विमक्त हो छाती दे वैसे ही मैन परम्परा को चर्मछलेपर मी झनेक 
टकड़ों में विमक्त हुआ और वे टुकहे स्पंदन के मिःष्ा अमिमान से प्रेरित 
होकर आपस में ही लड़ने-कगढ़ने लगे | जो घमचेतना के स्पंदन का मुज्य काम 
था वह गौण हो गया और धर्मचेतना की रहा के नाम पर ये मुख्यतया 
गुजागरा करने लगे 

वर्मकलियर के फिंस्की में घर्मचेतना कम होते ही आसपास के विरोधी दल्वी 
नें उनके ऊपर बुरा खसर डाला | सभी फिरके मुख्य उद्देश्य के बारे में इतने 
नियत सांदित हुए. कि कं अपने पुंज्य पुरुष मद्ाघोर की प्रवृत्ति को योग्य 
रूपमे आगे न बढ़ा सके। ह्वी-उद्धार की बात करते हुए माँ वे स्त्री के अवलापन 





गांघीजी की जैन धर्म की देन ज्डरे 


के पोषक दी रहे । उच-नीच माव और छूआहूुत को दूर करने की ज्ञात करते 
हुए भी के जातिवादो ब्राह्मण प्स्पस के प्रमाव॒ से बच न सके और व्यवद्वार तथा 
घर्मकेत्र में उच्चनीच माव और छुआछुतपने के शिकार बन गये । वज्ञीय 
हिंसा के प्रभाव से ते जरूर छत गये और पशु पश्ञी को रक्ता में उन्होंने हाथ ठीक 
ठीक बयवा; पर वे झपस्थ्द के प्राण मूर्ा त्याग को गैंवा बैंठे । देखने में तो 
सभी फिरके आपरिमिद्दी मालूम दोते रहे; पर आपरिग्रइ का प्राण उनमें कम से कम 
रहा । इसलिए त्भी फिरकों के त्यांगी अपरिप्रह जत की दुद्दाई देकर नज्ले पांव से 
चलते देखे जाते हैं. लु चन रूप से बाज तक हाय से लींच डालते है, निवसन 
माब मी घारण करते देखे जाते है, सह्म-अन्नु को रक्षां के निमित्त मूँ है पर 
कपड़ा तक रख ज्ञेते है; पर में अपरिंयड़ के पालन में अनिवाय रूप से आवश्यक 
ऐसा स्वावल्ंी जीवन करीब-करीत्र गंवा बैंठे है। उन्हें अपरिंग्रह का पाजन 
ण्हस्थों की मदद के सिदांय सम्मव नहीं दीखता। फ्क्षतः, थे अधिकाधिक पर- 
धरिश्रमावक्तग्वी दो गए हैं। 

बेशक, पिछुले दवाई हजार यर्षों में देश के विभिन्न मार्गों में ऐसे इने-गिने 
अनंगार स्यागी और सामार गहस्थं अवश्य हुए हैं जिन्दोंने बैन परंम्पग की 
 मुझित-सी घमचेतना में स्ान्दन के प्राण फूँके। पर एक तो वह स्पन्दन साम्प- 
दाषिक ढंग का गा जैसा कि अन्य सम्परदायों में हुआ है और दूसरे बह स्पन्दन 
ऐस। कोई हृंइ नंचे पर न था जिससे चिरकात् तक टिक सके | इसलिए बीच- 
धीच में प्रकट हुए घमचेतना के स्पन्दन अर्पांत्‌ अमावनाकार्य सतत चालू 
रह न सके । 

पिछुल्ली शताब्दी में तो जैन समाज के त्यागी और शहस्थ दोनों की मनोदशा 
विज्ञज्षणन्सों हो गई थी । वे परुपगप्रास सत्य, अदिंसा और अपस्मिड के आदश 
संस्कार की महिमा को छोड भी न सकते थे और जीवनपबन्त वे हित, 
असंत्य और परिधि के संस्कारों का ही समर्थन करते जाते वे । ऐसा माना जाने 
जगा था कि कुट्रम्ब,, समाज, आम टाष्ट्र आदि से संबन्ध रखनेयात्रों प्रदृत्तियाँ 
सांतारिक हैं, तुनियायी हैं, ब्वावदारिक दे। इसलिए ऐसी आर्थिक ओदोगिक 
और ग़जकीय पज्त्तियों में न तो सत्य साथ दे सकता है, न अद्दिसां काम कर 
सकती है और न अपरिग्रह जत दी कार्यसाघक चन सकता है। ये धर्म सिद्धान्त 
सध्चे हैं सही, पर इनको शुद्ध पांतन दुनिया के बीच संमत नहों | इसके लिए 
तो एकान्त बनवास और संसार त्याग हीं चाहिये। इस जिचार ने आअनगार 
त्यागियोँ के मंन पर भी ऐसा प्रमाव जमाया था कि ने रात-दिन सत्य, भ्रह्टिता 
और अपसिरह का उपदेश करते हुए भी दुनियावी-जोदन में उने उपदेशों के 


सच्चे पाक़न का कोई रास्ता दिखा न सकते थे। वे थक कर यही कहते वे हि 
अगर सच्चा धर्म पालन करना दो तो तुम लोग घर छोड़ो, कुडम्ब समाज और रोष् 
की जवाबदेहो छोड़ो, ऐसी जवावदेडी और सत्य-अहिसा अपरिग्रह का शुद्ध पालन- 
दोनों एक साथ संभव नहीं। ऐसी मनोदशा के कारण त्वागी गण देखने में अवश्य 
अनगार या ; पर उसका जीवन तत्वदृष्टि से किसी भो पकार गहस्थों की अपेदा 
विशेष उन्नत था विशेष शुद्ध चननें न पाया था। इसलिए बैन समाज की स्थिति 
ऐसी हो गई थी कि इजारों की हंख्या में साधु-साध्वियाँ के सतत होते रहने पर 
मो समाज के उत्पान का कोई सच्चा काम होने न पाता या और अनुयायी 
गहस्थवर्ग तो साधु साध्यियों के मरोसे रहने का इतना आदी हो गया था कि 
बह हरएक बात में निकम्मी प्रथा का स्थाग, सुधार, परिवत्तन वगैरह कंरने में 
अपनी बुद्धि ओर ज्ञाइस ही गर्षों बैंठा था। त्यांगी कर्ग कहता था कि हम 
| क्‍या करें ? यद काम तो ग्हत्थों का हे। एहस्थ कहते ये कि हमारे सिर्मीर 
' गुरू हैं। ते मद्गावीर के प्रतिनिधि हैं, शाल्मज्ञ हैं, वे हमसे अधिक जान 
| अकते हैं, उनके मुकाव और उनकी सम्मते के बिना हम कर ही क्‍या सकते 
हैं! शृहस्थों का असर ही क्या पढ़ेगा ? साधुओं के कथन को सब ल्लोग मान 
सकते ई इत्यादि | इस तरद झन्य धं्म समराजों की तरह जैन समाऊ की तैया 
भी इर एक चेत्र में उन्चकनों की मंवर में फैंसी थी। 
सारें राप्र पर पिछली उदलाब्दी ने जो आफतें ढाई थों और पत्मिम के 
सम्पर्क के चाद विदेशी राज्य ने पिछली दो शताब्द्रियों में गुलामी, शोषण 
झोौर आपसी फूट की जो आंत कढ़ाई थी उसका शिकार तो बैन समाज शत- 
प्रतिशत था हों, पर उत्तके अज्ञावा जैनलमाज के अपने निज्जी मी प्रश्न ये । 
जो उल्लभनों से पूर्ण ये । आपस में फिरकाबन्दी, धर्म के निमित्त अधर्म पोषक 
कग़ें, निवृत्ति के नाम पर निश्कितता और ऐटीपन की चाढ़, नई पीड़ी में 
पुरानी चेतना का विशेध और नई चेतना का अवरोध, सत्य, झदिसा और 
अपरिग्रह बैसे शाश्वत मूल्य वाले सिद्धान्तों के प्रति सब्र की देखा देखी उड़ती 
हुई अश्रद्धा--यें बैन समाज की समत्याएँ थीं। 
इस झन्बकार प्रधान रात्रि में अफ्रिका से एक कर्मगोर की हलचल ने लोगों 
की आँखें छोली | वही कर्मबीर फिर अपनी जन्म-मूति मारत में पीछे लोग । 
आते ही सत्य, अहिंसा और अपरिमह की निर्मव और गगनमेदी वाणी शान्त- 
स्वर से और जीवनब्यवद्वार से सुनाने छगा। पहले तो जैन समाज अपनी 
संस्कासआ्युति के कारण चौंका | उसे भय मालूम हुआ कि दुनिया की प्रवृत्ति या 
सांसारिक यजकीय प्रवृत्ति के साथ सत्य, अहिंसा और अपरिग्रह का मेल्न कैसे 


बैठ सकता है !. ऐसा हो वो हिर ज्याग मार्ग और अनार घर्म जो दज़ारों वर्ष 
सै चला आता है. वह नुष्ट ही हो जाएगा । पर बैसे-बैते कमंबीर गांधी एक के 
बाद एक नए-ज॒ए सामाजिक और यजकीय क्षेत्र को सर करते गए और देश के 
उच्च से उबर मस्तिष्क श्री उनके सामने कुशाने लगें;। कवीन्द्र स्वीस्द, ल्लाज्ञा 
ज्ञाजपतराव,  देशबन्यु- दास, ओतीज्ञाल , नेहरू--आदि - मुख्य राष्ट्रीय पृर्षों ने 
गांधीजी का नेतृत्व स्ान जिया। वैसे-वैसे बैस समाज़ की मी तुषुप्त और मूच्छित- 
ले धर्म चेत्ला में स्पन्दन शुरू हुआ.| स्यन्दन को ज्लइर कूमशः ऐसो बढ़ती 
और फेलती गई कि जिसने ३४ वर्ष के पहले की जैम समाज की काया पत्नट 
ही दो । जिसने २४ वर्ष के. पहले. की चैन-समाज की बाहरी और भीतरी द्शा 
आँखों देखी है. और झिसने पिछले ३४ वर्षों में गांधीजी के कारण बैन-समाज 
में सत्वर प्रकट दोलेवाले सात्विक घ्॒म॑-सन्दनों को. देला हे वह बड़ बिना कहे 
नहीं रद सकता कि बेन-समाज को धर्म चेतता--जो गांवीजी को देन है--वद 
इतिहास काज़ में अमृतपूर्व है। झब-इम्र संछेत में यह देखें हि गांवोजी की 
बह देन किस रूप में है । 

बैन-समाज में जो सत्य और अहिंसा की साजं॑त्रिक कायत्षमता के बारे यें 
अविश्वांस को जड़ जमी थी, . गांधीजी ने देश में आते ही सबसे प्रथम उच्च प्र 
कुठाग्रघात किया | बैन ज्ोगों के दिल्ल में सत्य और अद्दिता के प्रति जन्मसिद् 
आदरतो था दी | वे सिफ़ प्रयोग करना जानते न ये और न कोई उन्हें प्रयोग 
के द्वारा उन सिद्धान्तों की शक्ति दिखाने वाज्ञां था| गांधोनी के अड्िसा और 
सत्व के सफल प्रयोगों ने और किस्तो समाज को अपेक्षा सबसे पहले जैन-समाज 
का स्पान खींचा | झनेक बूड़ें तबदण झोर अन्य कुतृदल वश और पीछे 
लगने से गांघोंजी के झ्रासप्रास इकट्ठे दोने कगे। बैसे-जैसे गांबीजी के अहित 
झोर सत्य के धयोग अधिकाधिक समाल और राष्टब्यापी होते गए जेसे-चैसे जन- 
समाज को विरासत में मिल्लों अह्विसाक्त्ति पर अधिक्राधिक भरोसा होने लगा 
छोर फिर तो बह उन्नत-मस्तक और प्रसन्‍न-वदन से कदने कगा कि अति 
पसमो घ॒मं:' यह जो जैन परम्यरा का मुद्रालेख हे उसी की यह विजय है। जैन 
पसुपरा क्री की समानता और मुक्ति का दावा तो करती ही झा रही थी; पर 
व्यवद्दार में उसे उसके झबज्ञापन के सिवाय कुछ नगर झाता न था। उसने 
मान किया था कि त्यक्ता, पिधवा और ल्ञाचार कुमारी के लिए एक मात्र 
बल्षप्रद प्रक्तिमार्ग साध्यी बनने का दे | पर गांधीजी के जावू ने यह साबित कर 
दिया कि अयर ह्लो किसी अपेझ्ा से ऋबला दे तो पुर्म मी अचल ही है| 
अगर पुरुष को सबल्लन मान ब्विया जाए दो जी के अबला रहते वह सबत्त बन 


आभद बैन घर्म और दर्शन 


नहीं सकता | कई अंशों में तो पुरुष की अपेदा छौं का बल बहुत हैं। 
यह बात गांधीजी ने केवल्न दक्षोज़ों से समझाईं न थी पर उनके जादू से ल्नी- 
शक्ति इंतनी अधिक प्रकट हुई कि अत तो पुरुष उसे अबला कहने में सकुचाने 
लगा । जैन ल्लियों के दिल में मी ऐसा कुछ चमत्कारिक परिवर्तन हुआ कि वे 
अब अपने को शक्तिशाली समझकर जंवाबदेदी के छोटेन्‍मोटे अनेक काम करने 
लक्षगी और आझ्ञामतौर से जैन-समाज में यद माना जाने क्गा कि जो ज्ली ऐंहिक 
अन्‍्बनों से मंक्ति पाने में समर्थ हैं वह साध्यों बनकर मी पारक्तौंकिक मुक्ति पा 
नहीं सकती । इस मात्यता से जेन बइनों के दूखे और पीले चेहरे पर सुलीं आ 
गई और वे देश के कोने-कोने में जवाबदेदी के अनेक काम॑ सफंक्षतापूबक करने 
क्ंगी। शअत्र उन्हें त्यक्तापन, विधवापन या ज्ञाचार कुमारीपन का कोई दःख नहीं 
संताता | यहदे ज्ली-शक्ति का कायापक्षंट है। यों तो बैन लोग पिद्धान्त रूप से 
जातिभेद और छुआहछूत को बिल्कुल मानते न थे और इसी में अपनी परम्परा 
का गौरव भी समझते थे; पर इस सिद्धान्त को व्यापक तौर से वे श्रमल में जाने 
में असमर्थ गे। गांधोजोी की प्रायोगिक श्ंजनशल्ाका ने बैन सममझ़ारों के नेत्र 
खोल दिए और उनमें साइस मर दिया फिर तो वे इरिजन या ऋन्‍्य दल्ितवर्गं 
को समान भाव से अपनाने क्गे । अनेक बूंढें ओर युवक र्री-पुदषों को लास 
एक बर्ग देश मर के जैन समाज में ऐसा तैयार हो गया दे कि बह अज रूषड़ि 
खुत्त मानस की बिलकुल परवाइ बिना किये हरिजन और दंक्षित वर्ग की सेवा 
में या तो पड़ गया हैं, या उसके लिए अधिकाधिक सहानुभतिपू्षफ सहायता 
करता दे | 

जैन-समाज में महिमा एक समाज त्याग की रही: पर कोई स्थागी निरत्ति 
और ग्रवृति का समेत साथ न सकता था। वह ग्रदृत्ति मात्र को निशनत्ति विरोधी 
सम्ककर अनिवार्य रूप से आवश्यक ऐसी ग्रचृत्ति का बोकक मी दूसरों के कन्चे पर 
डाज़कर निकृत्ति का चन्तोंप खनुमतर करता या | गांधीजों के जीवन ने दिला दिया 
कि निवृत्ति और प्रदृत्ति वत्तुतः परस्पर विरुद्ध नहों है। जरूरत है तो दोनों के 
खहत्व पाने की । समय प्रवृत्ति की माँग कर रहा था और निवृत्ति की भी | समेत 
के ब्रिना दोनों निस्यक् ही नहीं बल्कि समांज और रा्र-्यातंक सिद्ध हो रदे ये। 
मांधीजी के जीवन में निवृत्ति और ग्जूत्ति का ऐसा सुमेज मेन समाज नें देंखा 
जेसा गुज्ञाब के फूल और सुवास का। फिर तो मात्र रहस्थों की ही नहीं, बल्कि 
ज्यागी अनगांरों तक की आँखे छुले गई | उन्हें अब जेन शांज़ों का झतती मंर्म 
दिलाओ दिया व्या वे शाह्लों को नए अष में नए पिरे से देखने लगे | कई त्यागी 
अमना मिद्ुवेष इंलकर भी या छोड़कर मी निद्नत्ति प्रवृत्ति के गंगा-यमुना संगम 











गांधीजी की मैन घर्म को देन जज 


अं स्नान करने आए. और ये अब मिन्न-मिन्‍न तेवा छुत्रों में पड़कर अपना 
अनगारपना सच्चे ऋर्थ में साबित कर रहे हैं । मैन ग्रहस्प की मनोदशा में भी 
लिष्किय निहृत्ति का जो घुन क्षमा था वह इटा और अनेक बूड़े जवान निहृत्ति- 
प्रिय जैन स्ती-पुरष निष्काम प्रद्॒त्ति का क्षेत्र पसन्द कर अपनी निडृत्ति-प्रियता को 
सफल्न कर रहें है। पहले भिच्चु-मिक्षुणियों के लिए एक ही रात्ता था कि या तो वे 
बेष घारण करने के वाद निष्किप बनकर दूसरों की सेवा लेते रहें, वा दूसरों की 
सेदा करना चाहें तो वेष छोड़कर अप्रतिष्तित बन ज्ञमाज्याह्न हो जाएँ। 
आांच्रीज़ी के नए जीवन के नए अर्थ ने निष्याण से स्वामी बंग॑ में मो घर्मचेतना 
का प्राण त्पन्दन किया । अब उसेन तो जरूरत रही भिन्तुत्रेष फंक देने को 
कौर तिष्ठित रूप से समराजबाह्मय टोने का | झब निः्झाम सेवाप्रिय 
बैन मिकछुगगा के लिए गांधीजी के जीवन ने ऐसा विशाज़ कार्य अदेश चुन दिया 
: है, जिसमें कोई मी त्यागी निर्दस्भ भाव से त्याग का आस्वाद लेता हुआ समाज 
आर गशणष्टू के क्षिए आदश बन सकता हैं| 

बैन परुम्मण को अपने तत्त्तज्ञान के झनेकान्त सिद्धान्त का बहुत बड़ा गध था 
यह समकती थी कि ऐसा सिद्धान्त अन्य किसी घर्म परम्परा को नसीब नहीं है 
प्र छुद बैन परम्पस उस सिद्धान्त का सर्वज्लोक्टितकारक रूप से प्रयोग करन 
तो दूर रद्दा, पर आपने हित में भी उसका धयोग करना जानती न थी। वह 
जानती थी इतना ही कि उत्त वाद के नाज्न पर भमंगजाल कैसे किया जा सकता है 
ओर विवाद में विजय कैसे पाया जा सकता दे ! अनेकान्तवाद के हिमायती क्‍या 
ग्रहस्य क्या त्यागी सभी फिरकेबन्दी और गच्छुगण छे ऐक्ान्तिक कदाग्रह और 
ऊआऊगड़े में फंसे बे | उन्हें यह पता ही न था कि अऋनेकान्त का यथांथ प्रयोग 
समाज ओर राष्ट्र की सत्र प्रद्ृत्तियों में कैसे सफकतापूर्वक किया जा सकता हे! 
गांधीजी तख्ते पर ज्याए:और कुदम्ब, समाज, राष्ट्र को सब परहत्तियों में-अनेखझान्त 
इष्टि का ऐसा सजीव ओर सफ़न्न भ्रयोग करने क्षण कि जिससे झाकृष्ट होकर 
सममददार जैनवग यह अन्त:करण से मइसूस करने छ्गा कि भक्ुंजाज़ और 
वादविज्य में ते अनेकान्त का कलेबर ही है। उसकी जान नहों | आन तो 
व्यवहार फे सब्र च्षेत्रों में अनेकान्त दृष्ठि का प्रयोग करके विरोबी दिलाई देने 
चाक्ते अंक्षों का संघरष मिटाने में ही है । 

बैन-परम्पय में विजय सेठ और दविजया सेठानी- इसः दम्पतो बुत के 
जक्षचर्य को बात दे । जिसमें दोनों का साइचार्य और लइजीवन दोते हुए मी 
झुद्ध अद्ाचय पाज्षन का भाष दे। इसी तर स्पूज्षिमद्र म॒नि के कम की 
भी कद्यनी दे जिससे एक मुनिले अपनी पूवंपरिचित वेश्या के खड़वास में रद 





समझी जाती रहों। सामान्य जनता यही सम्कती रही कि कोई दब्पती या 
स््ी-पुदप साथ रहकर विशुद्ध ब्रह्मचर्य पाज़न करे तो बह हैवी अमंत्कार जैसा 
है। पर गांबीजी के ब्रक्षचर्यवास ने इस झ्ति कठिन और ज्लोकोसर समम्झो 
जानेवाज्ञी बात को प्रसत्नताध्यं पर इतली ल्लोकगम्य साबित कर दिया कि 
आज झनेक इदम्पती और ज्जीपुरुष साथ रहकर विशुद्ध ब्रह्मचर्य पालन करने 
का निर्दस्म प्रवत्त करते हैं । जैन समाज में भी ऐसे अनेक युगल मौजूह हैं। 
अब उन्हें कोई स्थलिमद् की कोटि सें नहीं गिनता। हालाँकि उनका बह्मचय- 
धुरुपा्य बैसा डी है। राज्ि-्मोजन त्याग और उपमोगपरिमोगपरिमांगा तथा 
उपवास, आयंबिल्ञ, जेसे ब़त-नियम नए दुग में केवल उपद्यास की दृष्टि से देखे जाने 
लगे ये और भ्रद्धालु ल्लोग इन बर्तों का आचरण करते हुए मी कोई तेजह्विता 
शघकट कर न सकते थे । उन ल्लोगों का अत-पालन केबल रूढ़िधर्म-सा दीखता 
था। मानों उनमें भाषप्राण रहा ही न हो | गांवीजौ ने इन्हीं ब्रतों में ऐसा 
आशण फूँका कि आज कोई इनके मख्ौज़ का साइस नहों कर सकता | गांघीजी 
के उपवास के प्रति दुनिया-मर का आदर है । उनके राजि भोजन स्याग और 
इने-गिने खाद्य पेय के नियम को आरोग्व और मुमीते की दृष्टि से भी जोंग 
उपादेव समभते हैं। हम इस तरह की अनेक बातें देल्त सकते हैं जो परम्परा 
से बैन समाज में चिरकाले से चली आती रहने पर मी तेजोहोन-सी दीखती थी; 
पर अब गांधीजी के जीवन ने उन्हें आदरात्यद बना दिया है| 

बैन परम्परा के एक नहों अनेक सुसंस्कार जो सुत्त या मृच्छित पढ़ें थे उनको 
गांघीजी की धर्म चेतना ने स्पन्दित किया, गतिशोज्न किया और विकप्तित भी 
किदा | यही कारण है कि अपेध्याकृत इस छोटे से ध्तमाज ने मी अन्य समाजों 
की अपेज्ञा अधिकसंज्यक सेवामायी स्ली-पुरुषों को राष्ट्र के चरणों पर अर्पित 
किया है। जिसमें बूढ़े-जवान त्वी-पुरुष, होनहार तरुण-तदणी और मि्ु वर्ग का 
भी समावेश दोता है। 

मानवता के विशाल अर्थ में तो जैन समाज अन्य समाजों से झज्लग नहीं ४ 
फिर मी उसके परम्परागत संस्कार अमुक झंश में इतर समाजों से जुदे मी हैं| 
ये संस्कार मात्र धर्मकन्षेचर ये; ध्रम॑ंचेतना की भूमिका को छोड़ वैंठे ये । यो तो 
गांथीजी ने बिश्व मर के समस्त सम्प्रदाषों की घर्म चेतना को उत्माशित किया 
है; पर साम्प्रदायिक दृष्टि से देखें तो जैन समाज को मानना चाहिए कि उनके 
अति मांचीजी की बहुत और गझनेकविध देन है। क्योंकि गांधीजी की देन के 
अपमा हो छब जैन समाज अहिसा, ज्ली-समानता, वर्ग समानता, निद्रत्ति और 





गांचीज्ञी की बैन घर्म को देन भडट, 


झनेकान्त दृष्टि इत्यादि अपने विशासतगत पुणने तिद्धान्तों को क्रियाशील और 
सायंक साबित कर छकता है।.._ 

बेन परम्परा में त्रद्म वा विष्णुवां हंसे जिनो वा नमंस्तस्मै' बैसे सर्वंघर्म 
समन्वयकारी अनेक उदुगार मौजूद ये । पर आमतौर से उसकी घर्मविधि और - 
प्रायता क्लिकुल साम्प्रदायिक बन गई थीं । उसका चौंका इतना छोटा बन 
गया था कि उसमें उक्त उद्गार के अनुरूप उब सम्पदायों का समावेश दुःत्तमब 
हो गया था | पर गांवीजी को घर्मचेतना ऐसी कऊग़रित हुई कि चर्मों की बाड़ा- 
चेंदी का स्थान रह दी नहीं। गांघीजी की प्राथता जिस बैन ने देखी सुनी हो 
वह कुतश्षतापूवंक बिना कदूज किये रद नहों सकता कि “ब्रह्मा वा पिष्णुवा' की 
उदात मावता या रास कड्ो रषहिमान कड्ठों' छी झमेद मावना जो बैन परम्पण 
में मात्र साहित्यिक वस्तु बन गई थो; उसे गांबीनी ने और विकधित रूप में 
छजीव और शाश्वत किया | 

इम गांघीजी की देन को एक-एक करके न तो गिना सकते हैं और न ऐसा 
भी कर सकते ई कि गांधोजी को श्रमुक देन तो मात्र मैन छम्ताज के प्रति हो हे 
और अन्य रुूमाज के प्रति नहों। वर्षा दोती हे तब चेजमेद नहीं देखती। 
सूय चन्द्र प्रकाश फ्कते हैं तब भी स्थान या ब्यक्ति का मेद नहीं करते ।. 
तो मी जिसके घड़ें में पानी आया ओर जिसने प्रद्माश का सुल्ल अनुभव, किवा, 
वह तो ज्ञोकिक भाषा में बडी कदेगा कि वर्षा या चन्द्र दूय ने मेरे पर इतना 
उपकार किया । इसी न्याय से इस जग गांबोजी की देन का उल्जेख है. न 
कि उत्त देन की मर्यादा का | 

गांघीजों के प्रति अपने ऋुंण को अंश से भी तमी अदा कर सकते ई 
जब उनके निर्दिष्ट सार्ग पर चल्नने का दृढ़ संकल्प करें और चल्ने | 








हेतुवाद-अद्देतवाद 


प्रस्तत लेख का आशय समझने के लिए प्रारम्म में थोड़ा प्रास्ताविकः 
विचार दर्शाना जरूरी है, जिससे पाठक वक्तब्य का भज्ञीमाँति विश्लेषण कर 
सके | जीवन फे श्रद्धा और बुद्धि ये दो मुख्य अंश है| वे परस्पर विभक्त नहीं 
है; फिर भी दोनों के यरजृत्ति च्ेत्र या विषय थोढे-बहुत परिमागा में जुदे मी हैं। 
बुद्धि, तक, अनुमान या विज्ञान से जो वस्तु लिदध होती है उसमें अद्धा का प्रवेश 
सर हैं, परन्तु भद्धा के समी विषयों में अनुमान या विज्ञान का प्रयोग संमव : 
नहीं। अतीन्‍्द्रिय अनेक तत्व ऐसे ह जो जुदे-जुदें सम्पदाव में श्रद्धा के विषय 
बनें देखे जाते हैं, पर उत्त तत्त्वों का निर्विवाद समर्थन अनुमान या विज्ञान की 
सीमा से परे हैं। उदाहरणाथ, जो भदालु ईश्वर को विश्व के कर्ता-घर्तों रूप 
तेमानते हैं या जो अद्धालु किसी में त्रेकालिक सबशत्व मानते है वें चाहते 
तो ईं दि उनकी मान्यता अनुमान या विज्ञान से समर्थित हो, पर ऐसी मान्यता 
के समयतन में जब तक या विज्ञान प्रयत्न करने क्गता है तब कई बार बलकता 
विरोधी अनुमान उस मान्यता को उल्ृट मी दैते हैं। ऐसी वल्लृध्यिति देखकर 
तत्वचितकों ने उस्तु के स्वरूपानुसार उसके समर्थन के लिए दे उपाप अज्ञग- 
अल्ग' क्तत्ाए-- एक उपाव हैं देत॒ुबाद, जिप्तका प्रयोगवर्तज्न देश-काल़ को सीमा 
से परे नहीं। दूसरा उपाय है अद्देत॒वाट, जो देशकाह्न की सीमा से या इच्धिय 
ओर मन की पहुँच से पर ऐसे विघंबों में उपयोगी है । 

इस बात को बैन परस्पर की दृष्टि से आंचीन बहुमत आजोयों ने स्पष्ट 
भी किया दे' । जब उनके सामने घर्माध्तिकाय, अघमास्तिकाय तथा मब्यह 


१, दुषिदों भम्मावाओं आदेउवाओ य देठवाओं ० | 
तत्यथ उ अद्देउवाशों मवियाउमचिगादओं 








शियमा दुक्‍खंतकड़ों सि लक्खणं देउचायस्स ॥ 
जो हेउबापपक्खम्मि देउडश्नो आगमे य आगमिओ | 
सो ससमपपण्णवज्ञो सिद्धन्तविराहओं झस्नों | 
-सन्मति प्रकरण ३. ४३-५४ तथा इना 
गायाझओओं का गुजराती विवेचन | 





स्वजत्व और ठछका अर्थ ५4६ 


अमंब्यत्व के विमागःमैसे साम्पदायिक मान्यता के प्रश्न तर्क के द्वारा समर्थन 
के छिए उपस्थित हुए तब उन्दोंने कह दिया कि ऐसे अतीन्द्रिय विषय देत॒वाद 
सेपसिद हो नहीं सकते। उनको अद्देततराद से ही मानकर चज्ञना होगा। 
अदेतुवाद का अर्थ है परममरायत आंगम पर या कंषिप्रतिमा पर अथवा 
आध्यात्मिक पन्ञा पर विश्वास रखना | 
नहों कि मात्र जेन परम्परा ने ही ऐसे अदेतुवाद का आश्रय ज्षियां हो । 
समी सार्सिक यरम्पराओं को अपनो किसी न किसी अंतीन्द्रिय मान्यताओं के 
बारे में डापनी अपनी दृष्टि से अद्देतुवाद का झाश्रव लेना पड़ा हैं । जब वेदान्त 
को झतीन्द्रिय परमब्रह्म की स्थापना में तक बाचक दिखाई दिए तब उसने भृति 
का अन्तिम आशअंय केने क्री चात कही श्ौर तकापतिधानात' कह दिया । इसी 
तर जब नागार्जुन कैसे प्रचल् ताकिफ को स्वमावनैरत्म्यरूप शून्य तत्त्व के त्था- 
पन्न में तकगाद झपूय था आबक दिल्लाई दिया तव उसने प्रशा का आश्रय 
लिया | केहट नेते तत्त्ज्ञ-ने मी देशनकाज से पर ऐसे तत्त्व को वुद्धि या विशान 
की सीमा से पर चतलाकूर माज भद्धां का विषय सूचित किया । स्फेससर कीं 
आज्ोचना करते डुए: धिक्ष हुम॑ ने स्वष्ठःकइद दिया कि दैश्वर्वादी विज्ञान के 
छेत्र में प्रवेश करना छोड़ दें और वैज्ञानिक ज्ञोग ईश्वर तंत्व यों चरम के विषय 
में अवेश करना छोड़ दें | यह एक अकार को देतु-अद्देतुवांद के वतुछल का 
क्माजन दी तो है ! 
सर्वज्ञत्य जैन परम्परा की जिरभ्रदेय और उपास्य बत्तु है। प्रश्न तो इतंनां 
हो हैं कि उसका झाय क्या ९ और वह दहेत॒वाद का विषय हे या अद्ेतुवाद का है 
इसका उत्तर शताब्दियों से देत॒वाद के द्वारा दिया गया दे | परन्तु बीच-बींच में 
कुछ आचार्य ऐसे भी हुए हैं जिनकों इस पिषय में  देतदाद का उपयोग करना 
ठीक ऊँचा नहीं जान पढ़ता | एक तरफ से सारे सम्पदाय में स्थिर ऐसी पचक्षितः 
हिंद चेडेतुतः सर्व, न. पत्यक्षादितो-त्सतिसक...... 
'हिद्ध ... . चेदागमात्सव बिद्दद्धायमतान्यप्रि पर 
विरोधान्नोभयंका समय स्वाद्रादन्यायविद्रिषास | 
झावाच्यतैकान्तेश्प्युक्तिनांवान्यमिति .. युम्यते ॥ 
वक्तयनाते यदेतोः साध्य तद्वंतुलाबितिम | 
झाप्ते वक्तरिं तद्घाक्यात्‌ साब्यमागमसाधितम, ॥ 
क्‍ ..... “आप्रमीमाँता छो, ७६-८४ 
व्न्यकासूज रे. है. है ९ै« 





श्र५र चैन घममं और दशन 


मान्यता का विरोध करने की कठिनाई और: दूसरी तरफ से सर्वहत्व जैसे झती- 
न्द्रिय तत्त्व में अल्पशत्व के कारण इन्तिम उत्तर देने की कठिनाई--ये दोनों 
कठिनाइयाँ उनके सामने मी अदश्य थीं; फिर भी उनके तटस्थ तत्वचिन्वन 
ओर निर्मकत्त ने उन्हें लुप न रखा । ऐसे आचायों में प्रथम है कुन्दकुल्द और 
दूसरे हैं ग्राकिनीतू नु हरिमद्र । कुन्दकुन्द आध्यात्मिक व गम्भीर विचारक रहे | 
उनके सामने सर्वश्त्व का परम्परागत अर्थ तो या ही, पर जान पत्ता है हि 
उन्हें मात्र परग्पराजज्ञम्बित मांब में सन्‍तोष न हुआ | झतएव परवचनसार आदि 
अत्पों में जहाँ एक ओर उन्होंने परम्परागत ' पैकाह्िक स्वशत्व का क्षण 
निरूपण किया! वहाँ निबमसतार में उन्होंने व्यव्दार निश्चय का विश्लेषण करके 
सवज्त्य का ओर भी भाव सुकाया | उन्होंने स्पष्ट - कद कि ज्ोकालोझर जैसी 
आत्मेतर बस्तुओं को जानने कौ बात कहना वह व्यक्ट्रारनय हैं और स्वात्म- 
स्वरूप को जानना व उसमें निमस्न होना यह निञ्रयनय है | यह ध्यान में रहे 
कि सम्रयसार में उन्होंने खुद ही व्यवह्यारतय-ो असकूत--अपारमार्थिक कहा 


भरस्य जब आत्मा झोर आत्मेतर वस्तुओं का -वल्‍्यप्रतिमास द्वोता हो तब उसमें 
यह विमाग नहीं किया जा सकता कि ल्ञोकाज्ोक का भास अयपंहासनय है और 
ओर बआत्मतत्व का मास निबयनय है। दोनों मात या तो पास्मायिक हैं पा 
ओनो व्यावहारिक हैं--पऐसा ही कइना पड़ेगा । फ़िर भी कब कुन्दकुन्द जैंचे 
१. परिशमदों खलु शाणं पच्चक्खा लब्बदब्यमजायो 
शी रोक तें विजाणदि शो पुन्वाहिं किरियाहि ॥ 
श्‌त्पि परोक्स्व किंचिवि तमंते सल्वक्लायांगा: मर | | 





, जा कोइ भणह एवं तस्स यकि देय होई॥ 
ली |  --नियमतार गा. १६ ६, 
 सुद्रणओं 








जहीं कि परम्परागत मान्यता को चालू रलमें के उपरॉन्त मी उनके मन में 
एक नया अर्थ ऋबश्य सूक्ता जो उन्होंने अपने प्रिय नववाद से विश्लेषण के 
द्वारा सूचित किया जिससे भ्रद्धालु वर्ग को भद्ा मी बनी रहे और विशेष जिज्ञास 
व्यक्ति के लिए एक नई बांत भी सुकाई जाय | 

अचज्ञ में कुन्दकुन्द का यह निश्बववाद उपनिषदों, वौद्धपेटकों और प्राचीन 
बैन उल्लेखों में भी बुदेजुदे रूप से निहित था, पर सचमंच कुन्दकुन्द ने उसे 
जैन परिभाषा में नए रूप से ऋगट किया | 

ऐसे ही दूसरे आचाय हुए ई याकिनीदूनु इरिमद्र | वे मी अनेक तर्क 
अम्धों में श्रेकालिक सर्वशत्व का देतुआाद से समर्थन कर चुके थे; पर क्ष्र उनको: 
: उम्र हेठुबाद में ज्ुटि व विरोध दिखाई दिया तत्र उन्होंने सबबहत्व का सर्वसम्प- 
दाक-अविल्‍्ड अथ किया व अपना बोगतुलम माच्यस्ू्य चूचित किया | 

मैंने प्रस्तुत लेख में कोई नई बात तो कही नहीं है, पर कही हैं तो वह 
इतनी ही है कि झगर स्शत्व को तक से, दलील से या ऐतिहासिक क्रम से 
समभना या समकाना हो तो पुराने बैन प्न्यों के कुछ उल्लेखों के आधार पर 
व ठपनिषदों तथा पिलकों के साथ तुलना करके मैंने जो बर्थ सममकायों हैं वह 
शायद झत्व के निकट श्धिक दे | नेकाज्षिक सर्वज्ञत्व को मानना हो तो अद्धा: 
पुष्टि ७ अरिष्रशुद्धि के ण्येय से उसको मानने में कोई नुकसान नहीों। हाँ 
इतरा समक्ल रखना चाहिए कि वैसा सयशत्व देतुवाद का विषय नहीं; वह तो 
बभाल्तिकाय शादि की तरह अदेतुराद का ही विषंव हों तकता है | ऐसे सर्वशत्व 
के समयन में हेतुवाद का प्रयोग किया जाय तो उससे उसे समर्थित होने के 
बजाय झनेक झनिवाय विरोधों का डी सामना करनां पड़ेगा | 

श्रद्धा का फिषय मानने केदों कारंश हैं।एक तो पुरातन अनुभवी 
योगिश्ञों के कपषन की वर्तमान अज्ञान स्पिति में अव्ेज़ना न फरना। और 
चूसरा वत॑मान वेहानिक खोज के क्चिस पर स्यान देनां। अम्मी तक के 
प्रायोगिक विज्ञान ने टेल्लीपथी, क्लेरवॉयन्स और प्रीकोम्नीशन को स्थापना से 
इतना तो सिद्ध कर ही दिया है कि देश-काज़ की मादा का अनिक्रमणश करके 
ओ कान संभव है | यह संभव कोटि योग परंद्स के ऋतंमरा और बैन आदि 
परंपरा की सर्वज्ञ दशा की ओर संकेत करती है | 
अवक्ञत्व का इतिहास 

भारत में हर एक झम्पदाय किसी न किसी रूप से सबहत्व के ऊपर अधिक 
आर देता आ रहा हे । इम कम्वेद आदि वेदों के- पुराने मांगों में देखते हैं कि 





पूषूष जैन धर्म और इशन 


दब, वदणा, इन्द्र: आदि किसी देख को स्तुति में सोधे तारे से या गर्मित रूप पे 
तर्वंशत्व का भाव सूचित करने वाले सर्वचेतस सइसचछु * आदि विशेषण प्रयुक्त 
हैं। उपनिषदों में स्ासकर पुराने उपनियदों में मी सबंक्तत के सूचक और पति- 
पादक विशेषश एज वशन का विकास देखा जाता है | यह वस्तु इतना साबित 
करने के लिए. पर्याप्त है कि मारतोय मानस अपने सम्मान्य देव या पूष्य ब्यक्ति 
में उबक्त्त का भाव आरोपित बिना किये हंतुए होता न था। इसीसे हर एक 
सम्प्रदाय अपने पुरस्कतां था यूत्त प्रच्तक माने जाने वाले ब्यक्ति को सर्वज्ञ मानता 
या | साम्मदायिक आड़ों के बाजार में सकल के द्वारां झपने प्रणान पुृष्ष का 
मूल्य आँकने और शझकवाने की इतनी अधिक ड्रोंड कृगो थी कि कोई पुरुष लिसे 
उच्तके अनुयायी स्वक्ष कहते और मानतें ये वह खुद अपने को उस माने में 
सर्वश् न होने की बात कड़े तो झनुवाकियों की तप्ति होती न थी | ऐसी परित्यिति 
में हर एक प्रवर्तक या तीर्थंकर का उस-उस सम्प्रदाय के द्वारा सर्वशरूप से माना 
जाना ओर उत्त रूप में उसकी प्रतिष्ठा निर्माण करना यह अनियांय बन जाव तो 
कोई आम्यय नहीं । 
इम इतिहास काज्न में आकर देखते हैं कि खुद बुद ने अपने को उस झर्य 
में स्व मानने का इलकार' किया है कि जिस हर्थ में इश्वस्पावी ईश्वर को 
और जेन ल्लोग महावीर आदि तीर्थक्षरों को सर्वक्ष मानते-मनाते ये। ऐसा होते: 
हुए. भी आगे जाकर सर्वशत्व मानने मनाने को दोड़ ने जुद्ध के कुछ शिष्यों को 
ऐसा बाधित कियां कि वे ईशबस्वादी और पुरुषसर्यरुत्ववादों की तरद ही बुद्ध 
का सवशत्व युक्ति प्रयुक्ति ? से स्थापित करें। इससे स्पष्ठ है कि इर एक साम्प- 
दायिक आचार्य और दूसरे अनुयायी ऋपने सम्पदाय की नीब सर्वक्षत्व मानने 
मनाने और युक्ति से उसका स्थापत करने में देखते ये |... -.. 
इस ताकिंक रोड का परिणाम यह ,आपा कि कोई सम्पदाय झपने मान्य 
पुद्ष या देव के सिद्यय तूसरे सम्पदाय के मान्य पुरुष या देव मे वेसा सर्वशत्व 
मानने को तैयार नहों बेस कि वे आपने इछ्तम पुरुष -बा देव में सरलता से 
म्नते आते ये। इससे ग्रत्येक सम्प्रदाय के बीच इस मात्यता पर क़म्बे झख़े से 
बाद-जिवाद दोता आ रहा है । और सव॑कत्व अदा कौ वस्तु मिट्कर सक॑ को वस्तु 
बन गया। छात्र उसका >ज््यापन सक़- के-द्वात होना शुरू हुआ तब हर णकः 
तार्किक छपने बुद्धिनल का उपयोग नयेन्‍्लये सककों के उद्धावन में करनें ज्ञगा & 
१. क्वेद १.२३.३; १०.८१ ३ | क्‍ हि #फ 
“क मक्सिमनिकांन-न्जूलमाल हंसते अंमारबा्लिं #९.३२-१६॥..._ 








स्वशत्व औौर उसका झर्य पषफ 


इसके कारण एक तरफ से जैसे स्ंइत्व के ऋनेक झर्यों को यृष्टि हुई' वैसे हो 
उसके समर्थन की झनेक युक्तियाँ मी व्यवद्वार में आई | 





जहाँ तक जेन परम्परा का सम्बन्ध है. उसमें स्वक्त्य का एक ही अर्थ माना 
जाता रहा हे ओर वह यह कि एक दी समत्र में जेंकाल्षिक समग्र मायों को 
साक्मात्‌ु जानना | इसमें शक नहीं कि आज जो पराने से ५ृपना जेन आगमो 
का भाग उप्रकृब्ध है उसमें मी सबकृत्व के उक्त झथ के पोषक वाक्य. मिल्ञ 
जाते हैं प्रस्त॒तर्वज्ञत्व के उस अर्थ पर तथा उसके पोषक बांक्यों पर ल्वतन्त 
बुद्धि से बिचार करने पर तथा उन्हीं अति पुराण आगपिक भागों में पाये जाने 
वाले दूसरे वाक्यों के साथ विचार करने पर ग्रह स्पष्ट ज्ञान पड़ता है कि मूल 
में सबझतस्प का नह अर्थ जेन परम्परा को भी मात्य न था जिस अर्थ को औऋक 
कह मान रही हे और जिसका समर्थन सैकड़ों वर्ष से होता आ रहा है | 

प्रश्त होगा कि तब बैन परम्परा में सबशत्व का झसलज्ी अर्थ क्या या! 
इसक। उक्त आचरांग, भगवती आदि के कुछ पूसने उल्क्तेल्ों से मिक्ष जाता 
है। झाचारांग में कहा दे कि* जो एक को जानता है बह सर्ब को जानता है.॥ 
ओर-जो संत्रकों जानता वह एक को जानता हे ।' इस बाक्य का तालय॑ 
यीकाकारों झ्रोर ताकिकों से एक समय में जेहाज़िक समग्र भावों के ल्लद्घात्कारूप 
से फल्ित किया है। परस्तु उस स्थान के आागे-पीछे का सम्बन्ध तथा आगे 
पीछे; के बाक्यों को ध्यान में रुक्ककर इस सीधे तौर से सोचे तो उस वाक्य का 
तात्पयं बूसरा डी . जान पड़ता है। बह तात्पय॑ मेरी दृष्टि पे यह दे कि जो एक 
ममत्व, प्रमाद या कपाय को. जानता है वह उसके क्रोचादि सभी आदविसांषों; 
पर्योवी या प्रकारों को-जानता दे और जो कोघ, मान धादि सब आविर्माबों को या 
पर्थावों की जानता हें. बह उन सब प्ायों के मूल और उनमें आनुगत छक 
ममत्व वा उन्चन को आनता हेैं। जिस प्रकरणा में उक्त वाक्य आया है बढ 
प्रकरण मुमुक्ु के लिए कपायत्यायं के उपदेश का और एक ही जड़ यें से 
जुदे जुदे कपाय कूप परिणाम दिख्लने का है| बह बात पन्यकार ने पूर्बोक्त 
वाक्य से तुरंत डी आगे दूसरे वाक्य के द्वारा स्पष्ट को हे जिसमें कड़ा गया दे 
कि “जो एक को नमाता है दच्चाता है: वां वश करता है बह बहुतों को नमाता: 
दबाता या वश करता हे और जो बहु को नमाता हे बढ़ घक को नमाता है ।* 


तत्त्वप्तंग्रह॒ एू० ८:४६ 


ब 
न पृ७ ३६२ ( द्विं० झ्ाषृत्ति ) 
ऐ. जे एगं जाणइ से सब्ब॑ जाणशइ; जे सत्य जाणई से एगे जाणएं ३-४ 





भ्ख्द जैन घ्म और दरांन 


नमाना, दचाना शा वश करता मुमुझ के लिए कवाय के सिवाव अन्य कल्तु में 
ज्ञागू हो नहीं सकता। जिससे इसका तात्पर्य यह निकर्ततां है कि जो मुमुछु 
एक अथ्ांत्‌ प्रमाद को वश करता है वह चहुत कपायों को वश करता हे और 
जो बहुत कप्रायों को बश करता दे वह एक अथ्थात्‌ प्रमाद को वश 
करता ही है । स्पष्ट है कि नमाने ड़ी और वश करने को बल्तु जब कपाय है 
तब ठीक उसके पहले झायें हुए वाकप में जानने को वस्तु मी कपाय ही 
भकरणप्राप्त है। आध्यात्मिक साघना और जौधन शुद्धि के क्रम में बैन 
तत्वज्ञान की दृष्टि से आल़व के ज्ञान का और उसके निरोच का ही महत्त्व हे | 
जिसमें कि जेंकाल्लिक समग्र मावरों के साक्ात्कार का कोई प्रश्न ही नहीं उठता 
है। उत्तमें धश्न उठता है तो मूल दोप और उसके विविध आविमांवों के जानने 
का और निवारण करने का। अन्‍्यकार ने वहाँ पही ज्रात क्‍तज्ाई दे । इतना ही 
नहीं, बल्कि उस प्रकरण को खतम करते समय उन्होंने वह भाव 'जे कोहदंसी 
से माणदंसो, के माणदंती से मायादंसो, जे मायादंसी से लोमदंसो, जे ल्ोमदंसी 
से पिल्लदसो, जे पिज्जदंसो से दोसदंसी, जे दोसदंसी से मोहदंसी, जे मोहदंसी से 
गब्मदेंसी, जे गब्भर्देसी से जम्मदंसी, जे जम्मदंसी से मारदसी, जे मारदंती 
से नस्यदंसी, जे मर्यदंसी से निरियर्देंसी, जे निरियदंसी से दुल्सर्दसी ।* इत्यादि 
राब्दों में स्पष्ट रूप में प्रकट मी किया है| इसलिए जे एगे जाणई इत्यादि 
नाक्यों का जो तत्पयं मैंने ऊपर चतलाया बंदी वहाँ पूर्णतया संगत है और दूसरा 
नहीं | इसलिए मेरी राय में बैन परम्परा में स्वकत्व का असंजल्ली अर्य आध्यात्मिक 
साधना में उपयोगी सत्र तत्त्तों का ज्ञान यही होना चांहिए; नहीं कि तेंकालिक 
समप्न भाषों का साज्चात्कार | 

उक्त वाक्पों को आणे के ताकिकों ने एक सप्रग्र में भैकालिक मावों के 
साह्ात्तार झर्थ में घयने की जो कोशिश की है' वह सर्वकुत्व-स्थापन की 
साम्प्रदायिक होड़ का नतीजां मात्र हे। भगवती दुज में महाभधीर के मुख्य 
शिष्य इन्द्रभूति और जमालों का एक संवाद है जो पवं॑जत्व के ऋर्य पर प्रकाश 
डाज्षता है । जमाल्ी मझाबीर का पतिद्वंद्वी दै। उत्ते उसके अनुयायी खबर 
मानते होंगे । इसलिए जब वह:एक बार इन्द्रमूति से मिला: तो इन्द्र मूति ने उससे 
पहन किया कि ऋट्टो जमाञी | तुम यदि हंदंज्ञ हो तो जवाब दो - कि ज्ञोक शाश्वत 
है या अशाखत है जमाली चुप रहा तिस पर महावीर ने कद कि वुम कैसे सर्वक्ष १ 
देखो इसका उत्तर मेरे असवंज्ञ शिष्य दे सकते हैं तो भी मैं उत्तर देता हैं. कि 

:55 स्थाद्यदसंबरोी का +-३- | २. मगकती £. ६ |... 








सर्वश्ष-व । खौर उसका ञर्य पूछ 


द्रव्याधिक दृष्टि से लोक शाध्त है. और पर्यायार्थिक इृष्टि से अ्रशाश्वत्त | महावीर 
के इस उत्तर से सवजत्व के बैनामिप्रेत अर के असली स्तर का पता चत्ष 
जाता है कि जो द्वव्व-परयांव उसमय दृष्टि से प्रतिपादन करता है बही सर्वज्ञ 
है। मदावीर ने जमाली के सम्मुख एक समय में जेंकालिक भावों को 
साक्षात्‌ जाननेवाले रूप ते अपने को वर्शित नहीं किया है। जिस रूप-में 
उन्होंने अपने को सर्वश्ञ वर्णित किया वह रूप सारी बैन परम्परा के मूल्न गत 
सोत ते मेज्ञ भो खाता है और झाचारांग के उपयुक्त श्रति पुराने उल्लेखों से 
मी मेत्न खाता है। उसमेंन तो अत्पुक्ति हैं, न झल्पोक्ति; किंतु वास्तविक 
ल्थिति निरूपित हुई दे । इसक्तिए्ट मेती गय में बैन परम्परा में माने जानेयाले 
स्वकत्त का असत्ी अध कही होना चाहिए न कि पिछुज्षा तक से सिद्ध किया 
जानेवाज्ञा-एक समय में सब मावयों का साज्ञाह्कार रूप अथ | 

मैं अपने विचार की प्रुष्टि में कुछ ऐसे मी संबादि प्रमाण का निर्देश 
करना उचित समभता हूँ जो मगवान्‌ मद्ाबीर के पृषकालीन एवं समकाजक्षीन 
हैं। इस पुराने उपनिषदों में देखते हैं कि एक अद्नतत्व के लान लेने पर 
अन्य सब अविज्ञात विज्ञात हो जाता है ऐसा ल्पष्ट व्यन है" और इसके समर्थन 
में वहों दृझान्त रूप से सृत्तिका का निर्देश करके बंतल्ञावा हे कि जेसे एक ही सृत्तिका 
सत्य है, दूसरे घट-राराव आदि विकार उसी के नामरूप मात्र हैं, वैसे ही एक 
ही ब्रढ्म पारमार्थिक सत्य है बाको का विश्व थपंच उसी का विज्ञासमात्र हे * ( जैन 
परिभाषा में कहें तो चाकौ का सारा जगत ब्रह्म का पर्यायमात्र है। ) उसकी 
पखक्ष से झल्वग सता नहीं | उपनिषद्‌ के ऋषि का मार जज्नज्ञान यर है, इसलिए 
बह ज्रक्म को दी मूल में पारमार्यिक कहकर बाकों के प्रएंच को उससे मिन्‍न 
- मानने पर जोर नहीं देता | यह मानों हुई सवसम्सत बात है कि जो जिस 
तत्व का मुख्यतवा शेप, उपादेव या देव रूप से प्रतिगादन करना चाहता है वह 
उत्ती पर अधिक से झषिक मार देता हैं। उपनिषदों का प्रत्तिपांच आत्मतत्व 
या परब्रद्म है। इसीलिए उत्ती के ज्ञान पर मार देते हुए कपियों ने 
'कद्ा कि झात्मतत्व के जान केने पर सब कुछ जान लिया जाता है। इस 
स्थल पर मसुत्तिका का दृष्टान्त दिया गया है, बह मो इतना ही सूचित कर्ता है 
कि जुदे-जुदे विकारों ओर पर्यावों में मत्तिका अनुगत हे, बढ विकारों की तरह 
झत्थायों नहीं, जैसा कि विश्व के प्रपंच् में ब्रह्म अध्यायी नहों | इस उपनिषद्मत 





है, आत्मनों वा अरे दरश्शानेन श्रद्णेन मत्या विज्ञनेनेदं सब विदितं 
भवति--बूहदारएपकोपनिपद्‌ २. ४. ४ | 


इस क्यान में यह स्पष्ट देखते हैं कि इसमें द्रव्य और पर्याय दोनों का कर्णन है; 
पर भार झषिक द्रन्य पर है। इसमें कार्य-ऋरण दोनों का वर्णन है; पर मार 
को अधिर मूल्न कारण-हत्य पर ही है| ऐसा होने का सबब यही है कि उपनिषद्‌ 
के ऋषि मुल्यतया आस्मत्वकप के निरूपया में ही दत्तच्ित्त है और दूसरा संद 
वर्णन उसी के समर्थन में है। गई औपनिषदिक माद ध्यान में रखकर आचा 
शंंग के जि एगं जाणइ से सम्यं जाणई इस वाक्य का अर्थ और पररण 
संगति सोछें तो त्पष्ट ध्यान में श्वा जायगा कि आचारांग का उच्त वाक्य द्रम्य 
प्र्यायपरक मात्र दै। चैन परम्पस उपनिषदों की तरह एक मात्र ब्रह्म या आव्म 
द्धल्य के अखणड़ ज्ञान पर मार नहों देतो, यह आत्मा की या द्रव्यपाज की सिन्न 
सिनन पर्याय रूप अवस्थाओं के ज्ञान पर भो उतना ही मार पहले से देती आई 
है। इसोलिए आजासंग में दूस वाक्य ऐसा है कि जो सक्को--पर्यायों को 
जानता है बह एक को--द्रब्य को जानता है । इस अर्थ की जम जमाज्ञी-इन्द्रभूति 
कंवाद से तुजना को जाय तो इसमें सन्देद ही नहीं रहता कि बेन-परम्पस का 
सबश्त््र संबंधों दृष्टिकोण मूल में केक इतना ही था कि द्रव्य और पर्याय 
उमय को समान भावष॑ से लानना ही ज्ञान की पूर्णता है | 

बुद्ध जब मालु की इतर लामक अपने शिष्य से कहते हैं कि मैं चार आय 
सत्यों के शान का ही दावा करता हूँ और दूसरे - अगम्प एवं काल्‍्यनिक तत्वों के 
ज्ञान का * नहों, सत्र बढ वास्तबिक भूमिका पर है | उसी भूमिका के साय पश्मा- 
वीर के स्वशत्व को तुलना करने पर भी फल्षित बडी होता है कि अत्यक्ति या 
अल्पोक्ति नहों करने वाज्ते संतप्रकृति के महावीर द्रब्पपर्यायववाद की पुरानी 
निम्नन्य परम्परा के ज्ञान को हो सर्वश्त्वकूप मानते होंगे । जैन और जौद्ध परम्परा 
में इतना फक अवश्य रहा है कि अनेक तार्किक वौद विद्वानों ने बुढ़ को बेका- 
लिकशान के द्वारा: स्ज्ञ स्थापित करने का अरयक्ष किया है तथापि अनेक असा- 
धारण बोद्ध विद्वानों ने उनको सीधे सादे अर्थ में ही सर्वज्ञ घयगा है + जब कि 
जैन परम्परा में सर्वज्ञ का सीधा सादा अर्थ मजा दिवा जाकर उसके स्थान में 
तकसिद्ध अर्थ ही प्रचलित और प्रतिष्ठित हो मया है और उस्ती अर्थ के संत्कार 
में पत्नने वाले बैन ता्किक आनार्यों को भी यह सोचना आति मुश्किल हो गया 
दे कि पक समय में संब मात्रों के साब्षात्कारूप स्वजत्व कैसे असंगह हट! 
इसबिए वे जिस तरह हो, मामूज्ञी गैरमामूल्ी सब मुक्तियों से अपना अमिग्रेठ 
सवज्ञत्र सिद्ध करने के क्षिए ही उतारू रहे ईं। 
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१० चूजमालु क्य छुत्त | 


करीब टाई हजार वर्ष की शाह्लोय जैन-परम्परा में हम एक हो ऋप- 
चाद पाते हैं जो सर्वजञत्व के लर्थ की दूसरी धाजू की ओर संकेत करता है। 
विकम की झाटयों शताब्दी में याकिनीदूनु इस्मिद्र नामझ आचार्य हुए हैं। 
उन्होंने अपने अनेक तकंग्रन्थों में स्वक्षत्व का समर्थन उसी अर्थ में किया है 
जिध अर्थ में अपने पूर्ववर्तों श्वेताम्बर दिगम्बर अनेक विद्ान्‌ करते आयें हैं | 
फिर मी उनकी तार्किक तथा समभावशील्ष सत्पप्राही बुद्धि में वह समर्थन ग्रखरा 
जान पड़ता है | हरिमद्र जब योग जेंसे अध्यात्मिक और सत्यगामी विषय पर लिखने 
ज्ञगें तो उन्हें यह बात बहुत खटकी कि मंद्ावीर को तो सर्वज्ञ कहा जाय और 
शुगत, कपिज्ञ आदि जो वैसे ही आध्यात्मिक हुए हैं उन्हें सवंध् कहा या माना 
न जाय | यद्यपि वे अपने तकप्रधान प्रत्यों में तुमत, कपिल आदि के स्वशत्व का 
निषेध कर चुके यै; पर योग के विषय ने उनको दृष्टि बदल दी और उन्दोंने 
अपने सुपसिद्ध प्रव्थ योगेहष्टिसमुद्यय में सुगत, कपिल आदि स्रभी आध्यात्मिक 
और सदगुणों पुरुषों के स्वशत्व को निर्विवाद रूप से मान लिया और ठसका 
समर्थन भी किया ( का? १०२-१०८ ) । समर्थन करना इसलिए अनिवार्ब हो 
गया या कि वे एक बार सुगत कपिल्ष आदि के श्वहृत्व का निषेध क्र चुके थे; 
पर अब उन्हें वद तकजाल मात्र क़्रगतों थो ( का० १४०-१४७ ) | दृरिमद्र का 
उपजीवत और झनुगमन करनेवाले अंतिम प्रचल्ञतम जैत तार्किक यशोविजयजों 
जे भी अपनी ऊुतक््र्टनइत्ति द्वाविशिका में हरिभद्र को बात का ही निर्मयता 
से और स्पष्टता से समयन किया दे | द्ाल्लांकि वशोविजययी ने भी अन्य अनेक 
अत्यों में ुगत झादि के सर्मक्ृत्व का आत्पन्तिक लण्डन किया है | 

हमारे यहाँ भास्त में एक यह भी प्रणाक्ली रही है कि प्रचत्न से प्रगच्च चितक 
आर तारिक भी पुरानी मान्यताओं का समर्थन करते रदे और नया सत्य प्रकट 
फरने में कमी-कभी ह्वििकाए भी |. यदि इरिमद्र ने कह सत्व बोगदष्टिसिमुदय- में 
आदिर किया न होता ते उपाध्याय यशोविजयजी कितने दी बहुशुत ताकिक विद्वान्‌ 
क्यों न हों पर शायद ही सर्वश्वत्व के इस मौलिक भाष का स्तमर्थन करते | इसब्रिए 





१. भमवाद के क्षेत्र में भद्घधाग्म्प वंत्तु को केवल तकवख्त से स्थापित करने 
का आग्रद ही कुतकाप्इ है | इसकी चर्चा में उपाध्यायजी नें बत्तौसी में मुख्यतया 
संवंज्नविषयक्त प्रश्न हीं किया है। झोर झआा० दरिमंद्र के माव को समग्र बौती 
में इतना वित्तार और वैशद्य के साथ प्रकट किया है कि जिसे पढ़कर तस्स्थ 
चिन्तक के मन में निश्चव होता है कि स्वकत्व एक मात्र बद्धांगम्प है, और 
तकंगम्य नहीं | 


१६० बैन घर झौर दर्शन 


सभी गुरवान्‌ स्क्े ईं---इत ठेदार झोर तिव्यांज अस्तास्पदायिक कथन का 
श्रेय बैन परम्परा में आजह्वार्य दरिमद्ध के सिधाय दूसरे किसी के नाम पर नड्ढीं 
से निहित हैं.।. उसकी ओर जैन-परम्परा के विद्वान या चिन्तक न तो ध्यान देते 
हैं झौर न उब छोगी के सामने उसका भाव ही प्रकाशित करते है। वे जानते 
हुए मी इस डर से अनजान बन जाते है कि भगवान्‌ महावीर का स्थान फिर 
इतना ऊँचा न रदेगा।वे सावास्ण अन्य योगी .कैसे दी दो जावँगे | इस डर 
ओर सत्य को और आँख मूँदने के कारण सदिशत्व की चाह्नू मान्यता में कितनी 
बेशुमार अतंगतियाँ पैदा हुई है और नपा विचारक कग़त किस तरह स्वहत्व 
के चालू अय॑ से सकास्ण ऊत्र गंपा हे, इस बात पर पणिडित या त्यागी विद्वान्‌ 
विचार हो नहों कसते। वे केबल्ल ड्न्द्ढी स्व क्लत्व समर्यक्र दल्लीक्षों का निर्तीष 
और निः्तार पुनराबतेन करते रहते हैं जिनका विच्ारजुगत में अब कोई विशेष 
मूल्प नही रहा है | 
सर्वक्षविचार की भूमिकाएँ 

ऊपर के वर्णन से यह भमल्ली माँठि मालूम हो जाता हे कि सर्वज्ञत्व विषयक 
विचारधास को मुझ्य चार भूमिकाएँ दें | पहली सूनिका में दक्त के प्रशेता 
ऋषि अपने-अपने छ्ुत्प और मान्य देवों की सर्नमशत्र के सूचक विशेषणों के 
द्वार केबज्ष महत्ता भर गाते हैं, उनकी प्रशंसा भर करते हैं, अयांत अपने- 
अपने इष्ठठम देव को अताघारण॒ता दर्शित करते है। वहाँ उनका तात्पय॑ यह 
नहीं दे जो आगे जाकर उन विशेषणों से निफाज़ा जाता है । दूसरी सूमिका वह 
हे जिसमें ऋषियों और विद्वानों को प्राचीन माघा समृद्धि के साय उक्त बिशेषय- 
रूप शब्द भी विरासत में मिले हें, पर वे ऋषि या संत उन विशेषणों का अर्थ 
अपने टंग से सूचित कस्ते हैं। जिस ऋषि को पुराने देवों के स्थान में एक मात्र 
ब्रक्षतत््त या आत्मतत्त्त ही प्रतिपाद्य तथा स्तुत्य जैंचता है वह ऋषि उस तत्व के 
जन मात्र में सर्मक्षत्व देखता दे और जो संत आत्मतत्व के बजाब उसके 
स्थान में देग और उपादेय रूप से आचार मार्ग का प्राघान्य स्थापित करना 
चाहता है वह उसी आचारमागान्तगंत चठुविध आर्य सत्य के दर्शन में दी 
सबझत की इतिश्री मानता हे और जो कंत अ्दिसाप्रघान झाचार पर तथा 
द्रब्य-पदांप इड्िरप विभब्यवाद के स्वीकार पर अधिक मार देना चाइता हे 
बह उत्ती के जान में स्वजत्व समझता है| तोसरी भूमिका बद दे जिसमें दूसरी 





सवज्ञत्व और उसका अर्य॑ पूद्ट 


अर्थ की और उसकी स्थापकत युक्तियों की कल्पनासृष्टि विकसित होती है। 
जिसमें अनुभव और सममाव की अऋवगणना दोकर अपने-अपने मान्य देवों या 
पुदषों की महत्ता गाने की घुन में दूसरों की वात्तविक्र महत्ता का मी तिरस्कार 
किया जाता दे या बढ़े मूज्ञा दी जातीं हे | चोगी भूमिका वह है जिसमें फिर 
झनुभव झोर माध्यस्थ्य का तत्त्व जागरित होकर दूसरी भूमिका की वाल्तविकता 
और वुद्धिगम्यता फो अपनाया जाता हैं। इसमें संदेह नहीं ढि यह चौथी 
मूमिका दी सत्य के निकट है, क्योंकि वह दूसरी मूमिकछा से तत्वतः मेज्न खाती है 
और मिप्या कल्पनाओं को तयां सास्प्दायिकता की होड़ को स्थान नहीं देतो । 


डू० ९६४६ ] अप्रकाशित ). 








न्यायावतास्वार्तिकबूरत्त 


सिंघों बैन अन्यमाला का प्रस्तुत ग्रन्थरत्न अनेक इष्टि से मह्त्तवाल्ा एं 
उपयोगी है । इस ग्रन्य में तीन कर्ताक्नों को कृतियाँ सम्मिद्षित हैं। सिद्धसेल 
ददिवाकर जो मैन तकशाज्न के आध्य ग्रणेता हैं उनकी 'न्यायावतार' छोटी-ए 
पद्ययद्ध कृति इस अन्य का मूल आधार है। शान्त्याचार्य के पद्चवद्ध वार्तिक 
और गद्यमव इति ये दोनों '्यायावतार' की ब्याख्याएँ हैं| मूल तथा व्याख्या 
में आये हुए. मन्तब्बों में से अनेक महत्त्वपूर्ण मन्तत्यों को लेकर उन पर ऐति- 
दाश्षिक पर्ज़ दुक्तनात्मक इष्टि से त्िखे हुए सारगर्मित तथा अहुभ॒ततापूर्ण टिप्पण, 
अतिविस्तृत प्रत्वाचना और अन्त के तेरदइ परिशिष्ट--यह सब्र प्रस्तुत ग्रस्य के 
सम्पादक भोयुत पंडित मालबणिया को कृति है। इन तीनों कृतियों का संबिस 
परिचय, विषयानुक्रम एवं पत्तावना के द्वारा अच्छी तरइ हो जाता है | झतएव 
इस बारें में यहाँ अधिछ लिखना झनावश्यक है | 
अस्तुत अन्य के संपाइन की विशिष्टठता 

यदि सममाव और विवेक की मर्यादा का अतिक्रमण न हो तो छिसी अति- 
परिचित व्यक्ति के विषय में छिख़ते समय पक्षपात एवं झनौचित्य दोष से बचना 
बहुत ससल दै। भीयुत दक़सुलमाई माज्वणिया मेरे विद्या्ों, सइसम्पादक, 
सदाब्यापक ओर भमित्ररूप से चिरपरिच्ित हैं। इन्होंने इस अन्य के सम्पादन 
का मार जब से हाथ में जिया तब से इसी पूर्णाहुति तक का मैं निकट साह्लों 
हूं। इन्होंने टिव्पण, श्रस्तावना आदि जो कुलु भी किला दे उसको मैं पहले 
ही से बयामति देखता तथा उस पर विचार करता आया हूँ, इससे मैं यह तो 
निःसंकोच कह सकता हूँ कि भारतोप दर्शनशास्त्र के-खासफर प्रमाणशात्तर 
के--अम्पासियों के लिए भीयुत मालवणिया ने अपनों कृति में जो सामग्री 
संचित व व्यवस्पित की है तथा विश्लेषणपूर्वक्न उस पर जो अपना विचार 
प्गट किया है, बढ सब अन्यत्र किसी एक जगह दु्लम ही नहीं अज्ञम्य-पराय 
है। यद्यपि टिप्पणण, प्रस्तावना आदि संघ कुछ जैन परम्परा को केन्द्रल्थान में 
रखकर लिज़ा गया हे, तथापि समी संभव स्थज्ञों में एजना करते श्मब, 
रप्या हैं कि बह चर्चा किसी मी दर्शन के अम्यासी के लिए ज्ामप्रद सिद्ध हो सके | 
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प्रस्तुत अन्य के छुपते समय टिप्पण, प्रस्तावनां आदि के फार्म (#०0कगाछ) 
कई मिन्न-मिन्‍न दर्शन के पंडित एवं प्रोफेसर पढ़ने के किए ले गए, और 
उन्होंने पढ़कर बिना ही पूछे, एकमत से जो अमिग्राय प्रकट किया हे बह मेरे 
उपय क्र कपन का नितान्त समथक है। में भारतीय प्रमाणशास्त्र के अध्यापक, 
बोढित एपं प्रोफेसरों से इतना हीं कहना आवश्यक समकता हैं कि वे यदि 
उल्तुत टिपण, प्रत्तावना व परिशिष्ट ध्यानंपूषक पड़ जाएंगे तो उन्हें अपने 
अध्यापन, क्षेखन आदि कार्य में बहुमूल्य मदद मिलेगी। मेरो राय में कम से 
कमर बैन प्रमाणशात्व के उच्च अम्पात्तियों के ल्विए, टिप्फ्णों का अमनुक मास 
तथा प्रत्तावना पाज्य अन्य में सवंया रखने योग्य है; जिससे कि ज्ञान की सीमा, 
एवं इशिकोय पिशाज्ञ बन सके और दरान के मुख्यप्राण अरसंप्रदाय्रिक भांव का 
विकास हो सके | 

टिप्पण और प्रस्तावनागत चर्चा, मिन्न-भिस्ने ऋात्जरड को लेकर की 
गे हैं| टिप्पणों में की गईं चर्चा मुख्यतवा विक्रम की पंचम शताब्दो से लेकर १७ 
थी शताब्दी तक के दाशनिक विचार का स्सश करती हैं; जबकि प्रस्तावना में की 
हुई उर्चा मुख्यतया छगमग विक्रमपूर्व सइलाच्दी से लेकर विकम को पंचम शता- 
ज्दीं तक के प्रमाणु प्रभेव संबंधो दाशनिक विचारसरणी के विकास का स्पर्श करती 
है। इस तरहद प्रस्तुत ग्रन्थ में एक तरह से क्षगमग ढाई हजार वर्ष की दाशनिक 
विचारघारोशों के क्किस का व्यापक निरूपण है; जो एक तरफ ते जैन-परम्परा 
को और दूसरी तरफ़ से समानकालौन या मिननकालीन जैनेंतर परम्पराओं को व्यात 
करता है। इसमें जो तेरह परिशिष्ट ईं वे मूल ब्याल्यां या टिप्पण के प्रवेशद्ार 
या उनके अचल्लोकनायथ नेतस्पानीय हैं। भीशुत मालवरणिया की कृति की 
विशेषता का संक्षेप में सूक्‍न करना हो, तो इनकी बहुआतता, तटस्थतता और 
किसी मी प्रश्न के मूल के खोजने की ओर झुकनेवालीं दाशंनिक दृड्ि की सत 
कंता द्वारा किया जा सकता है | इसका मृक्ष प्न्थकांर दिवाकर की कृति के स्षाय 
विकाउछालीन सामंजत्प है | 
जेज़ ग्रन्थों के प्रकाशन संबंध में दो बातें 

व्यक्तियों के तथा संस्याओं के द्वार, जैन परम्परा के छोटे-बड़े सभी 

फिरकों में प्राचीन श्रर्बाचीन गन्यों के प्रकाशन का कार्य बहुत जोरों से दोहा 
देखा जाता है, पसरुत्ु अधिकतर प्रक्रशन सांप्रदाविक संकुचित भात्रना और 
ल्वाग्रही मनोबृति के ग्ोतक होते हैं| उनमें जितना ध्यान संकुबित, 
ऋृति का रखा जाता दे उतना बैक के प्रायनूत ,सममाव वे अलेकान्त 
मुल्क छत्वसश्ों अत निर्म्र ज्ञानोग्रतता का नहों रला जाता। जहुभा यह 
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भूजा दिया ज़ांवा हे कि अनेकान्त के नाम-से - कहाँ तक अ्नेकान्त- हृष्ट को 
उपासना दोती है । प्रस्तुत-अन्य के ंपादक ने; जहाँ तक मैं समम प्राया हूँ, ऐसी 
कोई स्वाग्रही मनोकृत्ति से की सोचने दिखते का जानजूककर अयत्न- नहीं 
किया है। यह ज्वेब 'सिघरी बैन अन्यमाला' के संपादक और प्रधान तंप्रादक को 
मनोइत्ति के कहुठ आलुरूप हैः और बतंभानयुगीन ज्यापक ज्ञान ब्ोज की द्शि 
का ही एक विशिष्ठ संकेत है | ' | 
| वा ह। के कप का निर्देश कर देने को अपनी मेतिक जवाब 
सममता हूँ। जैनंघर्म के प्रमावक माने मनाए आनेवाले सानोपासनामूल्लक 
्हिंप मकर कैब कि काये में मी अतिशल्नोलुपतामूत्नक 22४५० चौब॑दत्ति का 
३क्लंक क्ीक्ी देखा जाता है | सांसारिक कामों में चौयंदृति का बचाव अनेक 
लोग अनेक तरह से कर लेते हैं, पर घ्मामिमुल्न ज्ञान के क्षेत्र में उसका बचाव 
किसी भो तरह छुत्तव्य नहों हे । यह ठीक दै कि प्राचीन काज् में मी ज्ञान चोरी 
होतो दी जिसके चोतक '“वैयाकरणओर: 'क्वि्लौर: जैसे वाक्योदरण हमारे 
णाहित्य में आज भी मिलते हैं; परन्त सत्यक्षद्दी दर्शन और घमें का दावा करने 
बाले पहले और आज मी इस जृत्ति से अपने बिचार व लेखन को दूषित होने नहों 
देते ओर ऐसो चौयंब्तति को अन्य चोरी की तरद पूर्णतया श्रुणित समझते हैं। 
पाठक देखेंगे कि धत्तुत अन्य के संपादक ने ऐसी घशणशित जूत्ति से नक्त-शिंख 
खच्ननें का समान अबत्त किया है। टिपपण हों या प्रत्तावना--ज्हाँ-जहाँ नए 
पुराने अन्यकारों एवं लेखकों से थोढ़ा भी अंश लिया हो वहाँ उन सब का या 
उनके अन्यों का स्पष्ट नाम निर्देश किया गया है| संपादक ने अनेकों के पूर् 
प्रयत्न का अवश्य उपयोग किया है और उससे अनेक गुरा लाभ भी उठाया है 
पर कई भी अन्य के अयत्न के यश को अपना बनाने की प्रकट या अप्ररुट चेष्य 
नहीं की है। मेरी दृष्टि में ऋच्चे संजदक की प्रतिष्ठा का यह एक मुख्य आधार 
है जो दूसरी अनेक जुटियों को मी इन्तव्य बना देता है ।: 
मेरी तरइ पं० दत्ललुख माल्वशणिया की भी मातंमौषा गुजराती है| अन्यरूप 
में हिन्दी में इतना विरतृत क्िखने का इनका शायद यह प्रथम ही प्रयत्न है। 
इउलिए कोई ऐसी आशा तो नहीं रल सकता कि मॉत्मापा जैसी इनकी हिन्दो 
भाषा हो; परन्तु ग़ष्ट्रीय भाषा का पद हिन्दी को इसलिए मिल्ला है कि बडृ 
.2.. मान बाज्ञे के लिए अपने-अपने टंग से मुगम हो जातो है। प्रस्तुत हिन्दी 
कैलन कोई साइित्यिक लेखरूप नहीं है| इसमें तो दाश्शनिक विचारविवेक ही 
भुज्य है | जो दशान के और प्रमाणशात् के जिज्ञामु एवं अधिकारी हैं उन्हों 
के ठपयोग की प्रस्तुत ऋति है | बैसे जिज्ञामु और अधिकारी के लिए भाषातत्तव 
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गौण है और विचारतत्त दी मुल्य है। इस दृष्टि से देखें तो कहना होगा झ्लि 
माद्माषा न होते हुए मी राष्ट्रीय भाषा में क्ृपादक ने जो सामग्री रली है वह 
राष्ट्रीय भाषा के नाते ब्यापक उपयोग की वस्तु बन गई है । 

बैन प्रमाणशाल्न का नई दृष्टि से सांगोपांग अध्ययन करनेवाले के लिए 
इसके पहले भी कई महत्व के प्रकाशन हुए हैं. जिनमें 'सत्मतितर्क', 'प्रमाण- 
मीमांसा', "ज्ञानबिंद', अकलंकम्रन्यत्रय', “्यायकुमुदचन्द्र' आदि मुख्य हैं। 
भस्तुत अन्य उन्हीं अन्यों के अनुसंघान में थद़ा जाय तो भारतीय प्रमाणशाज्तरों 
में जैन प्रमाणशाह्न का क्या स्पान है इसका ह्ञान भन्ञीमाँति हो सकता है, 
और साथ ही जैनेतर अनेक परम्पराओं के दाशोनेक मन्तव्यों का रहस्य मौ 
स्फुट हो सकता है | 
सिंघी जैन ग्रन्थमाला का कार्यवैशिष्स्य 

सिंषी बैन अम्यमाज्ञा के स्थापक स्व० बाबू बहादुर सिंहजी स्वयं अदारोल 
जैन थे पर उत्तका दृष्टिकोण साम्प्रदायिक न होकर उदार व सत्यक्षत्षी था| 
बाबूजी के दृष्टिकोश को विशद और मूर्तिमान्‌ बनानेवाले प्रन्थमाज़ा फे मुख्य 
संपादक हैं। आचार्य श्रीजिनविजयज़ी की विविध विद्योपासना पन्‍्य की 
संकुचित भनोबृत्ति से सवा मुक्त हे। किन्दोंने अन्यमाज्ञा के श्रमी तक के 
प्रकाशनों को देखा होगा, उन्हें मेरे कयन को .ययाय्थता में शायद ही संदेह 
दोगा। अन्यमाल्ा की प्राणप्रतिष्ठा ऐसी ही भावना में है जिसका अततर ग्रन्य 
माज्ञा के हरएक संपादक की मनोंडृत्ति पर जाने अनजाने पड़ता है। जोन्लों 
संप्रादक विचारस्वातन्म्प एवं निर्ममसत्थ के उपास्तक द्ोते ई उन्हें अपने 
जिन्तन लेखन कार्य में अन्यमाला की उक्त भूमिका बहुत कुछ सुअवसर प्रदान 
करती है और साथ ही अन्यमात्ना भी ऐसे सत्यान्वेषी संपादकों के सहकार से 
उत्तरोत्त ओजस्वी एवं समयानुर्य बनती जाती है। इती की विशेष प्रतीति 


प्रत्ुत कृति मो करानेवाली सिद्ध ड्ोगी | 
ई० २१६४६ ] [ न्यायावतार वार्तिक वृत्ति का आदि वाक्य 











॥045 
बजा हा! 


८ 
८ [7-०५ 
इनक :. 
| 
ढ्‌ 








सूची 


खगुत्त ४, ७, ४७, च७, ७६, ९४, 
१०१०७, 9०४६, ११%, १$४, 
है) 

अकबर के, पं जन 

अकक्ेक देद५-३ ६६, दे व७, ३८२७, 
बे८घ०, ३८७, ४०२, ४१३, ४४३, 
8६०, ह६३. ४६५०, 8४७० 
के समय की चर्चा 8६६, ४७६ 
और हरिभद् ४७९-४८०, ४८१ 

अक््तकर्य धत्य ४६४६ 
'का भ्राकृपषन ४५७०, ४७६ 

अक्षपाद बे३७, बेदफ् 

अलच्वणड १82. १७१ 

अफ़ ॥६६। 

झडह़विशा २०५७ 
प्रवाह रूप सें २०५ 

झचेज़ १२, ४७ 

झ्ंचेल-सचेजस्व १३, ८८ 
पारव-महावोर को परंपरा ८१ 

धजातशत्रु ( कुणिक ) 
की महावीर से मुज्जाकात ९७ 





हिंसा का मूज़ १ २१ शेरे८ 
मृज्ञ और भ्रचस्‍्या ३३३ 
की तोन शक्तियाँ धबृद 





"की तीन वाक्तियाँ और पैन सम्मत 
व्रिविघ आप्ममाय को तुछना ४३१. 
अज्ञाननाश ४५४७ 
झजानी रुकछड 


अतिवारसंशोधन १८३६ 


अतीन्दिय धर८ 


अरृष्ट स्ट्ज 
परमाझछुगुण ३९६४ 
पौद्गलिक ३६३, ४३% 

अडसगामी १६३ 

झदतमात्र १६२ 

झट्लतवाद एजें७ 

प्रहेतवादी १२७ 

अंद्तसिद्धि ४३७ 

करष्याप्म ३६०, २९१; २४ $ 

अष्यात्ममतपरोत्षा २७७ 

खषध्यात्क्शास्त्र २९२ 

अनक्षरक्षत ४१९ 


| ऋनगार का आझाचार ७४ 


झननन्‍्तवीय ६६६, हें८७, ४७६, ४७६ 
झनमभिलन्नाण्य णु०४छ 


खझनागामी ३२९४ 

अनास्मबाद १३४ 

छनाहारक ११६८८ 
छुदूमस्य और वीतराश ३१८ 
बक्राति की अपेज्ञा है।८ 
स्वका काह्ममान बुश्घ 
व्यवहार निम्रप इश्सि ३१८: 


[ (इन. ] 





अनाहरकत्व ३४१ के समाज्ोचक पृथष 
अनिन्द्रिय ३७३ ब्यचहार में भ्रयोग १७६, ॥६१ 

आनिन्द्रियाधिपत्य +- क, कु इज भेदाभेदादि वादों का समनन्‍दय 
अनिवचनीय है| है, वद्प बुँद्डूछ 
पअनि्रत्तिकरण २६९, २७० सनश्नुद्द का दष्टान्त १६५ 
अनजुगम ४०६, बृच्च वचन का दृष्टान्त १६६, १६७ 
. “कु विभारों ४०७ कटककुंडल का दृशन्त | १६१ 
अनुत्तरोवबाई 2१, अपेज्ञा या नय १99 
कंनुमान ३७२, ३८३ मकान का इृष्टान्त 3० 
के अवश्बों की प्रायोगिक ब्यवस्था दरानाल्तर में स्थान १७२,३६४, 
ड्ेकर झ्ीर ज अ ३६५९, ४७६, ७०० 
अनुयोग >- ही बात बुछ छा 
ऋनुयोगड्ार इब्) , 8०१, ४०७ 2 की।7%' नचवादु सप्तभंगी ध्यज्के 
४०६, ४०७, ४८५ नतवादी ३५० 
अनुशासन पर्व झ४ प्रनेक न्तब्यवस्था ३७७ 
अनेकान्त अनेकान्तस्थापनदुण इदु३ 
निधिकस्पक सविकब्पक ४४१, अनेबंबादी इज० 

४५४ अन्तरास्मा ३ 

को ब्याप्ति ४८२ | ऋषरए कह ब 
अनेकान्तजयपताका हे ६८ अन्यथानुपपत्ति द न 
टीका ४५१ अच्चव पृ ३ 
अनेकान्तरश्टि १३१ ॥ अपस्प्रिड ५१३६, ७२०, ५४७ 
अनेकान्तवाद १२३ अपयांप्त ३०३ 
विभज्यवाद श्र मध्यम मार्ग को दो भेद ३०३ 
मर्यादा १४८, १३१३ रब» दिग ० मत ३०४ 
जैनघर्ंकों मूल दइ॒ृष्ठिका विकास- | ४४९१ 
मीमांसक, जैन, सांख्य के मूत्त- कर मकर नरादचिस्थात्त “- २७य 
सत्व १७१ कर फल पड:- ६8 
की सरोज का ठेरेरेय मर उसका | “3 तपयक्‍्दामिशिका "२६७, ३९० 
प्रकाशन १७१ द श्श्थु 

- विषयक पादित्य - पृ 'श्द्‌ हैं, दें 
से फलितवाद 0» १ दी १६५९ 
_ जयवाद, साप्तन्ंगीयादं. १५४. बूछ७ 

क्‍ १५५. 





5 :%. 


अप्रमत्तसंयबत रेकर 
अनमनग्रकुमार १०७ 


अमयदेंव १9७,६१,८०,३१ ६६४, इं८७, 
“2४५९ ४९, ४७२: ४७६ ५१७ 


अमपयराजसुतक्त पैच्छ 
अमावरूपता १ इधर 
झमिमाति 
गोशाह्षक और प्रण कस्सप ११२ 
जैन ११२, “चौंद्ू ११२ 
अभिज्ञा रपज्‌ 
अभिषम्मत्थसंगड्दों,... ४९२, ४२७ 
अभिषरम ४२२ 
झभिषम कोष ४१७५ 
अमनेद्गामिनी गज 
अनभेदवपाद ५६२ 
अभ्यास २६१ 
अज्ाब्त पद घंजरे 
अमारिघोपशणा दस 
अम्बद. ३१ 
खऋरदा २५४७ 
अरिहंत धरेप 
और सिख ध्रु८ 
के अतिशयव ज्र३ 
निश्वय ब्यवह्दार दृष्टि से ५३० 
को प्रथम नमस्कार ७५३० 
बचद ३६७, ४७३ 
फजुन जरर 


के घनुसार | धरे० 
स्रधभागधों  . हइदध० 
अज्ंकार 5 छा 
अजलवरूनों * घईु १ 
:अलमस्घुरा: /«  । 





अवक्तन्य घड़े 

कायप्रद छुछ 

झवधान छ० 5६ 

ख़बधि देख, ४०३, ४च२ सन 
साँचका झक्‍्य ३८३, ४०३ ४२४७, 
४४२१ 


वृशनान्तरसे तुछेना ४२७ 


अवंधिदशन ३२१, र४७१ 


के गुण स्थानों में मतभेद ३२१ 
अवास्तववादों ३४०... 
झविद्या २२७, टैरे<ड, दे८० 
झत्तेस्ता ४5७ 


| अच्यवहार राशि रूपा) 


झशोक ५१, 5६, ५१६ 


| अश्वतनिश्चित ४ ०४ औत्पक्तिकी पज्ादि 


पूछ 

झश्यमेधीय पर्व ८४, ५ 

अष्टशातों छ४३, एंए७छू 

अछप्सहस्तों ४४ब३े, ४५८, ४७) ४७४, 
इुफज 

झसत्कायंबातु १६६ 

असद्वाद १६३., १5३ 

असमानता १६१ 

अस्नग्रज्ञात २९०, २९२, २६३ 

घकास्परचता है ५ 

अहमदाबाद ४५५, ४६६ 

अहिंसा ७५, ०६, १२३+ १२४७ 
२५, १५७, ४०८, ४३२, ४१६१, 
४१७, ५०३, ४१०, ४१८, ५३५३. 
५छछ 
को भावना का धचार व विकास |७ 
छखड़त कद .) 
का आधार प्राह्मसमानता केकछढ 
हैंत और झट्टेस द्वारा समर्थन १२४ 


[ ५७० ]] 


हैत और अड्वैत दृष्टि से ॥३७ 
जैनघम के झबुसार ४०८ 
स्वरूप और विकास ४१२ 
विज्ञार को ऋमिक मसूमिका ४१६ 


जैन बिचार ज्र॒ वैक्कि विचार को 
सुछझना ४१७ 


जैत रह से ४०३ 

गांधीजी री दृष्टि प्ले जू०0 
झअरटिसावादी ५०८ 
अहेतुघाद १३. ५०७० 
आागम |ूं8, ७०, ७२, १५३, 


२५६ , ३७१, रे ८रे, ४०३, ४२० 
का स्थाग दिगज्बर द्वारा ६४ 
की प्रा्चीनता ५१ 
ध्राम्ताण्य विचार ४०३ 
जैन भैनेतर तुखमा श्रे० 
आगमप्रामाण्य ३६ 
आगमयुग ३६३ 
झागमवबाद १६4४ 
आझागमाधिपत्य इ७२, ३७३ 
झारगपिक ५७ इष८ृ७ 
साहित्यका ऐतिहासिक स्थान ५५ 
आगरा. शजह 
आप्रायशीय पूर्व २११ 
ज्राचार ( पाइवेंका ) ११ 
विचार बौद्ध दृष्टि से ३ 
फ्राचारांग ५, १६, डेप, बें३, ४०, 
8७, ५१, ६९, ६८, ६३१, &४९, 
&&, ८6, ६६, ४७, ११), १२१२ 
१२४, ४११, ५०४, ७७४. जुणण 
झाचारांग विदुक्ति ३०३२ 
काचारांग ब्रृत्ति ३०१ 








छात्मविद्या १२३, १२४७ 
उत्कान्तिवाद १२४ 
जझारमसमानता ॥२४ 
के आधार पर अद्विला 
आत्मस्वरूप १२७ 
हाशनिकों के मत १२७ 
आत्मा २१८; २२३, २२६, र३२, 
ह४८; २७६, रेज्ट, 8३६, ५३१७, 
का] 
स्वतंत्र २२४६ 
अस्तित्व में प्रमाण २२४ 
के विषय में विज्ञान २३२ 
तीन अवकस्थाएं, (बढ़िराष्म, अन्त- 
रात्म वे परमात्म ) २७६ 
वृशंनान्तर से तुछझनां २छऋपा 
और जीव पर 
अस्तित्व ७२७ 
आप्माईतवादी १२५७ 
अइसा का समथन १२४ 
खात्मोपम्य ४१३ 
ब्ादित्यवुराण ८५ 
शाध्यार्सिक उत्कान्ति ।२८ढ 
 झापणों उसम 3०४ 
ग्रापस्तम्यथ ४४७ 
आप्तपरीक्षा ३६७, ४७१, ४७४७, ४७ऊ- 
ब्राप्तमीमांसा हे६०, इंश३े, श६७,. 
४७४, ४७७, ४७७, ५५१ 
प्रायु ३४ रे 
आयोजिकाकरण ३२६ 
झारंमवाद्‌ बे४५, ३५३, ३७४, 
का स्वरूप ३७५६ 
..... आदि बादों का कम ३७६ 
झाय्ये उपोसय १०२, ४०३ 
भारयरक्षित १८१, ४०६, एज 


६0 0 ४ 


[ ७९१ ]] 


खायसमाज ८ई 
छावरण ३४२, वे ६ 
क्लेशाबरण क्षेयाघरणं २६३ 
संस्कार रूप ३४३३ 
ऋकामावरूप डे ६ के 
जदह़डच्यरूप ३६६ 
मूल अविद्या देह ३ 
ज्ञानांवरणके पर्याय रे ६३. 
शावरणाक्षय ४३ १ 
धावलितकरण ३२४१ 
जआावइयक १७४, $७७, १७६, १७७, 
शु&०, ९४8, २००. 
की अन्य धरम से तुलना १७४ 
दिगस्वर झोर स्वेतास्वर १७४ 
स्थानकवासीम १5८ 
का जर्थ १ छदे, 
के पर्बाय १9५ 
का इतिहास १६० १६७४ 
के विषय में शवे० दिग० ३२०० 
प्रावव॒यककरख रे२६ 
क्रिया 39. १७७, ॥८०. 





पृद्धरे 





पत्ति १८० 

की झाध्यात्मिकता करे 
झावश्यक नियुक्ति १३७७। ९१४, ३०६, 

बछप, ४०१, ४०5, च्जुछ्के 


झावस्पकब्रत्ति १७७, रे००, रेइे८े 


३०६, ३२१, ( शिष्यद्धिता ) 
२७० रेई८्, ३०१ 


खावश्यक सूज १९४, 3९७५, १९७,१ १६ 


घेतिहासिक दृष्टि से बिचार १£ ५ 
सूक्त कितना 7%७: 


आशय 

















टीका प्रस्थ १४६ ६ 
आाजूतानाइृतत्व १५३, ३९४ 
विरोधपरिहार ३६४३ 
वेदान्त में अनुपपत्ति ३६४७ 
१२७५ 
झासव ४६ 


 झशातछवब्न्घ ४४ ट 


ख्राहार १०, दे ४०७ 
सामिष निरामिष ६० 
खाहाक बदेरेई 
केंवल्ञी के आहार का विचार दे रे 


| इतिहास ६.२ 


। इृद्मित्यंवादी ३४५ 
| इन्डियन किल्रोसोफी ( राघाकृष्णल ) 


५०४, डे वे, 
दम पंवई 
इन्डसूति ३१. ३७, इ८, ४५ 
इन्द्रभूति गौतम है १.9 
इुन्द्र्यि ३२२, ३१०७० 
दच्यमाय ३००७ 
इन्द्ियज्ञान 3७, 
का ज्यापार कम बे७) 
इन्द्रियांधिपत्य ३५७५ 
ईश्वर २१२, रे१३े, “मं, देधरे, 
देक३, ४२८, उधर 
बश्वरभाब २रके 
उत्कान्तिमार्ग २७६ 
डस्कान्तिवाद १९४ 
के मूल में भ्रात्मसाम्ध )२४ 
उक्तराध्ययन ७, ४५३ ४, हक, बछ, 
प६, ६४, ६५%, ६६८, ३०४८, 
११०, ११र, $ २२, २११, २६६ 


[ 
डउदकपेदाल्पुत्त & 


उदयन दे८८, ४२७, ३७४ 
उदायी 8३% 
डदार डे ह 
उद्योतकतर ३६५, ३६८, 
ठपदेशपद्‌ छुल्छूं श्ण्८, 
उपयोग. ३०६, ३१७ ३३० 
का सहक्रमभाव॑ दूं ७६, 
के तीन पक्ष ३०६ 
डउपचसये ६५ ०७५, १०६ 
उप्रत्मम ३१७ 
उप्रशमक इक 
उपशम श्रेशि २७४ 
उपाधि . शहृई 
उपाष्ये को. अत. ए८३, ४८६ 


टपासकद॒शांग ५६, इऊ, १०१. ३०३ 


उपोसथ ६ 


पौषधघ १99७., १०२ १5३ ८5७ | 


उपोसतय के तीन सेद्‌ 34०२, १०३ 

का उत्पात्ति का सूजन १०७ 
उमयाधिपत्व ३७२, दे ण३ 

उमास्वाति ६०,६५१, ३८58, 

पंप जू जडर, ४७७ 


उवबासग ६, छ 
श्र॒तमति-डमय रूप 8 १ह : 

ऋग्वेद ३१ ८, ५छए 

कज़ुसूत  एल३, चुछरे 

ऋषम १52%, ४ रे: 

अऋषभदत ३७9 ः 

फघमदेव ५३३! 

पक.  इश्श/ (77 

प्रकता.. इदंब। 


धणर ] 


एकत्यच. १७१ 
एकशांटक कर,मड , 
एकशाटकथर ४७ 
एकेन्द्िय. ३०८ में भ्रतज्ञान ३०८ 
एनूसाथकत्नोपीडिया झोफ रोलीजीपन 


भुद्ड़ू 
पुयवाब)! दऐ२६ 
| ए द्वीस्टरोरीकत्त स्टडी ब्रोछू दी उम्स 
हीनयान ओन्‍्द महास्राज -लर 
प्‌ हीस्‍्ट्री ओर इन्दोबन  'छोल्नोसोकफों 
2 चासगुस्ता ) घण्छ 
लि दच्टि कट श््कू ध्ड्रे्‌ 
मूल्यांकन ५३ 









भस्पत्तिकी ० । न्‍ 

ओऔदग्रिक ३३८ श्शापा 
ऑपनिषद्‌ ४३७, ५००७ 
झोपशप्तिक इदे८, ३३४ 


ज्क्ण. 


रैस७। | ओषंशंमिक सम्यफ्त ३४३ 


औरंगझेब ४०६ 
कंदली डेप३, ४०४ 
कशणाद डेहंढे 


कणिकाछेल ५१३ 
का स्वरूप ३७२. 
कथाव्य्यु, 9४६८ 


कबा . 


जुकऔंत 50८ ६ 
६ 50 हा | | 5 0 हि 





[ '४छ्व ] 
कॉपेल० ३७ ३२७ परक्तोकवादी द्वारा स्वीकृत २०७ 
कफ पिलवत्लु ५ चार्वाक द्वारा अस्वीकृत २०७ 
कम्मपयढी ३१६ बादी के दो दृच्छ रंकऊ 
क्पूरसलरी ४८६ की परिसाषाओं का साम्य २१७- 
करणअपर्याप्त ३५३, ३४२ दाशंनिकों के मतभेद २११ 
£ | दिगरुबर झत इण्४, क्मंप्रकति २४० 
करणपर्याप्त ३०३ कमप्रवाद २१ 9, देजप 


कृम्े ३०६, १२६, ३२८, २१२, 
२२४, रे२५, ररण, २२७, 
रेस८, रेरे5, रशेब, ३५६, 
शे३२, देव, 
व्रिविध ॥०२, 


कुमंबाद्‌ ४७०, २३३,२१४/२१ ६,२१८, 
के तीन प्रयोजन २१८ 
पर झआज्प समाचान २१३, 
का च्यवहार, परमार्थ में उपयोग 





देशेतर 5 जज कट २ श्छ 
जैन जनेतर दृष्टि से क्चार १२६ ॥रूपल्मान जो काक नोलिसाप्य 
आत्मा का संबंध १२८ शक 7 
शब्द का अर्थ २२४ कमविद्या : : १२७ 
शब्द के पर्याय २२५ कम विपाक रेशेस, २४० 
3०. कपल कर का परिचय २३४६ 
का अनादित्व ३२७ गर्ग वाएल 
बन्च के कारण २२८ न कीट ० 
को कमंशासत्र २१६, ह२०, २२३ 
से छुटने का उपाय २२६ २२२, २२३ 
जैनदशन की विज्षेषता रे३६ का २१३ 
क्रियमाय संचितादि २३६, संप्रदाय सेव २२० 
शक्ति, दुर्शनों के मत ३१८ संकक्नना २२० 
विफ्यक परंपरा शे ६२ आया २१$. | हो ' 
: बच्यभाव ३४३ शरोर, मापा, इम्दियादिका विच्ाह 
छमकाण्दी रे०८ स्र्२ 
कर्मेदम्प ३७ , ३४%, ३४२, ३४४ ऋअष्यात्मज्ञात्ष २२३ 
इं४ण, ५२७ / 7. है | क्रमसाखाबुगोगधर २१० 
विषयकी पब्चछ् ग्रह से तुझना ३०४ | कमशाल्षीय वे८० 
चौथे के विदेष स्थल ३७५ कर्मसिद्धान्त २१० 
कर्मग्रन्यिक ३४४ करमस्तव २४५, २४६ 
और सैद्धान्तिकों के मतमेद्‌ ३४४७ का परिचय २४५ 
कुमतस्व २०७, २७७; २३०, २११ प्राचीन २४१३ 
का श्रोतिद्ाासिक दृष्टि से विचार २०६ | कल्पमाध्य ४४८ 


[ १०४ ] 


कलपसूतर २०, डे 
कषपाष रेस्‍्८, २छश 

के चार म्रेद्र २७६ 
कात्यायन औतसूच ४७, १७६ 
कामशास्य ४३४ 
कायक्लेश ३३. #४५८ 
कार्ययोंग ३१४७ 
कापोस्स्ग १७६ 
कारणकारय १६# 
काल ३३१. 


३३२, 


३३४, ३४३, श्वैन और वेदिक 


मान्यता देव १ 
दये० दिस ३३% 
ऋणु ३३२, बेगेके 
निश्चय दृष्टि से ३३६३ 
विज्ञान रृष्टि से ३३४ 
काखासवेसी ८. ३१ 
काकियपुत्त ॥० 
काली हा! 
द्वारा ११ अंग का पठक १७ 
काब्यमीमाँसा ३२४ 
काशी ४४६ घदृद 
ऋामनच्र १ 
कुणगेर ( गाँव ) ४८८ 
कुन्दकुल्द केरु३, ४४३ उणर 
कमारपातज् छकछ 
कुमारिज्ष इृंदुण, इंहृंध, औे८४ 
डेरा, डक श्क्ट, धष्जु कै 
कुसुमाजजि ४६१ 
फुटस्थता १६३ 
कृष्णा ४१. ७५१४ 
फेबलशान ३५० , ४२६, ४२७ ४२६ 
४२१, ४३६१, ४३७, घ३७छ.*४३७ 
8४३७, ४8४५०, ४४२. - ७'ऋफ 









अस्तित्व साधक युक्ति ४२७ 
स्वरूप 8२९, ७७७ 
उत्पादक कारण ४+%१ 
उत्पादक कारणों की तुझना 9३१ 
में बाधक रागादि ४३४ 
साधक नैरास्पादि का निरास ४३५ 
अह्यज्ञान का निरास ४३७ 
श्रत्ति आदि का जेनानुकरण नानुकरण ४३६ ७ 
ज्ञानत्व का जन मस्तच्य ४४० 
दल कं के: सकल और क्रम को 
पशोविजय का अमिमत ४७२ 
६०६, ४०३. छ४२ 
का अमेद्‌ 9७०३ प्रज्ष ४४२ 
'कर्चा का इतिहास 8७२ 
केवल्ज्ञानदर्रनैक्य इेघरे 
केयबज्ञानी ३४०, ३४१ 
केवज्लाइत ४०१ 
केवल्िसमुद्घात ३२१ 
का विकण ३२६ 
केपजी. शश३ * 
आइार का बिचार ३३२ 
का ट्रत्बनन ३४१ 
केशवशिश्ध ४५६ 
केशी गृट , एड 
गौतम हैः 3. पे #< 
कूछाप्राचन्डू ४१६ 
कोस्याचाय ४2१४8 परध्ेप, ४४३ 
कोशिक ३१, ४३६ 
बी ल्िच्छुवी के साथ युद्ध ४ ५ 
कौसाम्बी ६० 
काइच ध्गपू ७ 
क्रिवायोग १३१ 
क्िल्कियन छड़ 





[ ४७४ ] 


बकेश “व 


.._ को चार अचस्था ३६६ 
जझणिकत्ववाद १३६७ 
छग्रियकएणत २७ 





है३७ 
क्षपकर्नेशि २७४ | 
क्षयोपशम ३१३, ३१७, ३२७ 
का ह्वकुपर ३१३ 
किन करों का ३१४ 
का विशेष स्वरूप दे६७ 


काबिक रे३८, ३३% 
क्षाधिक सम्पक्त्य ३७१ 
झ्ायोयशमिक रेशे७, ३३८ 
क्लेप ३४२ 

ब्णड १६८, ॥७5 


खन्द्क के | 

जोरदेह अवस्ता ११३ 

गंगेश ३८८, ४२०७, ४७५९, ४६४७ 
गन्धइस्ति जाधच्य इं८७ 

गर्ग ऋषि २४७०, शए३ 

गर्भज अनुच्य की संख्या ३४१ 

गर्भ संक्रमण ३८ 

गर्मापहरण इ८ 

गांगेय द्द 


गाँघीजों ७७, ११२, ७०४८, ५१५, 
१५७, ४१% छल? + 
की झअडिंसा विषयक घूछ ७३१ 
धर्म को देने ५३१ 
गिरिनदीपाषाणन्धाय रइ८ 
गीता १२$, २३०, २३७५, ४५७० 
गुजराती आपानी उत्कान्ति एडटद 
गुणस्थान का स्वरूप २७८ 


मागणा से झब्तर २७३ 
वेदिक दशशन में ६५३ 


का विशेष स्वरूप २४३ 
वूसरा और तीसरा रण, शुजइ 
जैन जैनेतर दश्न को सुल़ना 
२७८, २८२ 
झौर ग्रोग २८८ 
में योगावतार २९१, ३३७, दे ४० 
गुणस्थानक्रम रेछ'ड 
गुप्ति ५१२ 


गुदांबज्ञी २७१, २४७२ 

गोपालक उपोस्तय १०२, ॥७०३ 

गोम्मव्लार रु४३, रंछछ, २४८ 
के साथ क्मग्रन्थ को तुक़ना २५५ 
२७६ 

गोस्मव्सार ११८, इे२%, ३२२ बैरेबे 
दै२८, रे२१, ३३३ रेइ८, १४७३ 
इेच८, दे 

िम जीवकाण्ड ३०७, ३०७ 

घर 

गोविन्दाचाय ३६४७ 

गोशाज्षक ४७, १०४ हृ ७ 43, 
१ृ१छ, ज१७ 
पझंमत झभिजातियाँ ११२ 
जज. है. दर, झाह ,. ह३ १०४ 
के साथ संवाद & 

गौतमघस सूच २० 

गौतम घूतच २११२ 

प्रस्चिमित २६७, २८३ 

स्छेज्ञनप २७६ 

घातिकम २७३ 

चज्तुदंशन के साथ योग ३३८ 

चतुन्युद् धश्८ 


| चतु:चत्य शहर 


[ अ७्क 


चंदरगुप्तमोर्य गप्तमोये ८७ 
खरक रेबे३ 
अ्ञाण्दाज़ ४६ 
चाहुर्याम ।३, ४४, ४६; ३७, श्८, 

३१७०. जूरण 

का पंचयाम महावीर द्वारा १२ 
पाहवे परम्परा के हैं इृषछ 

का गाल अर्थ १००७. 

चालुर्यामिक्क ८ 
चरित्र .. १९७, वेब, ७०४ 

० ->उपज्यमर और चपक हे ३५ 

के दो अंग ७०४ 


चार्घाक ३४९, ३५२, ३५३५ ३५४, 


३६८, ४६३४ 
अंकदेशीय ३६८ 
आजना ०७ 89< 
घितारणि ४६५ 
खितामय ४११ 
चिकिस्साशादा ४३४ 
खि ३७३ 
खुन्द्‌ ७६ 
बुद्ध को अंतिम भित्चा देनेवाज़ा 
कट 


सलछबगा घदप 

चूर्किकार ६१ 

चेटक दे 

वेश दे दु 

छादुमस्थिक उपयोग ३४०७ 
छायादशन घर 
अवूविज्वजी ४६१ 

जगडुशाह ५१७ 

जगत्चन्द सूटि २४३,- २७३ 





जगदीशचन्व बच्चु २३२३, ३०० 
जगन्मायथ 9७३६४ क 

जमालि ११४, जछह 

जयत ३६८, ३९१ 

अयधघोष ५१७ 

जयचन्द विद्याह्नकार ४६३४ 

खअचनत जअटू शक यु 

जयन्ती ३१५ 


जवपराजय भ्यवस्था ३७२ 
अयराशि भट्ट ३७५७, इ इंट 


| जयसोमसूरि ३१७ 


जरथोस्त ७१ 


अरथोस्थियन २०७, ४०७ 


७घव्रे 
डाजूण 


जातिमेद ४० 

जातिवाद ४६ 
का जैनों के द्वारा लण्डन ४६ 

जिन १२० 

तिनकल्पी प३७ 

बिनदास ४४८ 

जिनमद १२१, २००, ३०७, दे ७ हू, 
३१२०, ३१9, बे८ 9, पेंझह  छ१ १, 
४७४४७, 9४४३, 8४७, 9७१. 9०७४३ 








४४३ 
का विष्ोपावइयक भाष्य २०७ 
और अकक छक 55 
। 5 आय 46९] | 
जिनेस्वर सूरि इझ७ 
जीव ३३७, ३४०, ५२२, ५४२५, ५२७ 
में ग्रोदयिदक्दि भाव ३३७ 
धीर पंचपरमेप्टीका स्वरूप ७२२ 
का जझण उर् १ 


[ ४७७ ] 


: और झात्मा ७२७ 
जीकनन्‍्मुक्ति दृश्क 
वाशनिक मतों की तुलना ३९७ 
अीवमेदवाद ३७३ 
जीवस्थान २६१ 
जीवास्मा हक 
क़्ाल्लकिशोर मुख्तार १५ 
जेकोबी ४८८. ए८९ 
जैन ७७, १्रवे२ 


वेद. १8० 


पुछदे, ॥१४छ४छ, ॥ज७छ ृृण॥ ३४७५ 


. दैण०, ३६६, ४३३ ४७२, ४०४ 
छू१४, ७५१४८, ७१४ 


संस्कृति का हृदय” १३२ 
संस्कृति का ल्लोत १३२ 
संस्कृति के दो रूप १३२ 
संस्कृति का याह्यरूप १३ े 
संस्कृति का हृदय, निन्नृत्ति १३३ 
संस्कृति का प्रभाव १४१, १४२ 
“बौद्ध दोनों घर्म निवर्तक 8० 
परंपरा के पझ्ादश १४७ 
संप्रदायों के परस्परमतम्नेद्‌ ३७७ 
प्रद्नत्ति मांग या निमृत्ति मार्ग १७६ 
इश्टि का स्वरूप ३४९ 


दृष्टि की अपरिवर्तिष्णुता ३७० 

झआाचायों की भारतीय प्रमाण- 

शास्त्र में देन ३६६ 

भाचार्यों के ग्रस्थों छा प्रनुझूण 
नहों ४७२ 

झ्ाचायों के ग्रन्थों का अनुकस्ण 

छलरे 

झने ब्राह्मण ५०४ 

ज्ञानमंडार, मंदिर, स्थापत्य व 


कब्छा ७१६८ 


३७... आपक ल्लोकट्ठित की इष्टि ७१३ 


 बैनधर्म 





| जैनगुजर कविश्यो ४५३ 
| मैनतत्वाद्श ५२९ 


जैनतकमाषा देंधछ, रेझण, छषुण, ४५५ 
का परिचय ४५५ 


जैनतकवार्तिक ३६८८७ 
मैन तकसाद्ित्य ३६३ 


के थुग ३६३ 


| जैनंद्शन २१२, ३७४, ३ ३०, ४३८ 


उमयाधिपत्य पक्ष में ३७४ 
का परिणामवाद ३६७ 
५४, १4, १२१३. १२४६ 

9३०, १8%, रू०६8., जुए॥ 

झौर बौद्ध घम ४ए 

का प्राण ११६ 

की चार विद्या १२३ 

। आर ईश्वर १३७ 

का सूल अनेकान्तवाद ६४५ 
"० 2: को गांधीजी की देन ७७१ 
उत्थान” सहाचीरांक १% 
जैनश्रमण का मस्स्पमांसग्रहण ६ ० 
मैनसाइिस्य भाकृत-सस्कत युग का 

अच्तर ४५७६ 

की प्रगति ४८३ 
जैनागम 

संसद ४८९ 
झौर बौद्धागम ५ण 
औनाचाय 

का शासन जैद्‌ १७ 


जैनामास ह्ड्क 


अनिस्मस २० मै 


२२९, ३७९, दें८०, ६१९१० 
३५९३, डे१५ 
के पाँच मेदू ३७६ 


शान 


[ ऋण्प ] 


विचार का ब्रिकास दो ज्ार्ग से | तत्त्वाथंमाष्य ३८१, 


३७९, 
विकास की सूमिकाएँ ३८० 
साम्तान्य चर्चा ३६१ 
को आअवस्थाएँ ३९१ 
झावारक कर्म बे९२ 
आइ्तानाबतत्व द९३) 
पूर्ण ज्ञाव का तास्तम्ध ३९७ 

ज्ञानप्रवाद ३७८ 

ज्ानबिन्दु ३०७, ३७५, रेप्प८ट, ४५४ 
का परिचय ३७५ 
रचना शौल्ली दे८६ 

ज्ञानसार $८5४, २७७, २७६ :२८४, 
२८७, २८६ 

आानाणव द७६३, ३७७ 

जझानावरण दे&३ 

झानोत्पत्ति ४५४ 

इसमोई एप 

छालागराए-ए ० एशआ एल 

काष्तछ65 इज 

ढक ३ 

तंत्बातिक म्य७ 

तत््वचिन्तक ४२४७ 
भीतिक ब आध्यात्मिक दृष्टि वाछे 
9२४ 

तत्वबिन्दु॒ दे७७ 

करत्त्वपित्नय ४७६ 

सत्त्यसंग्रह १५०, ३६३, 8०३, ४२४७, 
धरप82३०, भेज, 2७, 8७८ 
पश्लिका 8१३, ४२४ 

तत्वाध॑ ४६६५, २७७, रेक८, रघर, 
डै०१, ३७३, ३१७, बे १८, ३२७, 
३२४, ३३७, ३८६०, ३८5१, के८४ 


सस्वार्थ टीका ( सिद्धसेन ) ३०७ 


इस५, ४३४२, 
8४४, ४५४, ५०४ 
टीकाकार ४६६ 

तत्वार्थाघिगम सूत्र ४०१ 

तत्त्वाथस्ल्ञोकवातिक ४११, 
घर, 8११ क 

तस्वाधंसूत्र ५०, ४२६ 

तत्त्तोपप्कच ३५४, सेइंय८ 

तत्त्वोपप्छचवादी ३७४ 

तथागत बुद्ध १$०क 

तनु बे ६४६ 

तप ६०-६२, ६५, ११4, ४०८, ४०३६ 
बीद्र द्वारा जैन तप को निर्देश ६० 
जैन अमयों का विज्ञेष माग ६४१ 

महासीर के पहले भी ६२ 
याह्या और आसम्यन्तर 

केवल मन मान्य नहीं १११ 
घुद्ध द्वारा नया झर्थ ११7१ 

तपत्वी २०४ 

तपागच्छ २४३ 

तक २३० 

३१५, ३५६ 

मोझाक्न ४७४ 

केशवमिल्ल ४७५६ 
तकशाहल ४७०४ 
त्कसंग्रह दीपिझा १७२ 


४२०, 


ड हे 


तिलक ( ल्लोकमान्य ) ७६, ५८ 
सतीथंकर "१२ 
लुगिषा 


न्घ्द्क 


तेंगक.. झुण 


तेज/!छकापष 3३४२ 


वैक्रिय विपयक श्घें ० मत्तः 
भेद ३७२ आक 


[ उुछट ] 
प्रक6 ए79#ए#७06झ्लब्की! फधापन 


घर. ४०६३ 
तैतिरोंयग ८३, ४७ ऐ6 ता हल फित्तति0#&# 

प्किरभाष्य ५ न ?]7|080.#7फ एप 4 एकड्रो* 
सैत्तिरीबोपनिषद्‌ २१८ एं६8. 3. (90शफ्ते8, ४२२- 
विदण्ड पण्एण 38 छांड 5ए४9708 07 [7087॥ 

'भप ?%0509॥9 ७७७ 


में किसकी प्रधानतां १०४ 


दीघनिकाय १३, ४६, ५६ , ५६, ७६, 
5०, ६७, १००, १॥२, २५१४, 









म्िल्लोकसार ३४२ कर 
का कस दी्ंकाक्षोप देशिको ३०२ 
शक 
तप शह ष्‌ ह्स्य कप 
कि हट है ध्ध्वाद रे कप 
दुयानन्द सिद्धान्त भास्कर झरे | मैं _॑ के कुंड 
चल्लुदंशन मागणाओं में ३२३६ । सकेपशियाद जे के 
दलसुत्व माजवर्णिया 33, ५३५ देककी - डी 
4३०५०७2७/:2 मीन देवनाग २४७ 
वशवैकालिक ६, इ८, ३३, ६०७, १०८ कसड. ३०० 
दान ४०८, ४०६ ब्यय 
दासखगुसा पूस . पुन. ५००, ५०४ देवसष्टि ४२ 
दिगम्यर ४०, ३७०७, ४०६, ७६३ | वेवानन्दा दे), ३े७, देल 
साहित्यिक प्रबृत्ति ४६३ देवेन्द्रसरि २४ १, हेघ्ए 
दिगम्यर श्वेताम्बर ३०४, रे८७, रेश्८, है परिचय २४१ 
४०२, ४४३, ४४४ इशविरति अन्य २४४ 
क्षयोपशम भ्रक्रियया रे इ८ | देशविरति २७१ 
केघल्ञज्ञानदश न ४४३, ४४४ देददमन है, ६५ 
दिगन्बरीय डंदफ देदप्रमाणवाद्‌ ३७३ 
खाहित्प के उत्कर्ष के लिझे आव- | देव १६६, २२५ 
श्यक तोत बाते ४६८५ | देदाघीन 3१६४ 


दिकलाग १८७, ३६५, ३६७, ४७२, 
७ डेणप 

पफ७ छछ०ए०शधिंक्य छिफीणा- 
प'ए ० ै&चटांएए. अप्रपे 
१४०ए985ए४/7 ॥5त्ते8--06- ५. - 


द्रथ १६२, १७१, १७०३, ४३ ६,४८१ 
डब्पसंग्रह रेण्८ 

डब्पार्धिकनय ३०६ 

द्रौपदी १७ 


६ पर 


हारा ११ अझंग का पठन १७ 
दादशारनयचकर हींका इ७५३ 
छादुशांगी १७ 
ट्रेष ४३४ 
दतगामी १६३ 
द्ेतवाद ४३७ 


इतबादी १२४ 


का जैन के साथ झकसत्य १२४ ! 


इंताइत ५०१ 

घनजोी सुरा ४७७ 

घम्मपद्‌ १७ 

घम्म १३9, ७६६, ७४१ 
के दो रूप छच् १ 


अंतना के दो क्क्षण ०छ॥१ 
घम्रकवा <छएघ 


घरंकीति १७७, ३६७, दे इ७, ३८७ 


बेधेक, ४११ 
इछडे, ४जए 
घमंकोति (जैन) २४४ 

धर्मघोष २४४ 
घमबिन्तु इज्ट 
घमसंग्रह पदक 
घमसंग्रहणी ३३२.'३८६२ 
घम्रस्नन्यास रेड १ 
तात्विक झतात्विक २६१ 
बघमाधघिम सरुष्ज 
घर्मानुसारी रे६४ 
धर्मानंद कौशाम्बी ७, ३३. ८० 
धर्मोत्तर र््द्क 
घ्रचल्ला ॥८. ॥६, इद्दृइ छछक 
घारावाही ४२२ 
ध्यान २ऊछ 
झुमाजझ्ुल २७७, २६०-२२३ 
चार भेद २७७ 


भ३७, ४५४ हे 





ज्यानशतक २७८ 
शलच मए्क जल छू 


नकुल़्ाक्यान ८5४ 


कं ० डी & 
नंदी ३७८, ४०१, ४०७, ४४७, ४४८ 


चूर्णी ७४८ 
टीका ३०३, ३०७, ३२४, रे७८, 
प्ं५१, हरे, ४७ 


बूृत्ति हरिमत्र ३०७, ३१६, ३८२, 
ध्श्प 


का स्वरूप ५३१ 
इंत-आइत ७३१ 
१989-१७, कुंड, 
४०७, ४३६१. ४६२ 
नैगमनय १५० 
शब्दनय अर्थनय १७१ 
ब्यवदारमय ३७० 
पंग्रहूनय १७०७ 
अच्जुसृत्ननय १७१ 
समभिरूद अंबंसूत १७१ 
दृबष्याधिक पर्याबार्थिक १७६ ३७६ 
ज्ञान-फ्रियानय १७२ 
ब्यवह्ार-निश्चय ३१ ६ 


ब१£, 


नयचक्र दे ६४, ४8२४६, ४६१ 
नयप्रदीप ३७७ 


नयरहस्य ३७क 


नयवाद १२३, १७७, ३६०, ६८, 


ध्ूठ्ज 

में मारतीय दर्शनों का समावेश 
बज 

में सात नय ७०३ 


नयविज्ञम ४७० 
नयासततर गिशी ३७७ 


| नागाजन ८६, ३५१, ३५२ 


[ ८१ ] 


नातपुत्त निर्गंढ ७६० 

नारकों की संख्या ३४३ 

नारायण ४७७ 

जाज्ंदा ९ 

निश्चेप 9७६१, ४६२ 

निगंठ उपोसध ॥०२, १०३े 

निगंढ नातपुत्तो ८८ 

निंदा ओक्साटंका ८८ 

निग्रदहर्थान ३७२ 

नित्यकर्म १3७ 

नित्वत्ववादी १$95 

निबमसार दे ०७, ४४ वे 

निप्रेन्थ ४३, ४७, ७१, ५४२, ६६, ७३ 
१०१, ११० 


प्रवचन 
शब्द केवल जैन के क्लिझ्ल ५२ 
झाचारक दो पर प्रभाव ३58 
के उत्सग और अपवाद ७३ 
दण्ड, विरति, सप द्वारा निजरा 
शोर संचर की माग्यता का बौद्ध 
१०९, ११३० 
विज शे० डे 
तिप्रन्य धर्म २०४ 
निग्नन्थ संघ ६६ 
की निर्माण प्रकिया ६६ 
निम्रंग् संप्रदाव-५० , ५८, ७३, १३३ 
का बुद्ध पर प्रभाव ऊपर 
ध्राचीन आचार विचार ५४ 
के मब्तब्य और आचार १३४६ 
के तीनपक्ष २०४६ 
ह्यक्तिगामी १३७ 
प्रभाव व पिकास १३७ 
नियुक्ति १५, ३८०, ४२६, ४४४७ 
निर्लूदता २२६ 


निवंचननीयत्व १६८ 


निर्व॑ंचननीयवाद १६३ 


निर्विकल्पक जरण 
निर्विकिषक ज्ञान ४२१ 


' निर्विकल्पक बोघ ४७०, ४४१, ४४५ 


जैन दृष्टि से ४४० 
अप्लभिस्न में सी ४४१ 
सविकण्पक का अनेकान्त ३४१ 
शाह्द नहीं ४४१ 
अपायरूप ४४५ 

लिदृ्पपयाप्त ३४२ 

निवतंक घम्मं $३३, १३७, १३७, १३६ 
ह्े०ड 

निबूत्ति १४६ 
लक्षी प्रश्नृत्ति १४३ 


निधृत्ति प्रजत्ति ७१०, ७११, ५१४ 


संद्धान्ल ७११ 
का इतिहास ७१४ 
निश्चय दें४० 
निशय दृष्टि ३३३. '२३. 
निमश्यदातनिंशिका रे८रे 
निश्चय ब्यवद्वार ४९८, ४३० 
विज्लेष विचार ४९८ 
झरिदंंत सिद्ध ध्ड्वू क 
निपेघमुख ॥६6., ३७० 
निहूनव ८७ 
नेमिकुआर १४४७ 
नेमिचन्द्र सिद्धान्त चक्रवर्ति २४३, ३६८ 
तेमिनाथध ७०५, १२०, ५१४, ५१६, 
है 
के द्वारा पश्ुरक्षा >न 
नैयाविक १६९, रेर७, ४२३, भशे८ 
>> 





[ ५४८२ ] 


वैशेषिक २२८ 
नरात्ज्य लाखना इदेहड 
नैंप्कम्य सिद्धि ३९५. 


स्थाय १७२, '४०३, ४१२, ४६७, 


शेप जग 


न्यायकुसुदचन्द ४2६, देझ७, डेए४, 


४६२, ४६३, ४६५९ 

का प्राकृधन ४६३ 

की टिप्पणी ७६५९ 
न्यायद्शन २१२, 

जे, ५२ 
न्यायदीपिका ४६१ 
न्याय प्रमाण स्थापन युग ३६४७ 
न्यायप्रवेश ३६७ 


न्‍्यायत्रिद्‌ ३६७, ३७७, ४२२, ४५९ 


न्‍्यायभाष्य १०२, ३९९, ४७५ 
स्यायमुख ३६३७, ४५६ 
न्‍्यायमंजरी ३९५, ४७९ 
न्थायवातिक रेप, देइ७ 
स्मायवशेपिक $२३. १२७, 
२२७, ३४९, ३७१, ३५७५३ 
१५६९ ३१७, ३५९८, ४२८. ४२६ 
पं हदे३े, 93७ *ैजु ए. (| 
न्यायसार ४७% 
नायसूत ३८१. ६६४, ४६०, ४०१ 
न्यायावतार ३६४ ३६७ एछ८:७ डेप, 
श्ेध७ दशक ४० फू हज. पक 
चात्तिक प्ृत्ति '१ 
पठमचरियं ४१ 


शैरें४, हें॥े३-२« 


२१०, 


| पश्संग्रह २४०, २७५६, ३०५, ३१६ 


३२१, ३२८, ३२६, ३३४, ३३५ 
इ४४, इस 

पल्चेन्द्रिय ३०० 

पतञ्लि ॥१. ४८४ 

पत्रपरीक्षा ३5६७ 

पदार्ध॑ आक्य 

पदमधिजय ४५८ 

परद्मसिहद ४७७ 


परममज्योति 


पल्चचिशतिका ७४२६ 
परमाणु ११६, ॥६%, १६२, ३५७ 
दाशनिकों के मतभेद १२६ 
परमाणुपुज़वाद घ६॥ 


| पहसाण॒वादी २०३४ 


परमात्मा दरे०+२, २७४, देकर, इ३े६ 
परमेष्ठी ५२२, ७२८, ७३१ 

का स्वरूप ७२२ 

पाँच धश८ 

को नमस्कार क्‍यों ? ७३१ 
परिग्रहपतिमाणबत ४७२१ 
परिणामवाद ३८७, ३७६ 

अल का स्वरूप ३७६ 

गो नित्य ३७२ 

की तुकनां ३९७ 
परिधाजक र०३ 





परोक्षाम्रुल्ल ३६७, ४२४ 
परोक्ष के प्रकार ३७१ 


| पर्याप्त ३७३ 


दो सेद ३०३ 


[ ५३ ] 


पर्याप्ति ३०५ 

का स्वरूप ३०७ 

के भेद २०५ 
पर्याय १5२, बै७३, ४७३ 
पश्यन्ती २5 
परांचयम ९७५७ 

विषयक मतलेद २५७ 
पाट्ख ४8५७ 
पाटलिपुत्र छंक 
प्रातब्कदर्शन रे८८, २६१, रह) 
पातकज्ञयोगद्र्शन २५३, २६६, रे३० 
पातज्जलयोगशास्त्र १६ 
पोतलजल्योगसूत्र ४२७५ 
परातबल्जज्सूत्र देझड, उरड, चर६ 

वृत्ति ( यशों ) २४३ 
परारमार्थिक ४३े८ 
पारली १९३ 

को आरावश्यक किया १५६ 
पारस्करीय शुद्धखुज़ रे 
पारिणामिहकू दे३े८। रैहहै 
पारिनाषिक शब्द रेपेऊ 


पाश्चनाथ हू 
बनाथ ३; 3४, ८, १94 है, १37, 


१0, ४३. ध््प, भू, पृ, कद 


पढे, ६५, ६७, ८, ९०, १४५, 
७१४, ४४१ 

की विरासत हें 

का विद्ारक्षो श्र ४ 

का चातुर्याम धर्म ७, १३., ४६ 
का संघ ८ 

का आचार ११ 

के चार या १४, डै८ 

को परंपरा छंद 
बनारस में जन्म ४८ 

विद्वार क्षेत्र ४८ 


तामस तपस्या निवारण 5 
की परम्पसस में तपस्या #£क 
की परपरा का झाचार <७ 
पार्स्वापत्यिक ४, ५. ८, ५७, < 6 
पिजरापोल्‍्न ५१७ 
पुरगाल दे 


भ्रुण्यपाप--की कसौटी २२६ 


पृष्यविजयजी ए८र, उ८5 
का काये शपथ 
पुदगकपरावत स्८्शई 
चरम और झचरमस रेफई 
पुनर्जेन्म 3३३, ४३४ 
पुनजन्मवाद ४३४ 
.. संगत अभिजाति १$२ 
पुरुष १457 
पुरुषार्थ सिद्धि उपाय ५२४ 
पुष्ठिमार्ग १५६३ 
पूज्मपाद्‌ दि, कैं)८: रेंटण, रे६८, 
४७१, ४७२, ४७७, ४७८ 
पूज्थपाद देवनन्दी ६०, ६१, ४४२, 
४४७ 
पूरण कस्सप रै२, १र९। १9४ 
पूर्णयफदयप ३२ 
पूर्च १७, १८, १५४ 
चौदड गृक्क 
शब्द का अथ १८ 
गत १८5 
महावीर पहले का खत (१०८ 
पूर्वगतगाथा ७१८ + 
पूर्वमीमांसक रजण३ , ३७५६ 
बूर्य सेवा २६१, र६२ 
पूर्वलेवादा विशिका २११ 


[ पुल ] 


पोमाली ६ पअत्यभिज्ञान ३७१ 
पौराणिक रेरथ, ह७५ प्रत्यच्स्थान ४०७, ए०्८ 
पौरुषचाद गद्‌ ॥ ६६ प्रत्याहपघान ॥८० 
पौरुपचादी १६४ दो सेद १८० 
पौषध १००, ३०१ १०३३, १०७ की श॒ुद्धियाँ १८० 
बत का इतिहास ३०१ प्रत्येकषान ८६ 
प्रघान २०५ 


बौद्ध अन्य की साची १०१, १०३ 
की उत्पत्ति का मूत्र १०७ प्रधानपत्णिमबादी ३५६ 


प्रकरणयरत्नाकर २७७ प्रधानवादी २०३, २११ 





प्रकाशनसूची ४९१ भरभाकर ३६८ 
हूं. स. १९४५ के ४४६१ भभाकन्त्र ३६६३६, ३८७, ४७०, छकदू 
भकाशात्मपंति ३४७ समय को चर्चा ४७० 
ग्रक्रति १ धमाणु ३७२, ३७०. ३७१ रे८थ, 
[लि १६१३. २२ 9 
नल ९ से अधि ३८३९, ४६१, ४६२, ४६७, हट 
प्रजाकर ३६७ ८७ शक्ति को मर्यादा] ३७२ 
प्रशापना ३०१, ३०६, ३२२, ३२७ के में दाशनिकों के मतभेद 
3, (कक का स्वरूप, ३७४ 
>सक 5200 02023 मतिश्रृत में उम्रास्वाति कृत 
प्रतिकमण १६, १७८, १७३, १८४ उअ ः 
हज वृष्यडट भभ्रह १८५ 
के पर्याय १७८ अन्यदीय संग्रह ३८७ 
के वो भेद १७६ पूज्यपादकृत संग्रह ३८७ 
किसका १ १७९ प्रमाणनय्रतत्वाज्ञोक ४६१ 
फो रूवि १८४ प्रमाणपराक्षा ३६७, रें८९, ४२४ 
के अ्रधिछारी और रीति ॥८ण परमायाभेद ३८२ 
पर आक्षेपर समाधान १८८ वैज्ेषिकों में ३८२ 
अ्रतिम्तानारक ४८६ | अमसाणमीमांसा १७२, २ ०५, ३४४, 
भतीष्यसमुत्यादबाद ३९७, ३५७ ३६१, ३३२, ३६७, ३६८, ४२१, 
३७०, देखंड, ४२१, ४२२ ४२४, ४२७, ४८१, ७७०७ 
दर बल २०५ 
वाश निकों का ओअकमत्य 9७२१ जैन तई के पक. हि. 
भरकिया को तुछना ४२२ इ्द्८ भूमिका पंदूछ 


[ ४प्ड ] 


अप्रमाणवातिक ३८४७, ४११, छ्दे७, 
४७२, ४जरे 
प्रमाणविशा १३५ 
प्रमाणविनिश्चय॒ ३६७, बे८ण 
अप्रमाणविमाग ३६९, ३७०, दे८१ 
प्रस्यक्ष परोक्ष ३७७ 
खतुर्तिध ३८१ 
अमायाक्ाल्ा इज 
प्रमाणसमुच्चय इ८७, ४७२ 
ग्रमाशसंग्रह बे८9, बें2७, ४८ है 
प्रमाणसंप्लव ४८१ 
प्रमाणोपप्ज़ब ३५२, ३५४ 
प्रमाजज्ञण रेडक 
अम्रादू ३७२, ४8१४७ 
प्रमेष ३५७०, ३७२ 
का स्वरूप ३७२ 
के प्रदेश का विस्तार ३७४७ 
अवचनसार ७२२ 


चवतक घर्म 449. १३६ २०७-२०३ 


झसमाजगामसी १३६ 
जिपुरुषाथबादी २०८ 
अशसक्तपाद डरण 
प्रबास्तपादभाष्य २१२, १८३, ४०४, 
४२५ 
प्रसुंप्त ३६8६8 
प्रातिभासिक ४रेछ८ 
प्राम्माण्यनिश्चय ४ र३ 
का उपाय ४२३ 
स्वतः परतः में धानेकान्त 9२३ 
श्रात्राहुकक ३२६७ 
प्रि दिकनाग बुद्धिस्ट क्ोजिक ४५३ 
प्रेमी ४६३, ध६ं७, ४६६ 


फ्ज्चम्पूजी परे७ 
बन्धमोत्ष १२६ 








जैन जैनेतर दृष्टि से १२६ 


बन्धस्वाप्रि्व २५२ 


का परिचय २७५२ 
बन्घष्टेतु ३४२, १६४ 
विषरण में मतभेद ३६४ 


बद्धिरात्ममाव २२४, २६७ 
बाहिरास्मा २७९, एव य 


। बहिदृंष्ि १०६ 





बाहस्पत्य ३३४ 

बालमरण ज३४ 

बाहुबली १२२ 

बुद्ध है, ४२, ४७५, जछ७, पूछ, फुल 
९, है १-8 दे, 8६, १5९, २३१. 
रेदेप्, बेरेक, जुगृछ चजड़ेडू 
द्वारा पाश्वपरंपरा का स्वीकार ६ 
तप की अधघडेलना ६ 
और मद्दावीर ५७, ७७ 
निम्नस्ध परम्पराका प्रमाव ७८ 
की अन्तिम भिन्ना में मांस ७६ 
की तपस्या झ॥ 
के द्वारा जैन तपस्या का आचरण 






हर 
सारनाथ में धमंच्क्रव्तन ६९२ 
द्वारा निम्नन्थ सपसया का खज्दन 
५ 8-। 


द्वारा ज्यानसमाधि ९६ 
स्वीसन्धास का विरोध ३९७ 
बुद्धघोष ८०, ८्यपे 
बुद्चरित ( कौशाम्बी ) ५८, ६० 
बुद्धनिर्याण ४७ 


 अुद॒यचन ४८७४ 


[ #प |] 


इदकलप्रभाष्य ३८०, ४७४७ 


बृइत्संग्रहिणी ३०७, ३२० 
हंड्दारण्यक्न जुरेध जुरुण जुरढं 
बहन्नारदीय <७ 

बेचरदासजी एपइ 

बोधिसत्व २३५ 


बौद्ध ५०, ७ह, १०३, १२४, १२७ 
398०, १६8, १35२, २१७, २११६ 
३९४८, २१६. २७८ दे घ६, इणजु० 
१५१, ३७६ ३६३, पे%ण ७७. 
बेर, इक देह १, बे8२ ५३ 
बंप, ४७५ ३५, पर प्‌, हर 8, 
इर७५, उरझ्, 3२३, २७१. 9३२, 
प्ंदेज, ४३३ जप 98६३, 3७२ 
४७४, ४८४, ७०१, ५०२ 
कम का जानन्‍यता १०५६ 
तप साघन नहीं १०५ 
परंपरा और मांसाशन 

बौद्दशन २०९, २२५, २६४, २९५, 
पूछ हु 


के अनुसार क्रमिक विकाश्म २९४ 


बैन ऋमिक विकास से तुलना 


और जैनधर्म ५३ 
बौद्ध परंपरा ८5१ 

में मांस के विषय में पद्कमेद्‌ छत 
बौद्धपिटक 9६, ४७, ७१, धहू 
बौद्धमिल्ल. छ८ 

का सांसाशन छंद 
बौदसंघनों परिचय 2६ 


और जैनागम ७५७ 
छौचायनबघमंसल २० 


नहा 3२७५, २३५; ४५३ 
अज्ञान का झआाक्षय और विषय ३६१५ 
पक्षमेंद ३६७ 


| नकगुस्त ४७० 


खदाचय १२२ 
महावीर द्वारा पार्थक्ष्य #८ 
नक्चाज्ञान ४३७, ४३८ 
ते खण्डन एशृध 


परडापरिणामवाद ३७वें, है ४छ 


 ब्रह्मपुराण ८५, 


अह्यमावना ४३७५, ४३६ 


 बर्वावाद ७०१ 
| बरद्मचिद्वार १२२ 


भड़ासाक्षातकार छ३१ 
ब्रह्ासूच भाष्य २१३, २३० 
प्रद्माइंत १६२ 
ग्रहद्येकल्ववादी १६५ 
श्राह्मण ३७७, ४६३, ४७२ 
झाह्ाणपरपरा ए७ 
बाह्मणमाग २०८ 


| माहझणवर्ग १२२ 


शुश्ममण ११६ 
की तुलना ११६ 
परस्पर धभाव और समन्वय ११४६ 
आख्े-सुन्दरी १७७ 
भक्ति २२६, छह १ 
सिद्धू और योगमक्ति ५३१ 
सगबती १७; बे७, ३८, ३४ ४३, 
घुकू, धझ् ड््घ्य, घ0, ४ कं ड्ज्ें 
ध्ूजू १०.. ]5 छू, ॥%5'जू ११७३ 
ट ३१०२.,३०६, ३१२१, ४०७ 


अगकदगीता ३३० 


[ अप» ] 


मद्टाचार्य ४५६ 

मजबाहू १७. ४०७ 
मरत-बाहुबज्ञी ११२, १3४ 
भत्‌ प्रपन्ञ॒ ३७६ 

सत्‌ हरि इ८७, ४७८, ४ंपार 
भवोपग्रहिकर्म ४३२५९ 
भागवत ८४, १२१ 

माग्य २२५ 


दर्शनों में आष्यात्मिक विकास ॥ रे८ 


इतिहास की रूपरेला ७६४ 
भारतीय विद्या ४७, 5८ 
भाव दे$१, वेगेक 
ज्ञीव में ओंक समय केओेफ 
आनेंक जीवों में ६३७ 


भावना २६०, रे११३ देडेडे, ४३३, 


8३५ 

के तीन प्रकार ४३७ 
आावनामध ४११ 
भमसावहूपता ॥१६5६८ 
सांघा रेरे३, अरे० 

के चार घकार ४२० 
सापाविचार १०७ 
भसापासमिति #छ& 
भासवत्ष वुधृध 
सूतात्मघादी २१६ 

भूमिका | शेद्धरे 
मेंद १५७२ 
सेदगरामिनों १६७ 
मेद्लाव १६२ 
अवरमक्त सिघी ७३३ 
मंचछली गोशाबक ३२ । रेट 


सज्किस निकाय ३,४७,५६,७७,७५८, 


छह ,प८,६१,]9०७, ॥०£, $४५., 
२६४,४०६, ४६५. ४२५, ५०७०, 
धुण्ए, धड्टद 





मण्डन मिश्र ३8७ 








मति-श्रतनिश्चित, झ्निश्चित_ ४०४ 
मतिज्ञान ३०१,३६५०,४०४५,४२१ 
नया ऊहापोह ४२१ 
अझवग्रहादि ४२१ 
मतिश्रत 3८२,४००,७०२.४०४.७४७०थ 
का घास्तविक पेक्प देघर 
की चर्चा 8०७ 
। का भेद छुछक 
का अमभेत्‌ ४०२ 
मच्स्यपुराण घ्ल्छ 
मत्त्यमांस ६६. प्ट३., झारे 
आर यौद्ध मिद्धु ६४ 
बौद्ध परम्परा में मतभेद. ८5 
बीद्ूध परम्परा में मतनेद छरे 
| अधुप्रतीका २७३ 
| सघुमती शेणरे 
| सघुसूदन ३७७, दे८छ४, ४-७, ४2६४ 
मंध्यमंप्रतिपदा १४६ 
| मष्यमसागं॑ १२३, ४०१ 
मसच्यमा 9२० 
मन १२६,२८१.३११,३४३,३५३ 
दब्य मल ३११ 
दिग० इवेक ३११ 
बच्य मन का झाकार ५ 3 ॥ 
स्स्त्ति ८५, २१४८ 
मनो दच्च ४२३ 
मनोग्रोग में०६ 
सनःपर्याय इर८, देंधबे, ४२४, ४२ ५ 
परचित्त ज्ञान ४२५ 
दुर्शनान्तर से छुकना ४२७ 
का विषय डंरेछ 
में योग गे१८, बेध३्‌ 
। मरीचि हि 


| . भुदल 


मज्घारी ( देमचन्दू ) ४४६ 

मज़यगिरी २४३, ३०३, ३२१, दे ३८, 
औरेरे, ४४७, शश्८ 

मछ्लवादी ३०६, ३६४, ४२६, ४४७, 
8४६, ४५१, ४५४३ 

अहतारज़ ३१ 

महमूद गजली ४६५ 

महात्मा २३२ 

महादेव ४१ 

महाभारत «9, ८७, १११, २३४ 

महाभारत शान्तिपर्व २२८ 

महामाष्य ११८, ४९४ 

महाग्रान ४८, ८१ 
द्राग़ा मांस का विरोध ८१॥ 

मसड्डापानावतारकसास्त्र ६७ 

महावग्ग १७२ 

मद्दावस्तु ४२, ४८ 

अहायाहक्पार्थ ४०८ 

भद्दाविदेद ४० 

अद्दवीर ३, ७, ६, ८, १२, १३, 
२३-४६, ५४-५९, ८०, धूप 


| 
८६, ९७, ६८, १७४, १०७, 





१55, 3०,. १9१२, १३४, | 
१२३, 4४५, १७०-१७२, 


२०५, २१७, २१८, रे३४, दे २७, 
१५०, ४१३, 3००, जु० ने, भठ ७, 
५१०, ५१५, ध४१, ७४२ 

के माता-पिता पाश्वॉपत्यिक ७ 
को ग्राप्त पारवे परंपरा ६ 

ड्वारा पाश्व परंपरा का उस्लेख ८ 
अपने को केवज्ञों कहना ८ 
द्वारा चातुर्पाम के स्थान में प्र्ष 
बाल १२, ४६, १८ 

का अचेलत्व १३. 





पेतिहासिक दृष्टिपात ३४ 
माता-पिता ३६. ४१ 

मेट कपन ३६, ३१, ४२ 
गर्भापइडरण दस, ४१ 

देवा गमन शेर, डेप 

जीवन सामग्री 9३ 

जीवन के दो ंश ४३ 

वैदिक साहित्य में निर्देश नहीं ४४ 
पडवघकिोंध ४७ 

आर पाश्यनाथ ४६ 
अध्पयश्यता विरोध 2४७ 

की नग्मता इंछ 

के साधु अचेज और सचेत ३४७, 
पड 

ज्ञानकुल ४७ 
निग्नन्थ छछ 
दीघ तपस्या ४७, ३१ 
विहार क्ेत्र ४७, ३१ 
गोशाल्षक ४७७ 
निर्वाणश समय ४७ 
कल्पसूशगत जीवन ४८ 
आदह स्पषप्न छह 
विहार चर्या इ८ 
आचार-क्चिर ४३ 
और बुद्ध ५४-५८ 


[ शन्8 | 


पाषवे का अनुसरण समन्वय ८ 
नाथपुत्र निर्मांठ ७६, ८ 
रेवती द्वारा दान झ० 
ऐक वच्च घारण और अचेजता र८ 
पराइव परंपरा का आचार है७ 
निंक द्वारा प्रशंसा इस 
घसामायिक का प्रश्न ॥०४ 
अमभयकुमार को बुद्ध के पाल 
मेजते है. १०७ 
महावीर पूच खत प्रणछ्य 
दण्डादि की महावीरपूर्त परंपरा 
१३७ 
बर्ण विषयक मान्यता १३२ 
की सर्वज्ञता ११४ 
की सामायिक १२१ 


अनेकान्त के प्रचारक १४६, १५२ 


कमंशाघ्प्र से संबंध शुल्पू 
से कर्मंवाद का झाविर्माव २१७ 
के समय के घसम २१८ 


स्री-दीक्षा के समथक ३२७ 
झीर गोशाज्षक ७१७ 


महात्रत ८ 
पाँच महावीर के ९८ 
चार पाइव के हृ८ 
जैन बौद्ध का भन्तर ६# 

महासांधिक झई 

महेस्द्रकुमार ४६६, ४६९-४७४, ४८) 

सॉलमकझण हू१ 

मांसन्मत्स्थ द६ै१-8 ६, १८,६६९ 
आदि की अजखाशता ६१ 
झादि काब्दों के ऋचमेंद ६२ 
बौद्ध वैदिक आदि में ६४ 
स्थानकवासी में ३७५ 


| झुसुचा 


| सुल्तान ४६६ 


अथमेद की मीसांसा ६६ 
भोजन की 'ग्रापवादिक स्थिति ६ £ 
अहिंसा संबमतप का सिद्धांत ६८ 
के त्याग में बौद बैदिक 
द्वारा अनुसरण दृ४ 
विरोधी श्दन और समाधात $९ 

माठरबूक्ति ४०३ 

माणिक्पनंदी ३६५, रे८७ 

मालचेट जग ६ 

माध्यमिक कारिका धृदचद 

माध्यवेदान्त ३४६ 

सानवस्वमाव ६३ 
के दो विरोधी पहलू ६इंइ 

माया शरण 

मार्गणा २५३, ३४० 
गुणस्थान से झन्‍्तर २७३ 

मार्गखास्थान २६१, ३४०७ 

मार्गानुसारी २६४ 

मिच्याज्ञान सरेछ 

मिच्यात्व रेरे८ 

मिच्याइछटि २७६ 
गुणस्थान रे5६ ४ 

 मिन्नसम्बगइष्टि ३४१ 

मीमांसक ८३,१७०,२०८ २२७५, ३७१ 
३५३ , इ८ण, ४०३, ४१०, ४१० 
ध४रवे, ४२७, ४२६, उदेप, एछण 
६४७, ७6 १ 

मोमांसा ४१२ 

ऊऋजगफछापएु 5 

मुक्त्यट्टेपप्राधाल्य द्वाशिशिका श्& 

मुनिचंद्र ३२७५ 


दाशंनिक मतों की मुस्तना ३६७ 






[ ५४६० ] 


मूर्तिपूजा ७१, कर 
विषयक पार्ठो का अर्थमेदू ७२ 
मूजाजार प्र५ण, २०१, दरे० रे, रे०४ 
और आवश्यक नियुक्ति २०३- 
रं०छडं 
मेक्‍्ससूलर २१७, छ०० 
मेंघछुमार ३१% 
मताये 5१७ 
मेहिल पृ 
मंश्युपनिषद्‌ू २२७ 
मोझ्ाकर ४७३, ४६० 
मोदद २६४, रेपर०; ४३४ 
की दो शक्ति २६४७ 
अज्ञ ४४. रऋू४, १७६ 
बतना ७४१३, ५१२ 
अजाप्रदृत्तिकरण २६६, २७० 
यस 
मदावत १६, श्८ 
गशोविज्ञय रे६३, बे०७, इ७ज०, 
३७५, दे १८, ४७७, एज८, ७२६ 
ज्ञानद्शन के विवाद में समन्वय 
४७र 
जीवन-परिचय छ८ण 
के ग्रन्थों की भाषा ४जछऊ 
के ग्रस्थों का विषय एडछ 
की शैची पद 
यहूदी ५१ 
ब्राकोबी २, १८5, २०, ४७, ज३, 9७२ 
चुक्पनुशासन '३६७, ३६७, ४६५ 
योग १२४, २२६, बेछके, ७२४७ 
ओर गुलात्थान स८झ 


स्वद्ूय स्८८ 
का ग्रारंभ के रघह 
कक मेद्‌ र्ड्ठ 


के अपाय श्ड्त 
और गुणस्थान २६१ 
जन्यविभूसियाँ २६४७ 
अंक काय योग ही क्‍यों नहों ३१० 
योगद््शन ३१२, रर८, ३३७, ३६४६ 
योगबिल्दु २१६७. ३५८ 
योगमभेदद्ार्विशिका २६०, २६१, २६४ 
बोगमार्ग २०५ 
ग्रोगमार्गणा ३०५९ 
योगवासिष्ठ २५३, २७६, २८१-२८३ 
में 9७ चित्तनूमि २०८६ 


योंगविमृति ४२७ 


योगल्क्षण द्वानिशिका २८८, २८६ 


| योगज्ञास्त्र ६८, ११३, २७६, २९४, 


श्थुड 

बोगसुत्र ११०, घस्८ 
मआाप्प ७5 

योगाबतार द्वात्रिशिका २६७, रहृट, 
जे के 

यंग र्३ेछ 

छरप्लं 

इृतनाका ६२ 

शरागहंष १ रथ, एड 
उत्पत्ति के कारणों में पच्चमेद ४३४७ 

राजगिरराजसूह ५-६ 

राजवातिक २७४८, रेजड, बे१०, 
३१८५ है२७, देम्५, ४४३, ४क८, 
हघ्द्क 

राजवारतिककार देहइं८ 

दराजशोज़र ३९१४७, ४८३ 

इॉजन्तज प्रसाद जब्घ 

राधाकृष्य्ू ४०७४, भरे३े, ५रेण 

शानडे जछ 6 


[ 
की अनेकान्त इष्टि. १७३६ 

दामायण ४१ 

राबपसेणइच धर 
राहुकजी १६ 
ख््प ३४२ 
रेचतो ३२ 
रोहिणी छ्० 


फाकाबतार ६४, ८१, छर 
जधीयक्षय इे८४, देघज, ४३० 


लघ्चुपाठ १] 
ज्लाच्चि २६५ 
लेध्चिपर्याठ ०३ 
लड्घिसार २४३ 
कब्ध्यपर्याप्त 2६०३ 
लक्षित्तविस्तर ३२५ 


सुनिकतत्र कृत पलक्षिका ३२५ 
खासेन ५४ 


लिंगशरोर १२६ 
.._ कामंण शरीर की तुलना १२६ 
क्ेस्या ११9-११३,२९७-२४६ ३४३ 
भेद २९७ 
के विषय में मतमेदू, शृश्छ 
घुः पुरुषों का इश्टान्त २३७ 
द्गिम्बर मत २९७ 


मंचज्ञी गोशाज़कका मत २६३४ 


सदाजारत रेह६ 
पातज्ज्ञ योगदर्शान २१५ 
गोशाक्षक संमत ११२ 
पूरण कस्सप 4१२ 
निम्नन्थ परंपरा ११२ 
वीद्ध परंपरा. ११३ 


ज्ोकश्रकाश २६७, २६८, २७१, 
२६८, ३०१-३०५, ३११३, ३१६, 
है२० 


| बचने 


| क्‍ललम 


प्रध्श ] 


जैन जैनेतर मतभेद १रह 
| ल्लोमाहार ३१६ 
ल्लॉकाशाह ७१ 


वक़्॒रति ३१८, ३१2, ३७१ 


का काज्न ३१5८, दे १६ 
में झनाहारकत्य॒ वे १४६ 


बब्यक्चन ३११ 
योग बै०६ 
वहकेर १५, २०१ २०२ 
वडगच्छु २४३ 
बढगले हज 
बष्प ७ ल्‍ः * 
वर्ण 9११, ११२ 
पद 4्‌ 
१७६ 
चसनन्‍त रशृदे दे 
वसुदेव च्व्फ 


कलुअबन्चु घक, हज 


बाजत्त इ- 


कसतुपात्न २४३, ५४७ 


वाक्यपदीय ४२०. छ८ण 
वाक्याथ ४०८ 
वाक़्याथज्ञान ४०६ 
पतुर्विध ४०३ 
वाचना ४६७ 
वाचस्पति ३६८, ३७७, दे8७, 2६88 
चाणिक्प ग्राम ( वनिया ) ७. 
चात्स्पायषन ॥४थ३ , इ६८ 
चादकथया १३ 
वादसदाणव दे६६४६ 
बादिदेव ३६६, ६द७, ४२०, 
४२३, ४७६ 


[ ४ह२३ ] 


बादिराज ३६६, ३८७, ४६३ 
बायुदकाय ३४० 


वासना २२५ 
वाह्तववादी ३४६ 
विकासकम १४७६ 
विक्रमादित्व छ६३, ४७० 
संचत्‌ ४७० 
विक्रमार्यश्ञक छंट्ह  घुछक 
बिग्रह ३१८ 
घकगति में ३१८ 
परवे०-दि० मतभेद ३१८ 
विष्चिन्न ३३६ 
विजयचअंड़ सूरि २७१ 
विज्यदेव स्‌रि ४५६ 
विजयप्रम ४७६ 
विज्ञानवाद ३७३ 


विदेदहम॒क्ति ३६७ 
दार्शनिक मत की तुज़्ना ३४७ 


विद्यानंद २४१, २४७, ३६३, ३१७ 


रैझू७ , ३४२०,४२ 9, ४६५, घक 
३७२, इ७दे,. है छह 


विधिमुख १३८, ३४६४ 
विधुशेत्रर शास्रो ए८घ 
विनयपरिटक ६६, ७. 





 विवागाप्रमेयसंग्रह ३३३ 
विवाणाचार्य 


९०१३० दे ७ 
द इंष५, बे ५८ 
का ध्यहूप बेषद: 
निश्यत्रक्क के विषत और क्षणिक 
विज्ञान बिकत शेज८ 
विवेकभावता ७३७, ४३ ७ 
विशाला ०२५ ०७वें 
विशिष्ाइत १४६. ज०१ 
से ग्रनेकान्तवाद की तुलना ॥७द्‌ 
विशेष पृ ६, १७२ 
विज्ञेपगामिनी इष्टि १६१ 
विशेषवती एछएश-प्न ४ ह 
विदोषावश्यक भाष्य १२१. २०७ 
देईं३, ३००, ये ०१. के ७० हे. हे ७ छा 
३०६,३११, ३२७५, ३२३, ३६४, 
बपप, ८, ३८८, 8०२ ,४०६. 
घर). छएरें६. प्रछछ अआंणम्ा छू 
एछ ६, इश्क, एछप्ट, छुछर उध॥ 
० छ ह 
स्वोपज्ञ स्याणज्या 
विशोका २७५३ 
विस्वविचार १६१ 
की दो मौलिक दृष्टियाँ . १६% 


8 


.. सम्मेज्ञन और जैन परंपरा ५०८ 
विश्लेषण ॥६१, ३७१ 
बीतरागस्‍्तोन्र ७२५ 

बोरमिचोंदब ८५ 

घीरसेन ८ 


और मैनकालगणना जुघछ 
कृत्ति संक्षेप २६०, २े४३ रह६३ 
बृद्धाचाय. ४४६, ४७० 


[ ४६३ ] 


वेदप्रामाण्य ४११ 

बेदसाम्यवैषमस्प परेक 

बेदास्त १२६, १७२, रै२७५, डे५१- 
६३-3३ ६४, दुहै ७, पे दे, ४३०, 
४३३, ४३७-४३६, ४६४७, ५०२; 
७५२४ 

वैदान्तकल्पतक रे८९ 

बेंदान्तकक्पलतिका ४३७ 


बैदान्तदुर्रान २०३ 
वेदान्तपरिभाषा. रे&३ 
बेदास्तसार ॥७२, यरे८ ६ 
चें वर पड 

उंख़री ४२० 
वेज्ञानिक इछ्टि... देण 


वैदिक ४०, ४२,१७२, २७८, ४०७, 


पाबें०३१३७५, ४२४. ४२७, ४५६ 
शास्त्रों में मांसाशनके पद्मेद ८२ 
झब्नोछझुदद़्ारा वेबाष्ययननिषित 
डदक 
पार और अथविधिकों जैन से 
सुत्नना ड्र्ज्क 
हिंसा का विरोध ४१४. ४१६७ 
वेदिकुश र | 
बेंदिक घ्म ३२१८ 
चैदिक संध्या १५३ 
वनसिकों ॥ 
वेभाषिक ३७३, ५०२ 
वंयाकरण श्श्ण 
वेराग्य २%१ 


दो मेद-पर अपर २६% 
गाक्ा-वल्चाद हु 


शब्त्र 


| बारीर 


देशेपिक ॥६३, २११, ३३४७, इझ३.. 


छा ण, ४०३, छ ३४ 
बुंपम्प 94 
केणव ४७०, ६३, ७६, पडे; परण 
पर उन परंपरा का अहदिला विफ- 
चबक प्रसथ्याव॒ छंद 
माध्य ओर रामानुज छछ 
वंद्न पृ कक 
ट्यचयहार दें४9० 
नय ३५०७, ४७३; निश्रय ४६४ 
राशि रघ१ 
ल्याक्षरण इं८७, 9४६४ 
महाभाष्य इे८झ७ऊ 
व्यास्यांधिघि ४७७, ४०४: 
व्यावहारिक एंड 


व्यायूलि १७२ 

व्यास १११ 

ध्योमव्तो बेट८३े, ४०४. ४२८ 
ध्योमशिव ३६३, ३६४८ 

शक छऊ 


शंकराचार्य १५१, १७७५, २१२, २३४. 
है७१, ३५२, दे८४, ५७० रे 

शंल्य आवक १०१ 

शकडाज रे१ 

दाकराजा ४६४६ 

झकसंबत्‌ ४३६४ 

झतपथ ४४, छरे 

शबर बेद्प् 

ड्र१ 

शबड्द्नय ४०२ 

॥ै१7 

सांकर वेदान्त ३४०, दे७३, एर३"ें७, 
पदक 


शाकर वेदान्ती ३४५३ ५038. 


शाक्त्र ६४ 
शाक्यपुत्र, (ड्द्ध ) 
द्वारा पारव परम्पराका विकास १७ 
शान्तरक्षित १५०, इ४ण ४३७ इछछ 
शान्तिदेव ८5१, ८२ 
शान्तिवाडी क्‍द 
ज्ान्तिसरों हैक, डेघ्ाछ 
शान्त्याचार्य ३६६ 
शाक्माष्य ३८७ 
पाब्यबोध ४२५ 
शाब्रिमत् ३७ 
आजक़िवाइल 9७७० 5 
शास्त्र रे३े२, ४५३ 
फा अधघ फरणजड़ 
शास्त्रवार्तासमुच्चण ३२४, ३२४ 
का अध्ययन 
भिक्षासमुच्चच 
में मांस की अचों ८) 
शिवगीता र्ज्‌१ 
शिवराम मर. प्रॉजपे ७८६ 
शुकलजध्यान रुक ५, शरेर 
शुद्धवब्बनयावेश. ४७१ 


शुद्धाईत 7५६ , ७०७ 


शे८प, प्रप% 
डंकई 
ह 26 
बृषड़ 
बे५०, बे७१, ३५७६ 
छ३६& 
१४०, ६५ 


बंदर 
अद्भधानुसारी १५४७ 


श्प्प्के 





६-22 


। शख्त्ति-स्सूति 





प्रामशिक साहित्य को धाचीनता १६१ 


शआवकुषबान  ८ह६ 
श्लाउस्तों 'ज्‌ 
श्रीघर ३६८, इंपईे 
श्रीदप॑ ४६४७ 


| धुत्त १७, ३७१, ४००, ४०१, ए२० 


लोफिक श्लोकोत्तर ३७१ 
मति और श्रत को मेद्रेखा ४०० 
अक्षर खनझर ४०१ 
दे बक ४० १ 
खन उनेत्तर तुलना ४२० 
पकेन्दिय में ३०८ 
भावश्नत ३७६ 
श्रतनिश्चित-अश्वतनिश्चित ३०४, ३५७ 
केवल रवे० में ७५७ 
उम्मास्वाती में नहीं ३४०७ 
सर्वप्रथम नन्‍दी में ४०७ 
४१4 
पैजेंठ 


६१, :२७ 
है. 
की जेनानुकूल्त ब्यास्या ४३३१ 
अ्रेणिक वे१ 
श्रेदी २०७दे, २७७ 
उपशम, क्षपक २७४७ 
स्त्ोकवार्तिक्क १२०, उछ३, ज० 
श्वेताउबर-दिायाज्बर 3-०१ 8 , है दे, १२) 
२०५, २४७, २७३ २३०२, ३११, 


६.॥ 


| इषच 


३२७, ३२६-३३१, डें४०, दे ६६, 


३७४८, ३३४८, ४५५, ४१६, ४६१, 


४६२, ४६८, ४७७, ४७८ 
कमंशास्त्र २०७ 

मतभेद का समन्वय नव 
आवश्यक के विषय में २०० 

मन के विषय में ३११ 
दीौकझ्ा और झष्ययन ३२७ 
आपोजिका करया के दिपय में ३२४६ 
काख के विपय में ३३$ 
समान-गसश्षमान मन्तव्य ३४०७ 


खतनिश्चित फ़्श्नतनिश्चित ४०७ 
अनलज्र शत ब्याक्ृयंं ४३६ 





रेप] 
छाई, धऋू७ 
३०७, 2५३, ५०२ 


प्ंग्रहनय 
संघ 
पाक्वका छः 


संघोदासगंशि ४७८ 
संजयचेल्नडी बै२ 
सजा बे०पन्चे ०४ 
ज्ञान और अनुभव ३०१ 
मध्यादि, झादहाराद्वि ३०२ 


झोघादि डक 

रवे०-द्गिम्बर. ३७३ 
संजो इसंत्ती 

झ्वे०-दिग० सतझेद ३४२ 


 संयुत्तनिकाय 


 संबर 


सत्य 
_ सत्याधंप्रकाश छंद 





समता 


५३६४ 
रैं$००२ ४ १३ 
जप 
2७. ऐप, जे ६ 
२8५ 
जद ज्‌ 
8. १्ररृष्ट 

२३७५, ३१४३ 


घंयारा और झ्दविसा 


संयोजनाओं 


संन्‍्कार 
संस्कारयुग ३६३ 
संस्कारशेपा श्णपे 
संस्क्ृतिका उद्देश्य १४७ 
सकदागांसी २६४ 

सत्कार्यंबाद्‌ १६२, १६३ 
सत्ता 


5६ 
बेपड़ 


सदद्वत 
सवानंद 


| सद्दृष्टि 


के चार मंद रइ८ 

सबुइत 9१६६ 

सदूबाद १5३, ३८२, ४०३, ४४३. 
४४४, ४४७० . 


। सनन्‍्मतिटोका ४६, ४४३. 


सन्मतितकं 
सप्तभंगी 


३८३, ४६७ 

१5४, १७७, १७२ 

५०३, ५० ४ 

का ऋाधार नग्रवाद्‌ ॥ ७२ 

भंगो का क्िचार॒ ४०७३३ 

ओर शंकराचार्य ०] 

और सरामानुत़ ९२७ 
सप्रतिक्रमण घर्म॑ <, १२ 
रे९१०७०२९२ 





[ ऋऋं४ | 


समस्तभंद्र ३६४, ३६६, ३६७ ४४ 8; 
४६३, ४६७; ४६१९-४७ ३२३ ४७६: 
इंट७ 
और अकंजंक ४७१ 
के समय की चर्चा ४७० 
और घमंकीति ४७३ 
सिदसेन, - ७४७३ 

समनन्‍्दय १६१, दे५ 

समत्र ३३४ 

समाधिमरण ७३३, ७५द३घ 

समानता १५4 

संम्िलि फजत॒र 

सम्मति ओे॥$छ 

सम्यकज्ञान रेझर 

सम्पकत्व १२७), १११:३१३, ६४०, 
डें8४३ 
स्वरूप विवरण 3े$ग 
सह्देत॒क निरतुक ३११ 
के मेड्ों का आधार ३१२ 
प्रग्णग भाव कै१३) 
मोइनीय ३१३ 


कझायोपशमिक, क्रौपशमिक ३१३ 
बनना ने 


सहित मरकर शत 
बनना, हस विषय में श्वे०-दिस७ 
मतपेंद बुएओ 

सम्पकदृष्टि द्वाविशिका २२६ 

सम्परज्ञान रे२े5६ 

सम्बन्दशन दर्द, दर 

सवज्ञ ७२४८, 0३७, ४७७५ 
शब्द का क्रय ४३० 

सर्वज्ञत्व 
छत 
का छाब ५७० 
महावीर का १३७ 





3१9, 37५, ३७४, ४२०, 


आनने को प्रादोन परंपरा १५९५ 


से इुंसू का इन्कार ११५ 


का समयन बेछछ 


हिल. देखो केबल्ज्ञान  ४प८ाक 

वज्ञत्वबाद्‌ 9७२७ 

सबंविरति २७१ 

स्ज्ञात्ममुनि रेहइज 

सर्वार्थसिद्धि ६०, ६१, २६८, ३१८. 
३२2०, दे१७५, बेंदण, एंश्ट३. 
इज १, इलई 

सचिकप ज्ञान ४३२३, 9४४०७. ४४% 


सांकय ७०, १३०, १२६४,॥३० १६२ 
३३४, जेझ रे, रेघाण, २४(-र ४३ 
४३०७. ४8४८८, डुछ हे, २४ 


स््घधर३े 

सांस्यतत्वकॉमुदी 3१७ 

साल्यपवचनभाध्य ॥७२ 

सांक्यन्योग १११, १२१, १२६, १३७, 
१५०, २०६०२११- ३१७, ३४५, 
३७५१. रै७रे, २५६, ३९४, ३४७, 
१३४८, ४०२, ४२८, ४१९, ४३१, 
४२२३, ४१७, ५०१ 

सांप्रदायिक दृष्टि बेहद, ४२ 

सागरानंद सूरि पृ हई 

सातवाइन इज छ 

सामम्नफलसुत्त ६६. ४७ 

सामाल्य २६७८, १9॥ 

साप्तायिक $२१, ]593., )59 

साम्पटके ११६, १२१, $रर 
के विषय में गोता-गांधजी और 
जैनघर्म १२ 
और अनेकान्त 


सावग ६, ७ 


१5६१ 


रे 





[ 'र६७ ] 


सिंधी जैस सिरीज ४८२ 

सिंइगणि 9७५१ 

सिद्ध ४२८, घुरे० 
और झरिदंत ५२८ 
निरचयह्यवहार दृष्टि मरे 

सिद्धास्तसमीक्षा जप छ 

सिद्धराज़ कऊ, जप द 

सिद्धि “4-५ 

लिदुसेन १७४३, इं६७छ, ६६,३६७, 
गेघछण, जूदक, छेण्जु इअंछ० 
धकते, ४७ड३ ह 

सिद्सेनगणि ३१८ ४४२, एद८ 

घिद्धख्नेन दिवाकर ३०६, र८२, घरद, 
छज्टेरे एश्क प्रएड घंजन, प्रंधुग, 
च्रष्३े 


सिद्धसेन-समल्तलद्व का परिचय छऊछ 


पड छा 


लिखसेनीय 7 
पफिडड्रैंमस ११३, ४०४. 


सिद्धाल्तबिन्दु १७२, ३७छ; घंडे 

सिद्धाथ इक, इ्ष्ट 

सिद्धियाँ २६४ 

सिद्धिविनिद्नय इइ5 ७. पकड़ 
टीका ४५९ 

पोमंघर इक 

सुजदावेज्ी नास हैंड डं 

सुत्तनिपात ३0३, २१४ 

सुमेघ २३१ 

सुरेश्वर २१५ 

सुंबसा रे 

मुकर महुने &छ० 
क विधिध झर्थे ८० 

पूछा इडंचेक 

। सूत्रकृतांग ग हक, 99%, ४ १३- 


४७, ॥०० 


| स्तुति 


स्यूसाइड 


ईंजू, |ु७७ 
सेयविया-संतब्या व 
धैद्धान्तिक ३२५ 
सोतापन्‍न २५४ 
खोमयाग घ्द्वे 
सोमागईे | 
सोमीज़ ३॥ 
सीौचाम्तिक 3ै४&, ३७५ 
लू १ैक७ 
की-पुझक रैरे ,३३४, ३ २७ 

समानता बेरेदे 

बडी मोझ  रेर४ 

छी को केंचलजान ३२२४७ 





कुल्द कुल्दद्वारा लीदीचा का विरोध 
डेस्क 
स्थविरवाइ €64. ८६ 


स्थानक्वासी ६६, ४६ < 

इथानोंग १४, १०९, 5८१, "5०३ 
टीका 3५३३. 

स्थिरमत्ति घटक 

स्मार्त ३२७ 


स्छति ३७१ 


स्पाद्राद १२३, १५० 
स्थाद्रादरंत्ताकर ३३३, एरे७ 
५३३, ५३५ 
स्वगंभुस्तोत्र दे६७ 
स्वसतेद्न॑ २२३ 
स्वामिनारासणा 
हठयोग ४३४ 
हनुमान ४१ 
इरिकेशी ३६१, ५१२ 
इर्मिड्॒ ३६१, ११३, १९३, २९७, 
३६६, रे८२, ३८३, ३९६, ४०४६, 


ड़ 


[ *अद८ ] 


डीका. शंकर 

द एनुटीका ४७३ 

हतूजादू १5३, ॥इ6, ७५० 

| हतुपादोपदेसिकों ३०२ 

हिंसा चब्छ, भह३ जदुए 

डिसा अइ्िसा ह#, करे 
की वैदिक दृष्टि, «२. 

 देसकरड इ८, ३६६, ७७, ₹०४, 

हीलश्रान सड़ाबान रूई इं४३, रे वुंए, देक डे, इं८घक, ४०७, 
में विरोध छईई. ४५७५, ५१६ 

होरबविजञप सूरि ७७, धज | हसन मक्यारों ३६७०७: 

हीराज्ञाज्जों (पो०) ४३६, डे का झावस्यक् टिप्पश् २४७० 
का रूप के७१ 5, देखावेः ८ 

हेतुचिन्चु ३७७, ४७३, है 2 ' दोरेप्‌: ऋतैकुसेस्डर ५०८ 


हे 


। ्ध्य | | 4 है! हल ॥॥ ख्् छि है. ५. >ः 


४०८, अब, ४७८ ४५०  ४ंदेंट, | 
३७६ 
आर क्राकलंक छकतर, 
इंतियिंश ४१ 
इराक जडुई 
इपबजन ७१६ 
हिल्दतश्व वानतों इतिहास जृरूष्ं 
दिरिखयख्ता धुछूछठ 











>ला++___.-..-----..--....++हए-... सा... कक. 


नह, ॥शड 








। न 5550 #(0॥७--- पा त्स्छ् “ तन ह् | 
। है: । 5 हद ४ 


ठिठ:कचााका 26. | 0858 ७ ॥%809 एच ८९ 5 मद बाफऊ 











